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१. मतम-प्रकल्प-उदगम व उत्तंजन : प्रस्तुत केखकं आपल्या ३५ वर्पाच्या विक्षर तील व्यावसायिक 
सेवेनंतर तीती ेवटच्या पदावकून (अजीव सदस्य, उक्कन एज्युकेशन सोसायटी, पुणे, व तत्वज्ञान-प्राघ्यापक व णाखा- 
्रमृख, फर््यूसन कोलेज व पुणें विखापीठ, पुणे, या पदांवशून } २० जून १९६२ रोजी निवृत्त जाला. या सेवाकालांत त्यास 

(मानसशास्तरासह ) तत्त्वशचानाच्या विविध शाखाचें स्तातकोय वे स्तातकोत्तेरीय स्तरावरीर अध्यापन (व संशोधन) 
करण्याची संधि व अनुभव मिदछाला. आणि या अनुभवातूनच निवृततीपूर्वीची काही वपे, तत्त्वज्ञानाच्या विविध शाखोप- 
शाखांचा सवंसमावेशक अशा" मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोशा "ची (* मतम "ची ) कल्पना त्याच्या मनांत स्जतं आली होती. 
याच सुमारास (१९६० या वर्षी) इगंडमध्ये जे. ओ. ऊरम्सेन याच। * कन्साइन एन्सायक्लोपीडिया ओंफ वेस्टनं फिरलोसिफी 
अन्ड फिलोंसफरसं ' हा तत्त्वज्ञानविपयक (पा्चात््य कषेत्रापुरता मर्यादित) ्ञानकोग प्रसिद्ध ज्ञाला; भागि त्थामुयेहिं या 
कल्पनेस त्याच्या मनांत मूतं स्वरूप येत चालले. भणि सुदैवाने ठेखकाच्या या निवृत्तीच्या वर्पीच (१९६२) भारत 
सरकारच्या ' विथापीठ अनुदान मंडढ ' या संस्थेने आपली संशोधर्न-कार्यास सक्रिय उत्तेजन देणारी मभिनव ‹ निवृत्त- 
प्राध्यापक-सेवा-उपथोजन-योजना ' प्रथमच कार्यवाहीत आणली, अणि तीत पुणे वि्यापीटाच्या (तत्कालीन कुलगुरुं 
पद्मभूषण म. म. डाँ. द. वा. पौत्तदार याच्या) विशेष शिफारशीवशून प्रस्तुत ठेखकाने मंडढ्ास सादर केलेल्या “मराठी 
तत्तवज्ञान-महाकोश ' या संशोधन-संकलन-स्वरूपाच्या प्रकत्पास मान्यता देऊन त्या योजनंत त्यास स्थान दिले, व वैयवितकं 
मानधन चं कार्यायं अधिक अनूदान मंजूर करून या प्रकल्पास प्ररेयक्ष उत्तेजन वं चाना दिली. विद्यापीट अनुदान 
मंडलाच्या या प्रारंभिक पंचवापिक साहाय्यामुणेच मतम-प्रकल्पाचे पटीर सवं कार्यं मार्गसि छागले. 


२. मतम-संघटना : मतम "च्या प्रकल्पन-नियोजन-कार्यासि प्रारंभ केल्यानंतर समानधर्मी मितराणी 
केल्या विचारविनिमयांत र्वकरच हँ स्पष्ट ज्ञाते की, यां कार्यत अनेकानेक व्यावसायिक सहका्याचें विद्याचिपयकं 
साहाय्य व शासकीय व इत्र संस्थांचं भाथिक साहाय्य उपलब्ध ब्हविं यासाटी मतम-विपयक कार्याकरितता एक संधटिते 
व शासकीय कायदयंप्रमाणे नोदलेली संस्था निर्माण करणे इष्ट होईल. आणि म्हणून ' मराटी तत््वज्ञान-महाकोश मंडल ' 
या नांवाची संघटना लवकरच (ता. ५-१०-१९६२ रोजी), काही सहकानयांच्या साद्याने, स्थापण्यांत आली; आणि 
नंतेर ती (ता. ९-१०-१९६२ रोजी) १८६० च्या भारत सरकारच्या मेवंधित कायद्याप्रमाणे (* सोसायटीज रेजि- 
स्टेशन अवट"), व (ता. २७-६-१९६३ रोजीं ) १९५० च्या महाराष्ट राज्याच्या संवंधित कायदाप्रमाणे (" वाँम्ये पच्लिक 
टृस्ट्ूस भेक्ट ) नोदण्यांतहि आली.--संस्येच्या या संस्यापनात पद्यमूपण प्रो. ड. द. वा. पोतदार, पद्मभूपण प्रो. ड. 
रा. ना. दड़िकर, (प. वा.) प्रो. दि. के. वेडेकर, प्रौ. म. धो. विद्वांस, आणि प्रो. वि. म. वेडेकर यानी आरंमापासून विशेष 
व वहुमोर साहाय्य केले आहे; भागि तिच्या आरंभीच्या वध, सांघरटनिक व नंतर इतरदहि सवं वेध कार्यात प्रो. विष्टंस यांच 
विधि-व्यावसायिक सहकार्य फार मोठे व मोलचें ज्ञाले आहे--' मतम ' मंडकाच्या स्थापनेनंतर ' मतम चं सवं संघटना- 
विपयक व वि्याविपयक कायं याच संस्थेमाफंत ्ाले आहे. (हे सवं कार्यं सविस्तर व तपशीखवार रीतीने भंडढाच्या 
आजवसरच्या एकूण वापिक अहवाांत, त्या त्या वेकरच्या ज्ञलिल्या प्रगतीप्रमाणे नमूद केले आहे.) 


३. व्यवस्यापकोय, विद्याविषयक व थक साहाय्य : या संस्थेस तिचे ' माननीय पुरस्कर्ते ' याच्या उत्तेज- 
नाचा प्रारंभापासून फार मोठा आधार मिषाकेला आहे.--परा संघटित संस्थेच्याच दारा मतम-संवंधोच्या व्यवस्थाप- 
कोय व विद्याविपयक कार्याति अनेक सन्माननीय काययकर््याची व सहकाग्यांची विविध मंडे (“ साधारण मंड " ' प्रासक 
मंडल ” ' संपादक मंड ' वं ^ सहसंपादक मंड "), लेखकवगं व॒ इतर गट (अनुवादक व सल्लागार) याचे वहुमोल 
साहाय्य भिठविगे सुलभ ज्ञा. (या सवं वर्गात्‌ वेद्धोवेक्री आवश्यतेप्रमाणे नवीन संभासदांची भरहि घालण्यात आली 
आहे.) याशिवाय, या संघटने तिच्या संघटित स्वरूपामूठे मतेभ-कायसिाटी णासकीय वं णासकीयेतर संस्था वे व्यनित 
यांची अनुदानं व देणग्या, कौ ज्यांच्याशिवाय मतम-कार्याप मूतं स्वरूप येणं शक्य नव्हते, मिटविगेहि सुकर स्ञालि. (मततम- 
संघटनेतीर उष्ुक्ते "पुरस्कतं * व॒" मंडले ' यच्यसंवंधीची माहिती या प्रस्तावनेनंतरच्या 'मत्तम-संघटनां ' 

“या भरारभिकां "त पाहावी; अणि ^अनुदानें व देणग्या देणास्या संस्था व व्यक्ति ' याच्यासंवंधीची माहिती त्यानंतरच्या 
त्याच शीषेकाच्या ` ्रार्भिकां 'त पाहवी. --"केखकां 'संवंधीची माहिती " केखक-लेख-सुचि ' या 'प्रारभिरका "त 
पाहवी.)-केद्र व राज्य शक्तकीथ अनुदानच्या वावतीत पूर्वीचि कैद्र-शासनाचे सस्छृतिक मंती (प. वा.) प्रो. =. 


दोन मराठो तत््वज्ञान-महाकोश 


हमाय॒न कवीर, आणि महाराष्ट शासनाचे पू्वीचि शिक्षण-उपमंतरी श्री. ह. गौ. वतेक व शिक्षणमं्ी श्री. म. घ चौधरी यांची 
मतम-वरील कृपादण्टि बहमो व फलदायी होती हे येये कृतज्ञ भावनेने नमूद केले पाहिजे--याशिवाय, महाराष्ट राज्य 
सादित्य-संस्छृति मंड च पुरे विचापीठ या संस्थांच्या मतम-वरीर अनुदान-कृपेचाहि येये कृतज्ञ उल्लेख करावयास हवा 

--मतम-च्या देणगीदार संस्था व व्यक्ति यांच्या वावतीतहि मतम-मेडछाची उपकृततेचीच भावना माहे. त्यांत पिलानीचे 
पद्मभूषण श्री. घनश्यामदासः विरल, पुण्याचे पद्मभूयण श्री. शंतनुराव किर्लोस्किर,पुण्याचे (स्पायसर मेमोरियल कक्जिचे } 
डँ. एम. इ. चेरियन, मुवईचे श्री. अरविद मफतलाल, मुवर्श्चा सर दोरावजी टाटा दृस्ट, मुंवर्ईदचे खासदार श्री. एस. आर 

दामाणी, व इचलकरंजीचा एज्युकेशन अँड चेँरिटेवल टृस्ट यांचा विशेप व तन्न उल्लेख करावयास हवा 


४. मतम-प्रकटप-नियोजनांतील जिल भारतीय दृष्टिकोण : मतम-विपयक विशेषतः सांघटनिक स्वरू 
पाच्या वरीर निवेदनानेतर, या प्रस्तावनेत मतम-च्या प्रत्यक्ष प्रकल्पन-नियौजन-रेखन यासंवंघी काही संपादकीय निवेदन 
करणं युक्त ठरेल. परंतु हे निवेदन आवषयक त्या तयशिराने या प्रस्तावनेपुढीर ` प्रारंभिकां "तून (* उपोद्घात ” 

प्रकल्पक्रम-ेखमुचि ", “ वर्णक्रम-रेखसूचि " “ लेखक-ठेख-सूचि ' आणि *शुद्धकलेखन, वर्णानुक्रम व मुद्रण ' हीं प्रारंभिक 
पहा) केरले असल्यामुढे येथे त्याचा पुनरुच्वार किवा विस्तार करण्याची जावश्यकता नाही. फक्त काही सवंसामान्य 
वावीचाचः येये संक्षिप्त उल्लेख करणे मात्र युक्त होर्ई.--या संदभति प्रथमतः हे लक्षात घेणं इष्ट होई की, मतम-च्या 
विदयाविपयक प्रकल्पन-नियोजन-विपयक कायति, त्यांत अखिल-भारतांतील तज्ज्ञ व अधिकारी लेखक-संपादकाचे सहकाय 
राभा या हेतूने, प्रथमपासूनच अखिरू भारतीय दृष्टिकोण ठेवण्यात जाला माहे; जाणि त्याच्या परपूर्तीसाठी मतम-चे 
सवं मूठ प्रारंभिक प्रकल्पन-नियोजन इंग्रजीत व छिखित (प्रथमतः चक्रमुद्रित व नंतर मृद्रिते) स्वरूपांत करण्यात जलं 
आहे, व मतम-मघील लेखाचे ठेखक व संपादक यांच्या उपयोगासाठी, त्याविषयीचें हें सवं संपादकीय साहित्य सहा 
मद्धित पुस्तिकांच्या स्वरूपांत तयार करण्यात अलं आहे; आणि त्याविपयीचा संक्षिप्त तपशील व त्यातील विवेचनाचा 
स्थूल आशयवंध ‹ उपोद्घात ' (विभाग इ} ह्या यापुढील " प्रारंभिकां !त दिलाच महे. 


५. ततवन्लानाचे त्रिशाखीय स्वरूपं : मतम-च्या संदर्भाति प्रथमतः तत्तवज्ञानाचें सर्वसामान्य स्वरूप स्पष्ट 
करणें इष्ट होते, आणि त्या दृष्टीने उपर्युक्त संपादकीय साहित्यांत, तत्तवज्ञानाचा मानवी जीवनिक आवश्यकतेतरुन उगम 
व विकास आणि त्याचें अंतिम चिशाखीय स्वरूप (व त्यांतील प्रशाखा व उपशाखा) यासंवंधीचे अलिप्त वुद्धिवादी दृष्टि- 
कोणांतून विवेचन करण्यांत अञे गाहे, व त्यांत खुद तत्त्वज्ञानाची चिशाखीय स्वरूपव्याख्या व त्याच्या पांच केद्रीय प्रशाखा 

(१. ज्ञानशास्व, २. तकंशास्तर, ३. सत्ताशास्त, ४. धमे-तत्त्वज्ञान' व ५. नीतिशास्त्र) व वारा परिसरीय उपशाखा 
्ांच्याहि स्वरूपव्याख्या दिल्या महेत. (या सवं विवेचनाचा अंतमवि पुढीर “उपोद्घात " या "प्रारंभिकां 'त केला 
आदहे--पहा " उपोद्घात ', विभाग आ-- तत्तवज्ञानविपयक प्रास्ताविक ' )--तत्तवज्ञानाची उपर्युक्त विशाखीय संक्षिप्त 
व्याख्या पुढीलप्रमाणे : ^“ तत्त्वज्ञान म्हणजे (१) मानवी ज्ञानाचें स्वरूप व मूल्य यासंवंधीचे संगोधन-सिदान्तन 
(आनुपंगिक भयवा सहायक शाखा}, (२) या मानवी ज्ञानांतून प्रतीत होणान्या विश्वांतीर सामान्य सत्तेच्या स्वरूपा- 
संवंधीचें (प्रत्यक्षतः “जीव ” “जगत्‌ * व ` ईश्वर ” याच्या स्वरूपासंवंधीचै ) संशोधन-सिद्धान्तन (वास्तवक शाखा)” 
आणि (३) या विश्वसत्तास्वरूपावरून दिग्दशित हौणारी मानवी जीवनमूल्ये व जीवनरीति यांसंवंधीचें संशोधन- 
सिद्धान्तन (मूल्यक शाखा), असे विशाखीय संशोधन-सिदधान्तन होय.“--तत्त्वज्ञानाच्या या तीन शाखांत त्यांच्या 
एकूण पांच प्रशाखा व इतर वारा उपशाखा याहि अंतर्भूत आदत. 


६. मतम-चा पंचविभागीय आक्षयिक आकृतिचंघ : मतम-च्या वियाचिषयक संदभति त्याची प्रत्यक्ष कारयै- 
व्यात्तिप्रारंभीच स्पष्ट करणेहि मावश्यक होते. कारण तत््व्ञानाचा विस्तार जसा त्याच्या पूर्वोक्त पांच केंद्रीय प्रशाला 
व वारा परिसरीय उपशाखा यांतून ज्ञालेला आहे, तसाच त्याचा कमीमधिक विकःस एतिहासिक व वतंमानकाल््ंत अनेक 
भूष्षतरातून ज्ञाला आहे व होत आहे; भणि या भृलेत्ांत दोन प्रमुख क्षत्रँ (भारतीय व पाण्चात्त्य ) व सात इतर जप्रमुखं 
क्षें आहेत आणि या तत्त्वज्ञानाच्या पांच कैद्रीय प्रशाखा व त्यांच्या चिकासाची दोन प्रमुख भृते यांच्या संय॒व्त संदर्भात, 
मतम-चा संपादकीय दृष्टिकोण तत्त्वज्ञानाच्या याच पाच केद्रीय प्रशाखा व त्याच्या विकासाचीदोन प्रमुख भूलें यावर, 
त्यंवरील चिविध प्रकारच्या छेखाच्या रूपान, विशेप भर देण्याचा असून त्याच्या इतर वारा परिसरीय उपशाखा व त्याची 
इतर सति भूव याचा परामशं फक्त सामान्य समालोचनात्मक ठेखांच्या रूपाने षेण्याचा आहे. आणि या दिविघ प्रशाखा- 
-लेत्-विपयक धोरणातूनच, मतम-प्कल्यन-नियोजन-कार्याच्या प्ारंभीच्या वर्पीच या कार्याचा विपयोपविषयानुरूपः 
पंच-विभागीय स्यू माशयिक आकृतिवेध (१. विभाग १ : तत्त्वज्ञानाच्या पांच केंद्रीय शाखा-दोन प्रमख भक्षेवाच्या 
संवभति; विभाग २: तेत्त्वज्ञानाच्या वारा परिसरीय उपशाखा-- दीन प्रमुख भूक्ष्ाच्या संदर्भात; विभाग ३ : तत्व- 


प्रस्तावना तीन 


ज्ञानाची इतर सात अप्रमुख भृषेते-पांच केंद्रीय प्रणाखाच्या संदभमति; चिमाग ४ : पंधरा अर्वाचीन भारतीय प्रादेणिवः 
भापांतील तच्वज्ञान--पांच कैद्रीय णाखाच्या संदर्माति; आणि विमाग ५; अकरा जागतिक धमत्तील तत्त्वज्ञान-- 
पांच केद्रीय प्रसासांच्या संद्माति) तयार लाला. 

७.  प्रकल्पक्रम-ऊेखसूचि ' व ‹ वर्णक्रम-लेखसूवचि ' : मतम-चा वरीठ आणयिकः भाकृतिवंध तयार घ्रात्या- 
नंतर त्यांतील विपयोपविपयानुरूप विविध छेसविपय-शीपंकाचि प्रकल्पन-नियोजन दै त्यापृढीर भत्यंत मत्वा संपादकीय 
कारये होते. त्यासाढी तत्त्वजानावरील अनेकानेक इतिहासस्वरूपी भाणि दतर प्रवधात्मक व॒संदरभविपयकं प्रंयातील 
साहित्याचे परिसंणोधन करून त्यांच्या भाधारावर मतम-मधील विमामीय-उपविमामीय विपयोपविपयानुरूप नियोजित 
लेखांची सूचि तयार करण्यांत आली, माणि नंतर या ठेखां विपयी त्याचे प्रकार, पृष्टमर्यादा व संदर्ममूचना हा तपीरटि 
तयार करण्यांत आला. (पटा ~ यान॑तर्या 'प्रारंभिकां ्ैकी ' प्रकत्पक्रम-लेससूचि '.) --याप्रमाणे विमाग~उप- 
विमागानुरूप व च्विपय-उपविपयानुरूप लेसूवि तयार स्ाल्यानंतर शेवटी त्यांतील ठेखकीपवांची मराटीतीर वर्णक्रमा- 
नुरूप लेसमूचीहि अंतिम स्वरूपांत मराठीत तयार करण्यांत भाली. (पहा ~ पुदढीक 'प्रारंभिचनं पैकी “ वणेक्रम-जेख- 
सूचि.) 


८. ‹ लेव-प्रकार-टिप्पणी ' : याप्रमाणे विभासीय~उपविमामीय विपयोपविपयानुरूप लियोनित के्यंची 
सुचि तयार करतांनाच या केसां ची विविध अभिप्रेत स्वरूपे, जाय, व्याप्ति व मर्यादा रक्षंति पेडन तदनुसार त्यांचे प्रकार 
उपप्रकार व तद्विशिष्ट त्यचि भागयिक आकृतिवंध स्पष्ट करणाव्या च तदनुरूप त्याच्यासंवंधीच्या माकांदा-वपेक्षा, त्या 
लेखायि ठेखक व संपादक यांच्या उपयोगासाटी विशद करणान्या सपादकीय केख-प्रफार-रिष्पणी तयार करण्याची इष्टताहि 
स्पष्ट ्षारी. अणा या टिप्पणीमुठे मतम-मधीर छेांच्या प्रकत्पन-नियोजनास पद्धतिनिष्ठ व प्रणालित स्वरूप येण्यानदि 
साहाय्य होणार होते. म्दणून मगा प्रकारव्या संपादकीय "केस-प्रकार-टिप्पणी 'हि (प्रम चक्रमुद्रित व नंतर मुद्रित 
स्वरूपात) तयार करण्यांत माल्या. (पहा-- प्रारंभिक 'पैकी * उपोद्घात „ विभाग इ--परिच्छेद ७}. मतम-मघील 
ठेखाचं ठेखन व संपादन या कार्यत या टिप्पणीचा अभिप्रेत उपयोगं इष्ट त्या प्रकारे साल आहे भसे वारत. 


९. केपकांचा शोध व निपुविति-लेपनाची पूर्तो : याप्रमाणे केविपय-ली्पकांचें प्रकत्पन-नियोजन व 
लेख-प्रकार-टिप्पणी-संकलन हँ कायं पूर्णं व्टावयाच्या अवस्येतच या कछेयांच्या लेगनामाठी तज्ञ व अधिकारी लेखकांचा 
शोध व नियुक्ति करण्याचें संपादकीय कायहि हाती पेण्यांत मष्ट. विशेषतः विनाग २ ते ५ मधील लखांमंवंधीचें हे कायं 
प्रयम हाती पेष्योतं मे, कारण स्यांतीर ठेखोयें भरकत्पन-नियोजनं वं लेग-प्रकार-रिप्पणीचे संकलन हु काये विभाग १ 
मधी तया प्रकारच्या कारयापूर्वीच पूर्णं सातं होतें; आणि विमाग १ विपयोचे ते ठेस-प्रकत्पन-नियोजन व लेस-प्रकार्‌- 
टिप्पणी-संकलन हैँ काये पूर्णं प्तात्यानेतर त्वां तील लेखां संवंधीचे ठेसक-गोघ-नियुव्तीचें काहि सहकान्यांली केदेत्या सुदी्ं 
चिचारविनिमर्यातनं सुरू साले, व त्यांतून मतम-मधीर विविधं लेसांताठी संबंधित तज्ञ व अधिकारी ठेखकांसी नियुकिति 
करणेहि शक्य क्षा. या सवं कायति प्रस्तुत लेखक वं त्याचे सहकारी याच्या ' जखिल-भारतीय ंखियन फिलोँसोफिकल 
क्स ” व इतर तत्सम संस्यांच्या संदर्मातील व्यावस्तायिक संपर्क॑-परिचयाचा फार मोठा उपयोग क्षाला, मागि त्यामुढे 
मतम-मधीर ठकेखांसाठी मखिल-मारतीय व भारतीयेतर लेखक लेख-लेखनासाठी सहकार्यं मिद्चि्गे णक्य साले. 
लेखकांस त्वांच्या ठेतांचा मभिप्रेत आशयन्याप्तिवंघ स्पष्ट करणान्या संवंधित लेख-प्रकार-रिप्पणी पुरविण्यांत आल्या 
होत्या, व त्यांच्या केखनात्ताठी त्यां हवी क्षणारी माध्यम भापा (कोणतीि भारतीय भाषा किवा द्ग्रजी ) उपयोजिण्याचें 
स्वातंत्यहि होते---या संदर्माति ठेसविपयक पुल सांच्यिकौ येये नमूद करणें इष्ट होल : (१) मतम-मघील एकूण 
प्रत्यक्ष केखसंच्या : १००३; (२) मतम-मघील एकूण टेखकसंव्या : १२९; (३) महाराष्ट्रातील केखकांची संस्या : 
६३; इतर भारतीय राज्यातीर केखकांची संस्वा : ५६; व भारतावाहेरील (जपान, आरस्टैल्या व अमेरिका) ठेपकांची 
संस्या : १०; (४) मराठीत छिहिेत्या छेखांची संस्या : ९८३; दंग्रजीत लिहिलेल्या छेलांची संत्या : ३१७; हिदीत 
लिहिलेल्या ठेखाची संस्या : २; व गुजरातीत लिहिटेखा ठेल : १. 'यावरस्न मतमचै अभिप्रेत च नियोजित अखिख-मारतीय 
स्वरूप स्पष्ट व्दावें. लेखं अभिप्रेत संदर्भाति सुयोग्य केन त्विति करणें ही व्यवसायरत विद्ानांस सोपौ गोष्ट नसते-- 
तीस कालावधि लागणारच. परतु आनेदाचौ गोष्ट अणी कौ मत्तम-च्या सर्वच ठेवक-सहकाव्यांनी मतम-च्या रेव-लेखन- 
कायति अग्रकम देऊन शक्य त्या त्वरेने मपल लेखन पूणं केले. केखकांच्या या वियानिष्ठ व त्यामी सहवार्याबदृ मतम- 
भंड्रास् फार समाधान व छृतन्नता वाटते. (मतम-लेख-छेखनाचें मानधन अल्प असूनि कुणाहि लेखकानी त्यावदुल 
असमःधान व्यक्ते केले नाही, उलट कानी तर मानधनाशिवाय आपले कायं करण्याची इच्छा दर्भविली. ) 


चार मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोश 


१०. केखचिं संपादकीय संस्करण : लेखांच्या लेखनाची प्रक्रिया चालू असतांच ठेख जसे जसे संपादकाच्या 
हाती येऊ लागे, तशी तशी त्यावरीर सपादकीय संस्करणाचौ प्रक्रियाहि सुर ्ञाली. मराटीतील लेखाचे अभिप्रेत व 
नियोजित आषय-व्य(प्ति-वधानुसार संपादकीय संस्करण कर्न त्यांची शुद्ध मुद्रणम्रत करणे, मराठीतर भाषेतील लेखाचहि 
तसेच संस्करण कषून त्यानंतर त्याचे मराटीत अनुवाद करून घेणे व त्या अनुवादांचेहि सपादकीय संस्करण करून त्यांची 
शृड्ध मुद्रणप्रत तथार करून घेणे, ठेखकानी आपल्या रेखाच्या शेवटी दिलेल्या संवंधित संदभं-प्ंय-सूचीविषयीची (पुणे 
वि्यापौठाच्या जयकरः ग्र॑थालयात) ग्रथाखयीन चिकित्सा करून घेणे, व त्या संबंधित लेखांच्या शेवटी अंत्भूत करण्याच्या 
दृष्टीने, त्या सूचीची अतिम स्वश्पे निश्चित करभे, छेखकानी आपल्या लेखात उपयोजिकेल्या पारिभाषिक संज्ञा तपासूने 
निश्चितं करणे व त्या व इतर आवश्यक त्या संज्ञाची एकच्नित अशी संकलित “ पारिभापिक शब्दावलि ', अंतिमतः तिचा 
मतम-मध्ये छेखस।दहित्यानतर वेगवा अंतभवि करण्यासाठी तयार करणे, इत्यादि संपादकीय संस्करणाची फार संकीणे व 
सूक्ष्म काये बराच कार चालू राहणे अपरिहायं होत.--शिवाय, या संपादकीय संस्करण-कार्यातं मतम-साटी मराठी 
शुद्धलेखनादि विपयाक्षवधी जी काही विशिष्ट तत्प्रधान भूमिका (पहा-- पुढील ' परारंभिकां पैकी  शुदधरेखन, चर्णानु 
क्रम व मुद्रण" हे प्रारंभिक") संपादकीय विचारविनिमयांतुन उत्पन्न ज्ञाली, त्या भूमिकेप्रमाणेः लेखांच्या मुद्रणप्रत- 
सस्करणाचाहि समावेश होता. त्यामुठेहि संपादकीय कार्यास काही अधिक कालावधि लागला. 


११. केखापूर्वौचौं प्रारंभिक : या विविध संपादकीय कार्याशिवाय, मतम-च्या प्रथम खंडातीर ठेखसादित्या- 
पूर्वी काही ' प्रारंभिके ' त्यात अतभूत करणे संपादकीय दृष्टीने दष्ट वाटल्यावरून ही प्रारंभिक ' तयार करण्याचाहि 
सपादकीय कार्यत अंतर्भाव होगे साहजिकच होते. या "प्रारंभिका त प्रस्तुतच्या ये प्रस्तावनेनंतरच्या ! उपोद्घात " 
 मतम-संघटना ", मतम-सघटनेस “ अनुदाने व देणग्या देणाय्या संस्था व व्यकिति ",  प्रकल्पक्रम-लेखसूचि ^ ‹ व्णेक्रम- 
लेखमूचि ', ' लेखक-लेख-सूचि ' व मतम-मधील  शुद्धलेखन, वर्णानुक्रम व मृद्रण ' याचा समावेश केला आहे. -- 
“ उपोद्घात ' या "प्रारंभिक 'त “ज्ञानकोश-साहित्य-विपयक प्रास्त।विक  ‹ तत्त्व्ञान-विपयक प्रास्ताविक” च 
' मतम-सपादन-विषयक प्रास्ताविक' या तीन विभागाचा समावेश आहै--' मतम-संघटना ' या प्रारंभिका^्त 
सघटनेच्या विविध मडढातीर सदस्याची नावे दिली आहेत.--त्यापुढीर ' प्रारभिकां 'त मतम-संधटनेस ^ अनुदाते व 
देणग्या देणाय्या सस्था व व्यक्ति ' याची माहिती दिली आहे-त्यापुढटील "प्रकल्पक्रम-लेखसूचि ' या ' प्रारंभिकां त 
मतम-चा पंचविभागीय वं विषयोपविषयानुरूप आशयवंध व त्यातील सवं समाविष्ट ठेखांची सूचि, त्या सवं ठेखां- 
संवंधीच्या तपशौलव(र माहितीसह, दिली गाहे--नंतरच्या " वणेक्रम-लेखसूचि ' या॒"प्रारंभिकां 'त॒त्याच सवं 
ठेखाची वर्णानुक्रेमाकित सूचि, त्यासंव॑धीच्या सवे तपश्ञीर्वार माहितीसह, दिली आदहे.---त्यानंतरच्या ' लेखक 
लेष-सूचि * या “प्रारंभिकां 'त सवं लेखकाची नावि व पतते, त्यानी लिहिकेत्या सवं लेखांच्या नोदीसह, दिले भारैत. -- 
शेवटच्या मतम-मधघील “शुद्धलेखन, वर्णानुक्रम वे मुद्रण" या प्रारंभिका त या संवधित विपयासंवंधीची मतम-ची 
काही सामान्य तत्त्वावर आधारलेी संपादकीय भूमिका स्पष्ट करण्यांत आली आहे. 


१२. लेखानंतरचीं अंतिम संकलनं : मतम-च्यः पूर्वोल्लिखित विविध संपादकीय कार्याशिवाय, मततम-च्या 
ततीय खंडांतीर लेखसदहित्यानंतर " पारिभाषिक शब्दावलि ' व ' सूचि ' याची संकलने, त्यांचा त्या (तृतीय) खंडाच्या 
शेवटी अतर्भाव करण्यासाठी, त्थार करणे याचाहि संपादकीय कार्यत समावेश होता. यवैकी “ पारिभाषिक शब्दावलि '- 
संकलनकार्याचा उल्लेख पूर्वी (पह्‌(-वरीर परिच्छेद १०) आलाच आहे -केख-मुद्रणास प्रारंभ ज्ञाल्यावसेवर या 
मृद्रित लेख-सा(हित्यावरून मतम~च्या तिसन्या खडांत “ पारिभाषिक शब्दावी "नंतर शेवटी अंतभूत करावयाच्या ' सूतची"च्या 
संकलनासदि' त्यासाठी ठरविलेत्या संपादकीय. धोरणानुसार, प्रारंभ जलाल. ह काये फार संकीणे व सूक्ष्म स्वरूपाचे 
असल्यनि त्यासहिं थोडा कालावधि लागणे{भपरिहा्यं होते. हँ कायं पूणं स्ञात्यानंतर मतम-चे सर्वच कायं समाप्त चा. 


१३. मतम-चे मुद्रण च प्रकाशन-पूतंचिं समाधान : मतम-मधील केखसाहित्याचे संपादकीय संस्करण पूरणं 
क्ाल्यावरोवर मतम-चा पहित्या खडाचा मूद्रण-प्रारंभ-समार्भ पुणे विधापीठाचे त्या वेकचे कुलगुरु रर डो. ग. स. 
महाजनी यांच्या शुभटस्ते ता १५ आगस्ट १९७२ रोजी (स्वातत्यदिनीं) मे. जोगी-लोखंडे यांच्य। ' प्रतिभा " मुद्रणाल्यांत 
सजरा ज्ञाला.य। परितल्य( खंडतीक सर्व छेख-साहित्य वें मुद्रण याच मुद्रणालयांत ज्ञा. पिल्य। खंडांतीर इतर प्रारंभिक 
सहित्याते व दुस-य। व तिसनया खंडांतील स्वंच साहित्याचें मुद्रण पुणे विार्थी गृहाच्य। ' लोकसंग्रह ' मृद्रणालयात सा 
आहे मतम-च्या मूद्रित-शोधकानी सकषेषाने व अभिप्रेत घोरणाप्रमणे मुद्रित-गोधन केले आहे--मध्येतरीच्या ुण्यातील 
मद्रणालयातील व इतर काही अडचणीमुर मतम-च्या मुद्रणकार्यास अनयेश्षित विव लागला. तरीपण भाता एक तपाहून 


प्रस्तावना । पांच 


अधिक कालावधि कागलेल्या या स्वं कार्याची सांगता होऊन, मतम '-चे प्रकाशन महाराष्ट्रातील वि्यापीठचे कुलपति, 
महाराष्टराचे राज्यपाल व मतम-मंड८ाचे माननीय पुरस्कते श्री. अलि यावर जंग यांच्या शुभहस्तं, च तत्त्वज्ञानाचे स्यातनाम 
अभ्यासक व केंद्रीय वाणिज्यमेती प्रो. देवीप्रसाद चट्रोपाध्याय याच्या तास्विक व्याख्यानरूपं वाग्यज्ञासह, साजरे होत 
आहे, यावद मतम~-मंडकास व त्याच्या सवं विद्याविपयक व इतर कायेकर्त्यासि फार समाधान वाटत आहे. 


१४. मतम-ची कृतक्ञता : मतम-मंडच्छाच्या मतम-कार्यासि अनेकानेकांच्या अनंत हस्तांनी माथिक, वि्ा- 
विषयक, व्यवस्थापकीय, कार्याल्यीन व मुद्रणविषयक साहाय्य लाभे आहे. या सहायक नामोल्टेख व त्यांच्या सह- 
कार्याच्या नदी मत्तम-मंडमाच्या वापिक वृत्तांतातूनं त्या त्या वेढी केल्या आहैतच. विस्ताराने नामोत्लेख केले तरी स्याति 
अनवधानाने काही त्रूटि राहृण्याचीहि शक्यता आहे. तशांत मतम-चे सवेच कयैकतं व सहायक प्रस्तुत व इतरहि संद्भति 
निरपेक्ष असेच आहेत. यास्तव, येथे या सवं कार्यकत्यचि, सहायका व सहकाययाचे, त्यांचे वंयक्तिक नामोल्लेख 
न करिता, पण त्या सविं मनोमन कृतज्ञ स्मरण करून, मतम-मंडटातफ व व्यक्तिशः माक्यातफ, मी मनःूरवक 
आभार मानतो. 


वेविदास दत्तात्रेय षाडेकर 
३ १-१२- १९७४ 
(२०-६-१९७५) प्रमुख संपादक, मतम, 
वं 


संचालक, मतम-मंडट. 
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सटा मराठी तत्वक्ञानन्महाकोश 


मतम - संघटना 


माननीय पुरस्क्ते : भारतरन ड. एस. राधाकृणन, (प. वा.) प्रो" ड. ए. जार वाडिया, (प. वा.) प्रा. ड. इमायून कीर, 
री. यशवंतराव चब्डाण, नवावर श्री. अलि यावर जंग, पद्मविभूपण दा चि. दा. देशमुख, शरी. म. ध. चौधरी. 


मरारी तच्वक्ञान - महाकोश मेडठ, पुणें (म-त-म मड) . 
साधारण मंडढ 
अघ्यक्ष 


पद्मभूषण ड. द. वा. पोतदार पुणे. 


सभातव 


(प. वा.) प्रो. शं. वा. दडिकर्‌, पुरे. 

मरो, ₹. द, वाडेकर, पुण. 

पम्मभूषण प्रो. डो. रा. ना. दाडेकर, पुणे. 
(प. वा.) प्रो. दि. के. वेडेकर, पुणे. 

प्रो. म. धौ. विद्रंस, पुणे. 

प्र. मे. पु. रगे, मुंबई. 

मरो. जे. ड मर्नेफ, पुणे. 

मरो. वि. म. वेडेकर, पुणे. 

ग्रा, भी. स. कुरुकर्णी, दिल्ली. 

परो. ड. खु. शि. वारडिगे, पुणे. 

परो. ॐ. ग. ना. जोशी, पुणे. 

प्र. दे. द. वाडेकर, संचारक, पुणे. 


प्रह्ासक मंडट 
पञ्मभूषण प्रो. डी. रा. ना. दोडेकर, कार्यध्यक्, पुणे. 


मरो. म. धो. बिद्रास, पुणे. 
प्रो. दे. द. वाडेकर, संचालक; पुणे. 


भतम-संघटना सात 
संपादक मंडट्ठ 


(१) प्रो. दे. द. वाडेकर, प्रमुख संपादक 


(२) प्रो. रं. द. वाडकर, पुणे, (३) प्रो. वि. म. वेडेकर, पुणे. (४) प्रो. मे. पु. रेगे, मुंबई. 
(५) प्रो. डँ. अ. ग. जावडेकर, वडोदे. (६) प्रो. डो. ना. वि. जोशी, मुंबई. (७) प्रो. भी. रा. कुलकर्णी, दिल्ली. 
(८) प्रो. डँ. सु. जि. बार्रालिगे, पुणे. (९) प्रो. डाँ. ग. ना. जोशी, पुणे. 
सहसंपादक मंडठ 

(१) (प. वा.) प्रो. दि. के. वेढेकर, पुणे. (२१) प्रो. द. शा. जकाते, अमरावती, 

(२) प्रौ. व. वि. अकोलकर, पुणे. (२२) प्रौ. डो. शं. रा. तच्यही, पुणे. 

(३) प्रो. भा. ग. केतकर, पर्ण. (२३) श्री. डी. एस. मधुकर, नवी दिल्ली. 

(४) प्रो. ड. जे. ड मार्नेफ, पुणे. (२४) प्रो. प्र. ग. कुलकर्णी, शहादं (धुरे). 

(५) प्रो. डी. आर. नही. उस्मेट, पुणे. (२५) भ्रो. (सौ.) वीणा श्री. ग्जद्रगकर, मुंबई. 

(६) प्रो. श्री. ह. दीक्षित, कोल्हापूर. (२६) डं. एम. आर. लेदर्ले, पुणे. 

(७) प्रो. (सौ.) पद्मा भी. कुलकर्णी, नवी दिल्ली. (२७) प्रो. हो. नारायणशास्त्री द्रविड, नागपूर. 

(८) डो. म. प. पेठे, पुणे. (२८) डँ. (कु.) रुथ रेना, अलहम्त्रा, अगेरिका. 

(९) प्रो. ना. अ. गोरे, पुर्ण (२९) प्रो. के. जे. शहा, धारवाड. 

(१०) (प. वा.) प्रो. ट. शं. दा. पेडसे, पुणे. (३०) प्रो. डँ. वि. श्री. नरवणे, सिमला. 

(११) प्रो. ठौ. श्री. व्यं. बोकील, मुंवरई. (३१) प्रो. डो. टी. जी. कलघटगी, धारवाढ. 

(१२) प्रो. डो. ज. वा. जोशी, सांगली. (३२) प्रो. ल. के. आरावकर, सुंव्ह. 

(१३) डो. जी. पौ. भटर, नवी दिल्ली. (३३) प्रो. जी. एन. मथरानी, मुंवई, 

(१४) प्रो. ड. राेद्र प्रसाद, कानपूर. (३४) प्रो. गं. वा. सरदार, पूरणे. 

(१५) प्रो. डौ. व. ग. राहूरकर, पुणे. (३५) प्रो. शं. हि. के्शीकर, मुंवई. 

(१६) प्रो. डो. शि. स. अंतरकर, गेवे. ` (३६) प्रो. (सौ.) लीला भा. सोहोनी, पुणे. 

(१७) प्रो. डो. मो. प्र. मराठे, पुणे. (३७) प्रो. एम. बौ. वनमागगौ, मुंवई. 

(१८) प्रो. मु. कृ. इनामदार, शिरूर (पुणे). (३८) प्रो. आर. ए. सिनारी, मुव. 

(१९) प्रो. डो. त्यं. गो. माईणकर, मुंबई. (३९) प्रो. डो. एस. आर. भट, नवी दिल्ली. 

(२०) (प. वा.) प्रो. डँ. बी. जी, तिवारी, आग्रा. (४०) प्रो. व्ही. वी, प्रभु, मुं. 

लेखक संडव्ठ र 
ठेखांच्या ठेखकांचीं नवं त्यांच्या ठेखांच्या शेवटी व॒ * ठेखक-लेख-सूचि ' या ` प्रारंभिकां "तहि दिलीं आहेत. 
( याशिवाय “अनुवादक मंड ' व ‹ सल्लागार मंडढ ' याचाहि मतम-संघटनेत समावेश आटे. ) ~ 
मुद्रितशुद्धि-सहकारी 


मुद्रितणुद्धि-तज्जञ : श्री. मो. रा. वाच्ये. मुद्रितशोधक : श्री. त्यं, रा. दामरे, श्री. य. ए. धायगुडे, कु. सुधा मर्जुनवाडकर 
श्री. य. कृ. सोवनी व श्री. वा. का. अभ्यंकर. 
कार्याल्यीन सेवक 
निवत्त ~ श्री. वि. आ. सागडे, श्री. वि. वा. काके, श्री. मा. आ. उवे, श्री. र. स, देसाई, व श्री. द. घ. करंदीकर. 
भस्तुतं ~ श्री. मा. दि. भंडारे, श्री. शं. के. सातपुते, श्री. वि. रा. देव, श्री. श. तु. गोसावी, व श्री, व. चि. जोशी. 


मराठो तत्वज्ान-महाकोश 


३. ७०१२६६०० 


र. १,७०५.०० 


सं. ८०१००००० 


आठ 
नें 7 कथ 4 [^> 
अनुदानं व देणग्या देणान्या संस्था व व्याक्ते 
दिनांफ २०-६-१९६२ ते ३१-१२-१९७४ या कालावर्धीति मंड्छास मिढाचेलौं 
अनुदानं व देणग्या 
(अ) असुदनिंः १९६९-७० र्‌. ६,०००-०० 
केदो # १९७०-७१ र. १०,२६६-०० 
(१) केंद्रीय शिक्षण व समाजकल्याण मंत्रालय, नवो दिल्ली : १९७१-७२ १०.०6७ 
१९७३-७ र्‌, २०१००००० 
१९६३.६४ स्‌, ४,०००-०० 
१९६४६१५ ३, ५१००००० २. ७०२६६०० 
१९६६-६७ २, १०,०००-०० =-= 
१९६७-६८ र. ८१०००-०० (४) राज्य शिक्षण संचालनाल्य, पुणे : 
१९६८-६९ इ, ८१०००~-०० 
१९६९-७० र. ५१००००० १९७३-७ र. १,७०५-०० 
१९७०-७१ २. १३५०००-०० ठ ठ ष 
१९७१-७२ उ, १,४८९-०० (५) महाराष्ट राज्य साटित्य-सस्कृति मंड, मुई : 
१९७२-७३ र. ३५१०००-०० १९६३-६४ "६९०२४ 
१९७३-७४ र्‌, ४०१००००० १९६४६९५ त 
२. १,२९,४८९-०० २, १,२९,४८९-०० १९६५-६६ ₹, ५१००००० 
प १९६६-६७ स्‌, ५,०००-०० 
(२) विधापौठ अनुदान भायोग, नवी दिल्ली : ८ श १०५९१ 
१९६८-६९ र. ५१०००-०० 
१९६२-६३ र्‌. १,०००-०० १९६९-७० र, १०१००००० 
१९६२-६ र. ९९४-०३ १९७०-७१ र, १०,०००-०० 
१९६४-६५ २, १,०००-०० १९७ १-७२ र्‌, १०४००००० 
१९६५-६६ र. ८७९-१५ १९७२-७३ २. १०,०००-०० 
१९६७-६८ ₹. १४१-८९ १९७२३-७४ =. १०००००० 
१९६९-७० उ. १०००-०० च ८०.०48 
र. ५१०१५-०७ र. ५,०१५-०७ (६) इतर सरकारी अनुदानं : 


(३) 


राज्य शिक्षण वते, मुंबई : 


१९६२-४ 
१९६४-६५ 
१९६७-६८ 
१९९६८-६९ 


र्‌, ५१०००--०० 
र्‌, ३१००००० 
₹, १०००००० 


स, ६१००००० 


(१) राष्टराध्यक्ष श्री. व्ही. व्ही. गिरौ 
भारत सरकार, नवी दित्ली : 


१९७२-७३ 


स्‌, ५०००० 


(२) राज्यपाच श्री. डी. सौ. पावटे, 
पजाव राज्य, चंदीगड : 


१९७ १-७२ 


३. १,००५०-०० 


₹. ५०००० 


२, १,०५००~-०० 


भतम-संघटना 


(३) 


(४) 


(५ 


(६ 


(७ 


) 


1 # 


4.1 


१, । 


„ भराठकाडा विद्यापीठ, 


राज्यपाल श्रौ. एत. एन. सिन्द, 
मध्यप्रदेश राज्य, भोपाट : 
१९७२-७ स. 
राज्यपाठ श्री. अलि यावर जगः 
महाराष्ट राज्य, मुव : 
१९७३-७४ 
केफट. गन्हुर्नर श्री. एस. के. वेनर्जः 
गोवा, दमण व दीव: 
१९७४-७५ र 
राज्यपाठ धी. ची. टी. जक्तौ, 
ओरिसा राज्य, भुवनेश्वर : 
१९७४७१५ र. 


२०००० 


इ. ३१,०००-०० 


५०००० 


२५००० 


विद्यापीठ अनुदानं : 


, पर्णे विद्यापीठ, पुणं : 


१९६२-६३ ६. १,०००-०० 
१९६१-६ ९१००००० 
१९६४-६ „ * १,०००-०० 
१९६५.-६६ ₹. १,०००-०० 
१९६६-६७ ९, १।०००-०० 
१९९६७६८ ई. १,०००-०० 
१९६८-६९ र. १,०००-०० 
१९६९-७०५ २. १,०००-०० 
१९७०.-७१ ₹. १,०००.०० 
१९७२-७३ सं, २,०००.०० 
१९७४-७५ ह. ११००००० 


र, १२१००००० 


. मुर वि्ापौठ, मुंबई : 


१९९७-६८ र. ५००~-०० 
१९९६८६९ र्‌, ५०००० 
१९६९९७० र, ५०००० 
१९७०-७१ र. ५०००० 


ई, २१००००० 


नागपुर विचापीठः नागपुर : 


१९६८-६९ इ. ५००-०० 


भरंपावाद : 


१९६२३६४ ₹. १,०००-०९ 
१९६५-६६ र, ५००-~-०० 
१९६७-६८ र्‌, २५०-०० 


॥ २०९.-०० 


द्‌. ३१०००-०० 


इ, ५०००० 
र. २५००० 
₹, ५१४५००० 


२, १२१००००० 


द, २,०००५-०० 


इ, ५०९-००९ 


१९६८-६९ २, ५००५-० 
१९६९-७० इ. २५००० 
१९७०-७१ र. २५०-०० 
१९७ १-५७२ स्‌. ५०००० 

ड. ३,२५०-०० सु, 


न॑ 


२१२५००० 


५. श्रीमतो ना. दा. ठाकरसी महिला विद्यापीठ, भुब : 


१९६७-६८ 
१९७२-७३ 


र, १,०००-०० २. 


एकूण अनुदान : 


(आ) देणग्या: 


१९७ १-७२ : 


(१) सर दोराबनी टाटा टृस्ट, मुंबई. 


स्‌. ५०००० 


३. ५०००० 


१,०००.०० 


स. ३ । 4 © | \७ ५ 9 \9 


र. 


(२) शनी. स. का. पाटील यांच्यातफ मुंबई प्रदेश 


क्रिस कमिरी प्रापर्टाज दृस्ट, मुंबई, 
(३) डो. प. छ. वैद, पुणे. 
(४) रे््रंड डो. वित्यम गोम्स, 
बिशप मंफ पुना, पुणे. 
(५) रेन्हरंड फादर एच. आत्फान्सो, 
पांटिफिकलर संयीनियम, पुणे. 
(६) श्री. एन. के. फिरोदिया, 
जर्याहद इंडस्टीज प्रा. लि.„ पुणे. 


(७) प्राचायं द. के. केठकर माणि 
शिरूरचे मित्र, शिरूर (घोडनदी) पूर्णे. 


१९७२-७३ : 


(८) शो. घनस्यामदास विरजा, 
पिलानी (राजस्तान), याच्यातफे 
सेच्युरो स््पिनिग मंड मेन्यु- 
फंक्चरिग कंपनी लिमिटेड, सुबह. 
(९) शो. मरविद एन. मफतलाठ, भूं 
यांच्यातफ : 


(१) दि मफतलार कार्हन स्पिनिग 
सेंड मेन्युफंक्वरिग कंपनी लि. 
मुह. द, २,५००-०० 


र्‌. 
र. 


# = 


५१००००० 


१,०००.०० 


१,०००.०० 


१,०००~०० 


११०५००९० 


१,०००~०० 


८० १-०० 





१५,८० १-~-०० 


२५१००००० 


५१००००० 


दहा 


(२) दि स्टेडडं मित्स 
कंपनी लि. मुवर्द. =, २१५०००० 


र. ५१०० ०~०० 


(१०) श्री. एस. आर. दामानी, मुई, र. 
योच्यातफं सुरजरतन फत्तेचंद दामाणी 
जनादन निधि, मुवरई. 

(११) इचककरंजी एज्युकेशन ओंड स. 
चेरिटेवर टृस्ट, इचलकरंजी, 

(१२) शेठ रतनचेंद हिराचंद, मुंवई, रु. 
याच्यातफं चालचंद इंडस्ट्रीज 
चेंरिटेवर दृस्ट, मुंबई. 


(१३) भरी. चि. वि. जोग, पुणे. स्‌. 
(१४) भरो. वि. चि. केकर, सांगली. स. 
(१५) श्री. अतुर संगतानी, पुणे, स्‌, 


याच्यातफं अतुर फडिशन, पूरणे. 
(१६) कन्नड संघ, पूरणे. ८ 
(१७) श्री. चं. शं. किर्लोस्कर पुणे, यांच्यरा- र. 
तफ किर्लेस्किर कमिन्स, लि.» पुणे. 


५,०००.०० 


२१००००० 


१,५०० ~०० 


१,०० १०० 
१,०० १--०५० 


१,०००-०० 


१,०००.०५ 


१,०००~०० 


५०००० 
५०००० 


११९९५ 
२००५--०० 
१०१०० 


१० १०० 


₹» ४०३१५५०० 


(१८) एस. एच. केठकर चेरिटी दृस्ट मुव. र. 

(१९) भरी. श्री. म. चिगटे, जमठनेर. रु. 

(२०) श्री. सुलाक्जी बोरा, र. 
वोरा अंड कंपनी, पुणे. ध 

(२१) प्रा-ड. (कु.) सुनयना रु. 
दिवेरिया, बडेोदे. 

(२२) श्वी. गंगाराम सजनदास, र. 
ब्रदरहूड अंसोसिएशन, पुर्ण. 

(२३) भरी. वी. एम, गोगटे, वेव्गाच. र्‌. 

१९७३-७४ : 


(२४) शी. शं. ल. विर्लेस्किर, पुणे, याच्यातरफ : र. 


{१} भारत फोर कयनी 

लि; पुणे. स. २,५००-०० 
(२) किर्लोस्किर ओंईल 

एंजिन्स, पुणे २, २,५००.०० 
(३) किर्खोस्किर । 

न्युमेटिक कंपनी 

लिमिटेड, पर्णे स २१५०००० 


स; ७५०५००० 


७१५०००० 


मराठी तत्त्वज्ञान-पहाकोश 


(२५) ॐ. एम, ई. चेरियन, 
स्पायसर मेमोरियल कालेज, पुणे. 


(२६) श्वी. चं. शं. किर्लोस्करः, पुणे, यांच्यातफे 
किर्लेस्किर कमिन्स लि.! पुणे. 


(२७) उहेलेरिअन कर्णडनल ग्रेशिअस, 
आचविशप जंफ ववे, सुंवई. 


(२८) प्राचां टी. बानं बस, अहमदनगर, 
योच्यातफं महमदनगर महाविद्याकय, 
अहमदनगर. 


(२९) सर चिहरुलदास डी. ठाकरसी 
चेरिटेवल टस्ट, मुंवई. 

(३०) श्री. पंचरगंगा सहकारी साखर कारखाना, 
गंगानगर, इचलकरंजी 


१९७४ : 


(३१) डँ. एम. ई. चेरियन, स्पायसर 
मेमोरियल कखेज, पुणे. 


(३२) श्री. ए. बी. मरे यांच्यातफं 
मराठे टेक्स्टार्दल भिल्स, भिर, 


(३३) इचलकरंजी एज्युकेशन अंड चेरिटेवल 
ट्स्ट, इचलकरंजौ. 


(३४) श्री. वसंत्तराव एस. डम्पो, 
डेम्पो चेरिटिज टृर्ट, पणजी, गोवे, 


(३५) श्री. वाय. डो. चौगुकते याच्यातफे 
चौगुले अंड कं. प्रा. लि, गोवे. 


(३६) श्रौ. एल. डी. भवे, पुणे. 


एकूण देणग्या: 
मेडठ्ास मिक्रार्खों एकूण अनृदानें व देणग्याः 
(२०-६-१९६२ ते ३१-१२-१९७४) 


(अ) एकूण अनुदानं : 
(जा) एकूण देणग्या : 


२, ५००५००० 
स. १,५००.०० 
सु. १,०००~०० 


रं. १,०००.०९ 


स, ५०१.-०० 
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उपोद्‌घात सकरा 


उपोद्घात 


या उपोद्घातांत पुढीर तीन विभागाचा समविश्च आहे : अ. ज्ञानकोश-साहित्य-विपयक प्रास्ताविक, 
आ. तत्त्वज्नान-विपयकं प्रास्ताविक, व इ. मतम-संपादन-विपयकं प्रास्ताविक. 


अ. ज्ञानकोश - साहित्य-विषयक प्रास्ताविक : । 


्रस्तुतच्या “मराठी तत्तवज्ञान-महाकोश ' या तत्त्वज्ञान-विपयावरीर ज्ञानकोशाच्या या उपोदूघाताच्या प्रारंभी 
"ज्ञानकोश-साहित्या"विपयी काही प्रास्ताविक माहिती अंतर्भूत करणें उपयुक्त होईल. 


१. कोश, शब्दकोश ॒व ज्ञानकोश (विश्वकोश, महाकोश) : †कोश ' या शन्दाचा मू प्राथमिक अर्यं 
केव “साठ ` किवा "संग्रह" असा आहे; परंतु विदरत्संदर्भात त्याचा नेहमीचा मर्थं * शब्दकोश * म्हणजे “ शब्दसंग्रह " 
अथवा ' शब्द-अर्य-संग्रह ` असा असतो. अशा ' शब्दकोशं 'त एका विश्ञिष्ट भापेतीरू * शब्द ' व त्याचे, त्याच भाषेत 
(किवा दुसन्या एखाद्या भारपेत) ^ अथं ' (किंवा त्याचे ' प्रतिशब्द ”) याच वर्णानुक्रमित संकलन असते. (इग्रजीत त्यास 
* डिक्शनरी ' अशी संज्ञा आहे.)--(प. वा.) श्री. य. रा. दाते-संपादित ˆमहार्ट्‌ शब्दकोश ' हा असा (मराठी-मराठी ) 
शब्दकोश आहे कोशा "चा अर्यं क्वचित्‌ प्रसंगी “ज्ञानकोश ` भसाहि दिल्याचँ आढन्तै. परंतु कोशा "चा हा शब्दाय 
वरोवर नाही. केवछ “कोश ' या शब्दस “ज्ञानकोश ' (* ज्ञानकोश ' हा कोशसाहित्य-प्रकाराचाच एक उपवगं करवा 
उपप्रकार मसला तरी) हा अयं येऊं शकत नाही. ' ज्ञानकोश ' म्णजे ' ज्ञानाचा संग्रह सवं विपयांसंवंधीच्या, किवा 
एखाद्या विशिष्ट विपयासंवंधीच्या सर्वागीण ज्ञानाच विविध वर्णानुक्रमित ठेखांच्या रूपाने केरले संकलन म्हणजे 
“ज्ञानकोश ' होय. (प. वा.) ॐ. श्री. व्यं. केतकर यांचा “महाराष्टरीय ज्ञानकोश " हा असा मराटीतीर पहिकाच 
वं स्वंविपयसमावेशक ज्ञानकोश ' असून, प. लक्ष्मणशास्त्री जोगी यांच्या संपादकत्वाने प्रस्तुत तयार होत 
असटेला * विश्वकोश हा नवीन सवं विपयसमवेशक “ज्ञानकोश "च होय.- प्रस्तुतचा “ मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोश " 
हा तत्त्वज्ञानविपयपुरतच मर्यादित असणारा, परंतु तत्छज्ञानातीर सवं शासोपशाखांचा किवा विषयोप- 
विपयांचा समावेश असलेला * ज्ञानकोश "च दोय. (“मरादी तत्वज्ञान-ज्ञानकोश ' अशा नामाभिधानांत "ज्ञान ' संज्ेची 
पुनरुक्ति होते ती टाठण्यासाठी त्याचें नामाभिधान * मराठी तत्तवज्ञान-महाकोश * असे केठे माहे. या नूतन नामाभिधानां- 

तील “ महाकोश ' या संज्ेने तो केवठ “ शब्दकोश ' नाही, तर ' महत्ताविशिष्ट (अथवा आशयघन) कोश ” म्हणजेच 
“ज्ञानको ' असल्याचे स्पष्ट होते.) 

२. पाश्चात्य ज्ञानकोश-साहित्य : !ज्ञानकोशा "ची कल्पना आपणांस त्रिटिश राजवटीत क्षाज्ेल्या पाश्चात्य 
ज्ञानकोशसाहित्याच्या परिचयाने आपल्याकडे आलेली माहे. त्या दृष्टीने पाश्चात्य ज्ञानकोश-वाडमयाचा थोडासा 
परिचिय, येये करून देणे उचित होईल. "ज्ञानकोश ' ही संज्ञा ज्या ' एन्सायक्लोपीडिया या इंग्रजी संज्ञेचा प्रतिशब्द म्हणून 
वापरली जाते, तिचे मू ग्रीक लोकांच्या ग्रीक भार्पेतील ` एन्कुक्क्िँस पीडिया ' या शन्दांत आढकर्ते. या शब्दाचा 
मठ अर्यं * ग्रीक नागरिकाला मापे कतव्य पार पाडण्यासाठी ज्यांचा अभ्यास मावश्यक होता अशा सर्वं विषयांचा अभ्यास- 
करम " अस्ना होता. म्हणजे ' एन्सायक्छोपीडिया श्चा मूठ अर्थं अभ्यासावयाचे सवं विषय असा होता त्यानंतर या संेचा 
रोमनांच्या रेटिन भापेतहि स्वीकार ज्ञाला; आणि ग्रीक व कटिन ख उभय भाषांत ' सवं विद्याशाखचं समावेशक व 
पद्धतशीर अध्ययन ` असा तिचा अर्थं रूढ लाला. यानंतर कर्वकरच या अध्ययनविषयांवरीर सवं साहित्याचें एकाच 
र्याति एकर संकलन हीह कल्पना तीत समाविष्ट जाखी. या दिशेने लवकरच अशा (विविध कला व विज्ञानं याचे आशय 
व परस्परसंवंध याच्या) संकलनाचे अनेक प्रयत्नहि ज्ञा. (या संद्मति खुद “ एन्सायक्छोपीडिया ”, “ज्ञानकोश ' या 
संलेचा प्रत्यक्ष उपयोग मात्र सो्ाव्या शतकापर्यत ज्ञाला नाही; परंतु ही संज्ञा आता सामान्य उपयोगांत रूढ क्षाटी महे.) 
प्रारंभौचे असे ज्ञानकोशरूपी संकलनग्रंय हे केवठ संदर्भग्र॑य नव्हते, तर ते समग्र अध्ययनासाठीचे त्यांच्या कर्त्यानि वैयक्तिक 
रीत्या तयार केले प्रवंध-ग्र॑य होते-ग्रीकापिकी पहिला “ज्ञानकोश "कर्ता (ष्ठेटोचा शिष्य) स्पयुसिपस (मृ. सि. पू, 
३३९) हा होता; पण या त्याच्या ग्र॑यावदृर काहीहि माहिती उपलब्ध नाही--रोमन लोकपिकी माकंस टेरेन्शियस 
(मू. चि. पु. २७) हा पहि ्ञानकोशकार; परंतु त्याचेहि ग्र॑य न्ट ज्ञाठे आहेत. उपलव्ध असणारा सर्वात जुना 

ज्ञानकोश (ज्येष्ठ) प्ठलिनी (इ. स. २३-७९) याचा होय.-दक्षिण आफ्रिकतीर रहिवासी माकंस केपेा याचा ज्ञानकोश 
मध्ययुगात मोठ्या भ्रमाणति पाख्चपुस्तक म्दणून उपयोगांत होता; आणि जाणखीहि दोन-तीन तत्सदश ज्ञानकोश्च त्या 
चीं तवार्‌ क्ते होते. त्यांपैकी सर्वात महत्त्वाच म्हणजे वोब्देवा ब्िन्तेट याचा “ विन्लिमोयेक मुंडी ' (तेरावें पातक) 


बारा मराठी तत््वज्ञान-महाकोश 


हा ज्ञानकोश हो. “एन्ताथक्लोषीडिया " हे नव प्रयम वषये ते सोढाग्य। णतकात वेतिलचा रिगेलवगं व पोर सीलिच 
यानी. सतराव्या शतकात अनेक ज्ञानकोश तथार साल--अंलस्टेड (कटि), मोरेसी (वर्णानुक्रमित व्यवस्य }, होपमन 
आणि (सर्वात महत्वाचा) पिएर वेल (१६९७ ) याचे ते ्ानकोश होत. आता ज्ञानकोगाच्या स्वह्पव्यवर््येत वदलं 
ह्योऊन शब्दकोशाच्या वर्भक्रमव्यवस्येत तिच रूपःतर होत होते; साणि या व्यवस्यातरामुत्े जानकोशाच्या संकल्नाचा 
हेतु व स्वह य(तहिं बदल होत गेला. ज्ञानकोश हा अति संदर्मायं ग्रथ न्लाला, च त्याचं स्वक्ष संवंधिते जानभाखेच्या 
एकते व समग्र परवंधात्मक विवेचनवेक्षा तीतीक विविध विपयसिंवधीचे अनेक विशेयजानी लिहिचेके / संपादिचेले विविध 
च वगानिक्रमित संद्े-ठेख असे ज्ञले. आणि हाच सामान्य स्वह्पवंध विविध प्रमणांते सवं आधुनिक ज्ञानकोशांनी 
अनुसरता आदह. या स्यित्यतराचे मुख्य कारण म्हणजे एकोणिसान्परा शतकात विविध विनानशाखांचा ज्ञाेला विस्तार 
च प्रगति हे होय. इटलीमध्ये कोरोनेली (व्दैनिश्र) याने ' विच्लिओोयेकः युनिन्दपंल ' ह्या या स्वूपाच्या प्रचंड ज्ञान- 
कोशाच नियोजन केले; पण त्याचा अल्प भागव प्रसिद्ध ज्ञाला (१७० १-०६). इग्ंडमध्ये जोन हरिस (१६६७- 
१७१०) याने याच ज्ञानकोग-पद्धतीचा (अनेक लेखकवचि विशिष्ट विपर्याव रीर विविध लेख व त्याची वर्णानुक्रमव्यवस्था ) 
अवख्व करून ‹ ठेक्सिकोँन टेविनिकम ' द्या ज्ञानकोगाचे संकन्न केरले, व नंतर त्याची पुरवणीहि प्रसिद्ध खाली (१७४४). 
हा ज्ञानकोश वराच काल उपयोगात राहिला. इग्लंडमधील याहियेक्षा अधिक महत््वाचा जानकोश म्हणजे भाग्ल ज्ञान- 
कोशाचा पिता म्हणून मन्यत पावलेल्या ई. चेम्वसं (मू. १७४०) याचा ‹ एन्स्ायक्लोपीडिया ' (याति लेखाच्या परस्पर 
संवंधचे संदर्भसूवन अनुसरले अहे) हा हो; आणि त्याचा प्रमावे युरोपांतील या प्रकारच्या नानकोशकायविरहि दिभरून 
येतो. या ज्ञानकोशाचे जान भिल्स याने केले फरैच भापांतर्‌ हं डिडरो व ड्तेम्वटं यांच्या फ़ भापेतीठ विषयात 
* एन्सायक्लोपीडिया ' (२८ मूछ खंड व ५ पुरवणीखंड, १७५१-७२; सविस्तर विपयानुक्रमणिका २ खंड, १७८०) 
या ज्ञानकोशाचा माधार होय. हा फरैच ज्ञानकोश प्रगत व कांतिकारी विचारसरणीचे माघ्यमच वनला, माणि त्यामुढे 
ही विचारसरणी धारण करणाराना ' एन्ायक्लोपेडिस्ट ' म्दणर्यात येऊं लागले; व त्यांचा छठहिं होऊं लागला.-- 
" एन्सायक्लोपीडिया व्रिटानिका ' या विष्यात इंग्रजी जानकोशाचे पदिक नियोजक उन्ल्यू. स्मेखी (मुद्रक), ए. वेल 
(उत्कारक) आणि सी. मेक्फारकुहर हे होत. यांच्या निपोजनांत लेखांची वर्णानुक्रमव्यवस्या व विपयांची शास्त्रीय 
विभागणी यांचा समन्वय करण्यांत आला होता. या ज्ञानकोशाच्या भनक आवृत्या निघाला; व त्यांतील शेवटची आवृत्ती 
ही ३५ खंडांतील १९७० ची आवृत्ति होय. त्यांत इ. स. १९४९ नतर लेखांच्या गटागटांतरे सततं पुनःसंस्करणाचे धोरण 
अनुसरण्यांत अले आहे; व त्यचिं संपादन अकराव्या आवृत्तीपासून संयुक्तपगे अंग्लो-अमेरिकन होत मले महि. 
' एव्दरीमन्स्र एन्सायक्लोपीडिया ' हा संपू्णपे त्रिटिश-संपादित ज्ञानकोश (पहिली अवृत्ति १९१३~१४; व चौयी 
आवृत्ती १९५८, १२ खड) अत्यंत उपयुक्त असन त्यातील ठेख आर्वश्यकतेप्रमाणे संक्षिप्तं वा विस्तृत अभून त्यांत त्वा त्या 
लेखविषयांवरीर अधिकृत संदभग्रथाच्या नोदीहि दित्या आहेत. चेम्बसं एन्सायक्लोपीडिमा * (१८५०-६८) ह्या 
ज्ञानकोशाचे पदिक सपादक ए. फिडलेटर हे होत; आणि त्याची सर्वात अरीकडीर आवृत्ति १९६७ साली १५ संडाति 
प्रसिद्ध लाली आह. याखेरीज इंग्रजी भपेत ` एन्सायक्लोपौडिया अमेरिकाना (३० खंड, इ. स. १९५६) हा अमेरिकेतील 
अग्रगण्य ज्ञानकोश होय. एकोणिसव्या लतकच्या प्रारंभापासुन एन्सायक्लोपीडियाच्या रचरनेत फारसा फरक ्ञाठेला 
नसलो, तरी एन्सायक्लोपीडियाच्या स्वरूपाचे विशिष्ट विषयावरीर संक्षिप्त विवेचनपर असे ज्ञानकोश शाके आहेत. 


तत््वज्ञानाच्या प्रस्तुतं संदर्भात इंग्रजी तीर तत्तवजान या विपयावरीलं स्समावेणक ज्ञानकोशग्रंय पुटील- 
प्रमाणे होत : 


(१) (इग्लंड) जे. एम. वाल्डविन याची * डिक्शनरी ओंफ फिलोंसफी अन्ड सायकांलोंजी "(२ संड, १९०१- 
१९०५), (२) (अमेरिका) डी. डी. रुन्स यांची  डिक्गनरी ओंफ फिलोँसफी ' (१९५५), (३) (इगुंड) हचिन्सनवा 
' ट्वेन्टिएय सेचरी एन्सायक्लोपीडिया ' (१९५६), (४) (इग्ठड) जे. गो. ऊम्स॑न यांचा ' कन्साद्ज एन्सायक्लोषीडिय। 
आंफ वेस्टनं फिलोंसफी मन्ड फिलोसफसं (१९६०), व (५) (अमेरिका) पोर एडवडङस यांचा “ दि एन्सायक्लोपीडिय। 
आंफ फिलँसफी ' (८ खंड, १९६७). (यापैकी एडवरईस याचा ज्ञानकोण हा तत्वन्नानविपयावरील सर्वात विस्तत व अत्यंत 
उपयुक्त संदभंग्र॑य आहे.) याशिवाय तत्तवज्ञानान्तगंत विशिष्ट विपय।वरील (१) जे. हैर्टिग्ज यांचा “ एन्सायक्लो- 
पीडया फ़ रिकिजन अन्ड एथिक्स ' (१३ खंड, १९२६), (२) ब्दी. फर्म याचा ' दि एन्सायक्लोपीडिया ओंफ रिकिजन 
(१९४५ पुनमुद्रण १९६४), व (३) व्ही. फमे यांचा * एन्सायक्लोपीडिया आफ मोरल्स ' (१९५६) हे तीन ज्ानकोश 
उल्लेखनीय आहेत. याशिवाय  पिभसं एन्सायक्छोपोडिया ” ए. मी याचा ' चिल्डन्स एन्सायक्लोपोडिया ', ' ओंक्सफडं 
ज्यूनिअर एन्सायक्लोपीडिया ' यांसारख्या छो्या पण सर्वंसमावेशक एन्सायक्छोपीडियां चाहि उल्छेख करतां येईल. 


वहूतेक युरोपियन भार्पात ज्ञानकोशसाहित्यात्ची कमीमधिक प्रगति दोतच आहे. 


उपोद्घात तरा 


३. संस्कृतमधील ज्ञानकोश-ताहिव्य : सं ज्ञानशाखांतीर विषर्यांच। परामशं घेणार "ज्ञानकोश ', " महा- 
कोश ' किवा “ विश्वकोश ' ही आधुनिक कल्पना पश्चा्याच्या संपर्कामुरे अपरणाकडे माली आहे अपे पूर्वी म्हट्टेच अ हि$ 
आपल्या प्राचीन संस्कृत वाडम्यांत स्वं विषयांचा परामशं घेणाव्या अशा ` ज्ञानकोशा ची कल्पना जादून येत नाही, 
माव काही निवडक विषय येऊन त्यांसंवंधी संकर माहिती देणारे काही ज्ञानकोशसदुगर ग्रंथ संस्कृतति माढटून येतात. 
उदाहरणार्थ ' बृहत्संहिता ' (वराहमिहिरछृत, ५ वें शतक ) या ग्रंथांत ग्रह-नक्षत्रयोग, वृक्षायुर्वेद, प्रासादलक्षणे, वाजीकरण, 
रत्नपरीक्षा इत्यादि विविध विपयांवरील त्या काठी उपलव्ध असलेली माहिती आलेली आहे--तरेच, १३ व्या शतकात 
होऊन गेकेला चालुव्य राजां सोमेश्वर याच्या ' मानसोल्लास ' किवा ^ अभिर्पिताथेचितामणि ' या चतु.खंडात्मक १०० 
अध्यायाच्या ग्र॑थांत राजे व राजदरवार व समाजा तीर उच्वस्तर यांच्याशी संबद्ध असलेले राज्यशस्त्र, हत्ती, घोडे, हिरे- 
माणक, तावल, विकेपन, वास्तु-मूति, विघ्र-नृत्य-संगीत-कला, मत्स्य व मृगया आदि क्रीडा, इत्यादि विविध विषयं 
संिप्तं विवरण आले आदे. याच प्रकारे विविध विषयांवरील संस्कृत सुभाषिते विषयवार एकव देणारे “ सुभाषित- 
रल्नकोश ` (वि्याकरछृत, १२ वे शतक), ‹ शा्डूगधरपद्धति ' इत्यादि सुभाषितकोशांचाहि येथे उल्लेख केला पाहिजे. 
याशिवाय एकच ज्ञानशाखा निवडून तीत भठेल्या विषयांचा परामश घेणारे काही ग्रंथि अढढून येतात. उदाहरणार्थ- 
तत्वज्ञाना तीक पय किवा दर्शनैः याचे वर्णन करणारे " पडदशंनसमुच्चय ' (हरिभद्रकृत, ७ वें शतक) व ' सवंदशंनक्ग्रह " 
(सायणमाधवाचारयङृत, १४ शतक ) टे दोन ग्य, धर्मशास्त्ान्तगेत संस्कार, अचर, प्रायप्चित्त इत्यादि विषय(चा परामश 
पेणारा ' भगवन्तभास्कर  (नीलकठ्कृत, १७ वें शतक) हा ग्रंथ, खायपदार्थाची माहिती देणारा "भोजनकुत्रुदल' (रषूनाय 
गणेश नवहस्तकृत, १७ वेँ शतक), हत्तीसंवंधी मारित देणारा पालकाप्यङृत हस्त्य युर्वेद' इत्यादि ग्रंथ उत्लेखनीय होत. 
विसाव्या शतकात साधारणतः एकाच विपयाला वाहिचेठे व त्यांतील विषयोपविपयाच वा अंगोपांगावें वारकाव्याने टिपण 
करणारे काही संस्कृत कोशहिं अलीकडील काठांतः निर्माण ज्ञे आहेत. ते असे : (१) पं. भीमाचा्यं ज्ञककीकराचा 
“न्यायकोश " याला दिले इंग्रजी उपशीर्पक जरी “ए डिक्शनरी आंफ टेनिनकर टम्सं इन इंडियन फिलोँसफी ' अपिं 
असले, तरी त्यांत विविध दशंनांतीर तत्तद्िशिष्ट शब्दाचे निश्चित अयं संक्षिप्तपणें विशद क्न दाखविल्थाम्‌े त्याचें 
केवछ ' शब्दकोश असें स्वहूप नाही. (२) स्वामी केवलानन्दसरस्वती यांचा ' मीमांसाकोश ' (७ खंड, १९५२-१९६३, 
्राज्ञपाठशाला, वाई) हा पू्वंमीमांसेव रील विपयोपविषयांचा ज्ञानकोश होय. (३) ' श्रौतकोश ` (वैदिक संशोधनमंडक्र, 
दोन खंड, अनुक्रमें १९५८ व १९७०) हाहि ग्रंय कर्मकांडात्मक श्रौतवाडमयांतील विविध विषय व उपविषय यावै सर्वागीण 
देन घडविणारा असा एकाच विपयाला संपूणं वाहिकलेला ज्ञानकोश आहे. यांशिवाय, (४) “धर्मकोश ' (संपादक- 
तकतीयं लक्ष्मणशास्त्री जोशी, प्राज्ञपाठशाला, वाई) या ग्रंथाचे १९३७ ते १९७४ पर्थेत मोठे चार खंड प्रसिद्ध ्ञाले असून 
त्यांत धर्मशास्त्ान्तगंत (प्राचीन सामाजिक कायदेकान्‌ व पद्धति) व्यवहारखंडाचे तीन भाग (१९३७, १९३८, १९४१), 
* उपनिपद््वाक्यकोश ' (१९५३) व “ राजनीतिकाण्ड ' (१९७४) यांचा अंतभवि आहे. या कोशाच वंशिष्टय हँ की, 
त्या त्या विपयोपविपर्याखारी प्राचीन वैदिक कालापासून धर्मशस्त्र-स्मृतिकालापर्थेत होऊन गेलेल्या ग्रंयांतीर त्या त्या 
विषयांशीं संवद्ध उतायांच्या नोदी त्यांत असून हा कोश या विपर्यांचा सधनसंग्रहच ज्षाला आहे. 

४. मराठी ज्ञानकोश-साहित्य : इंग्रजी वाडमयच्या संपकं-परिचयानंतर मराठीत विविध प्रकारच्या 
श्ञानकोश-वाडमयरचनेस चालना मिढाली. अशा ज्ञानकोशवाडमयांत ! एन्सायक्लोपीडिया त्रिटानिका"च्या धर्तीवर 
र्चलेखा (प. वा.) डँ. श्रीधरः व्यंकटेश केतकर-संपादित ' महाराष्टरीय ज्ञानकोश ' (इ. स. १९२०-२७) हा मराठीतील 
आद्य व मूर्धन्य होय. डं. केतकरांचा हा ' महाराष्टीय ज्ञानकोश ' सवं -विषय-समावेशक अभून त्याचे एकंदर २३ खंड 
महेत. त्यानंतर श्री. गणेश रंगो भिडे यानी संपादिकेला " व्यावहारिकं ज्ञानकोश ' (५ खंड, १९३५१९४०), व 
“अभिनव मराटी ज्ञानकोश " (४ खंड, १९६३-१९७१), (प.वा.) श्री. य. रा. दाति व (प. वा.) चि. ग. कर्वे थानी 
संपादिलेला " सुलभ विश्वकोश' (९ खंड, १९४९१९५१) हे सर्वंसमविशक स्वरूपाचे ज्ञानकोश प्रसिद्ध ज्ञाठे आहेत 
याशिवाय एकैका विशिष्ट विषयाला वाहिकेले ज्ञानकोशहि मराठीत अलीकडे वरेच क्ले आहेत. उदाहरणार्थ (प. वा. ) 
श्री. द. चि. मुजुमदार यानी संपादिकेला “ व्यायामं ज्ञानकोश ' (१० खंड, १९३६-१९४९), म. म. सिदेश्वरणास्त्री 
चिन्नाव यांनी संपादिलेला तीन खंडातील (प्राचीन, मध्युगमीत, व अर्वाचीन) चरित्रकोश' (१९३२, १९३७ व १९४६), 
पं. महादेवशास्त्री जोशी याच्या संपादकत्वाखालील 'संस्कृतिकोश' (याचे १९६२१९७४ पर्थत अठ खंड निधाले अभून 
अजून दोन खंड निधावथाचे आहेत), डो. भ. न. जोशी यांचा 'शस्तज्ञांचा चरित्रकोश' (१९६८), श्री. श्री. या. हणमंते 
यांचा ' संकेतकोश ' (दुसरी आवृत्ति, १९९४), श्री. अमरेद्र गाडगीढ यच 'गणेशफोश' (१९६८) व " श्रीरामकोश| 
(१९७४), श्री. प्र. छ. प्रभुदेसाडईं यांचा देवीकोश' (४ खंड, १९६७-१९७२) अकि त्या त्या विष्ांची पद्धतशीर माहिती 
देणारे कोश प्रसिद्धच आहेत.--यांशिवाय विशेष उल्लेखनीय म्हणजे महाराष्ट शासनाने स्थापिकत्या ' मरादी साहित्य- 
संस्कृति मंडल्ातफ संकल्पितं २० खंडाचा विश्वकोश" हा तकंतीर्थं लक्ष्मणशस्त्री जोशी याच्या प्रमुख संपादकत्वाखाली 
वाई येथे तयार होत हे. 

२.4 


चौदा मराठी तच्वज्ञान-महाकोश 


्रसतुतचा ' मराठी तत्वज्ञान-महाकोश " तत्वज्ञान-विषयापुरता मर्यादित परंतु तत्त्वज्ञानातील सवं शाखोप- 
शाखा व विषयोपविपय यावा समावेश करणारा तत्त्वज्ञानविपयावरीर मराठीतीरं (किवहुना भारतीय भावांतील) 


पहिलाच महाकोश अहि. 
आ. तच्वज्ञानविषयक प्रास्ताविक : 


१. प्रस्तुत विवेवनातल आधुनिक दृष्टिकोण : बुद्धिवादी दृष्टिकोणातुनं तत्त्वज्ञान : वरील !ज्ञानकोश- 
साहित्य "विषयक प्रास्ताविकानंतर प्रस्तुतच्या ” मराठी तत््वज्ञान-महाकोश ' यसरख्या तत्वज्ञानावरील संदर्भग्रंयाच्या 
या प्रारभिक उपोद्धात्तात इतर संधित विषयाशिवाय विशेषत. ' तत्वज्ञान ' या ज्ञानकषच्चाचा मानवी जीव्नातील उद्गम 
अणि विकास, त्याच स्वरूप, आशथ व व्याप्ति, त्याच्या प्रशाखा-उपशाखा आणि त्यातील अभिदष्टि अयवा दृष्टिकोण, 
आणि तसेच व्याश्वी जीवनासाटीची अभिव्यंजिते अथवा दिग्दशंने इत्यादिसंवंधीहि काही प्राथमिक विवरण करणे इष्ट 
आहे असे वाटते यासंवंधीच्या येथीर या विवरणांति कोणत्याहि विशिष्ट पारपरिक तास्विक प॑ंयाची किवा संप्रदायाची 
अथवा शब्दप्रामाण्याची किव रूढ सकेतानुसारी भूमिका न पेतां, केव आधुनिक निसगे-वेज्ञानिक वा बुद्धिवादी दृष्टीने, 
करवा व्तेनवादी मानक्षशास्त्रीय दृष्टीने, अथवा मानस-वातंनिक दृष्टया, तत्वज्ञानाचा मानवी जीव्नांत उगम कां व कसा 
ज्ञाला व त्या उममातूनच त्यास त्यं प्रस्तुते विविधागी विकसित मूतंस्वकूप कां व कसे प्राप्त ज्ञाले, आणि त्याची ही 
विविध विकसित अगे कोगती याचे स्थूल विवेचन करणे इष्ट होईल. 

२. मानवी जीवनांतं ज्ञानाचा उदय : मानवी जीवनात ' ज्ञाना चै स्यान व सहत्वं अनन्यसाधारण आहे, 
ही वस्तुस्थिति सर्वमान्य आहे. मानवाचा व त्याच्या जीवनन्यापारांचा वा जीवनव्तनाचा विकास हा उपप्रनिवातूनच 
क्ाखा आहे, अशी निसर्गविज्ञानाची सवंसामान्य व सवेमान्य भूमिका आहे. य। दृष्टीने पाहता, उपमानवी प्राण्याच्या 
जीवनात्‌ ज्ञानास (तत्त्वज्ञानास) काहीहि स्याने नसतांना, मानवी जीर्वनांत मात ज्ञानाचा (तत्तवज्ञानाचा) उदय व विकास 
चदून आला आहे ही विशेष लक्षणीय घटना आहे, व तिचे स्पष्टीकरण शोधणे आवष्यक जहे; आणि त्यासारी प्राणि- 
जीवनच्या, विशेषतः मानवी प्राणिजीवनाच्या, सवैसामान्य्र स्वरूपायै व मानवाच्या च्यवच्छेदक वैशिष्टयाचे निरीक्षण 
व विष्लेषण करणें आवश्यक आहे. 

३. मानव म्हणजे वृद्धिशील प्राणी ? : ˆ जीवन ' (म्हणजे ' जगणे "} हँ मानवासह्‌ स्व॑ च प्राण्यांचे, त्यांची 
निर्जीव सृष्टीहून वेगठीक दर्शविणारे, मूरभूत वं व्यवच्छेदक लक्षण आहे. (* वनस्पति'सुष्टि हीह ˆ जीव-सुष्टीचाच एक 
विभाग माहे. पण प्रस्तुत संदर्भात तिचा येये वेगका विचार करण्याची आवश्यकता नाही.) परंतु प्राण्यांतहि मानवाचें 
स्यान उपमानवी।अवमनवी प्राण्यांहुन काही वेगेच आहे. मानवाची इतर प्राण्यांहुन ही वेगढकीक, अथचा त्याचें 
इतर प्राप्याहून व्यवच्छेदक लक्षण म्हणजे त्याची वुद्धिशीरूता होय, अशी प्रसिद्ध ग्रीक वंज्ञानिक व तत्त्ववेत्ता अरिस्टोघ्ल 
याची धारणा असून, व्याने “ मानव हा चुद्धिशीर प्राणी होय ' अंशौ मानवाची व्यवच्छेदक व्याख्या केली आहे. 
परेतु आधुनिके तौलनिक मानसशास्त्र किवा पशुमानकषशास्त्राप्रमाणे "वुद्धि * ही काही अल्प प्रमाणात तरी उपमानवं 
प्राण्यातहि अढद्ून येते अं म्हटले जाते; आणि म्हणून “वुद्धि ' ही मानवचे व्यवच्छेदक, म्हणजे त्याची वेगठीक दशं- 
विारे, लक्षण ठरू शकत नाही--तेव्दा उपभानव प्राण्यांहुन मानव ची ही वेगठीक कशांत आहे ? परंतु ही वेगढ्टीक 
शोधण्यापूर्वी, वर म्हटल्यप्रमाणे, प्राणिजीवनत्या, विशेषत" मानवी प्राणिजीवनाच्या, सर्वसामान्य स्वखूपाचें निरीक्षण 
वं विश्लेषण करावथास हवे. 

४. जीवनक्ियेचें स्वरूप : मनुष्याचें जीवेन हं, इतर अवमानव प्राण्याभ्रमाणेच, प्राथमिक दृष्टा (अयवा 
मानसिक-वातेनिके दृष्टया) , स्वतः मानव च त्याची भोवताल्ची परिस्थिति यांच्या परस्पर-संपर्काच्या, त्यांच्या परस्पर- 
किय-मतिक्रियाच्या, माणि त्याच्या परस्प रंशी जमण्या-जमविण्यच्या, म्हणजे त्यांच्या परस्पर-सूसंवादाच्या किवा परस्पर- 
समवस्यापनाच्या स्वह्पाचे असते मनुष्याच्य प्रकृति-स्वभावांतच, इतर प्राण्यांप्रमाणेच, काही सहजप्रवृ्ति किवा 
सहजग्रेरणा (उदाह्‌रणार्थ-्ुघा, तुषा, काम वगैरे) असतात; आणि त्या प्वृत्तीच्या किव प्रेरणांच्या परिपूरतीच्या दिशेनेच 
त्याचा (व इतरं प्राण्याचाहि) जीवनभ्रवाह्‌ भोवताकुच्या परिस्यितीतून वाहत असतो प्रारंभिक अवस्थेत हा जीवन- 
परवाह सय व शति अस्तो, कारण त्या अवस्थेत त्या त्याच्य। प्रवत्ति-पेरणांच्या पू्तींस अनुकूल अशी परिस्थिति त्यास बहुशः 
उपलब्ध असते, अणि त्यमु तो व त्याची परिस्थिति यांचे जमून जाते, त्यां सुसंवाद सभवस्थापन होते, व त्यांतच 
त्यास जीवर्नातीक समादितत्व म्हणजे समाधान प्रतीत होत असते--जीवनाच्या या समवस्थित-समाहित अवस्येतील 
मनुप्याचे (व उच्च स्तरावरील इतर अवमानवे प्राण्य} जीवन जाणिवेच असते, त्याची -त्यास जाणीव असते; माद 

त्यात त्यास स्व्चौ च परिस्थित्तीची स्पण्ट वे वेगवेगठी अशी जाणौव नसते. परंतु या प्राथमिक स्भवस्थित अथवा 
समाहित अवस्येतच पुढे प्राणी व त्याची परिस्थिति याच्या पर्स्पर-संयकातति योडा विसंवाद किवा घर्षण उत्पतन होते. याच 


उपोद्घात पस 


कारण परिस्थिति प्राण्याच्या प्रवृ्तीस नेहमीच अनुकूल प्रतिसाद देत नाही, किवहुना कथी-कधी ती प्रतिकूल प्रतिस दहि 
देते; मणि यामूषे प्राणी व परिस्थिति याच्यांत विसंवाद, वि-पमवस्थिति, विरोध किवा घर्प॑ण उत्पन्न होत, व त्यातूनच 
जीवनांतील असंमाधानाचा उदय होतो. आणि मग या असमाधारनातरूनच समाधानाची पुनःस्थापना वा पुन .्राप्ति व्हावी 
यासाठी साहजिकच प्राण्याचा प्रयत्न होऊं लागतो. 

५. प्राणी च त्याची परिस्थिति : प्राण्याच्या या प्रयत्तांतच, तो स्वतः व त्याची वाह्य परिस्थिति यांच्या 
वेगचछिकीसंवंधीच्या त्याच्या जाणिवेचा उगम आहे. जीवनप्रवाहांत अनुकूल प्रतिसाद न देणारी परिस्थिति अपरगांहून 
भिन्न आदे, व आपण स्वतः तीहुन भिन्न आहो याचे आकलन हीच ती त्या वेगछ्िकीची जाणीव होय. या जाणिवेतील 
दोन परस्पर-संवद्ध असे घटक म्हणजे तो स्वतः प्राणी व त्याची वाह्य परिस्थिति हे होत. त्यांस † जीव ' व † जगत्‌ " अपेहि 
म्हणतां येईल : किवा “जगत्‌ " हे जीवाचा आकलनाचा “ विषय ' असते, व “जीव ' हा त्या ˆ विषयाश्च अकलन होणारा 
° विषयी ' असतो, म्हणून “जीव ' व “जगत्‌ * यांस ' विषयी ' व “ विषय  असेहिं म्हणतां येईल. --' जीव " व † जगत्‌ ' 
अथवा ' विषयी ' व “विषय ` हे दोन्ही अंतिमतः एकाच विश्वाचे परस्पर-संवद्ध * घटक ' हौत.--किवहुना, † विश्व ' 
म्हणजे “ जीव-जगत्‌ ' किंवा * विषयी-विपय ' याची एक संयुति अयवा संयुक्त ग्र॑यीच होय; आणि हीच ग्रथि अंतिमत. 
जीवाच्या जीवनाची सर्वोच्च परिस्थिति असते : आणि जीवास तिच्याशी (म्हणजे आपण स्वतः "जीव ' किवा * विषयी ' 
आणि जगत्‌ * किवा ^ विषय ' यांच्या संयुक्त ग्रंथीशीं ) अस्तणान्या त्याच्या संपकं-संवंधांत सुसंवाद किवा समवस्थित व 
तिच्यांतून जीवनिक समाधान ह्वे असतें. 

६. जोवनिक समाधानासाटी मानवास ज्ञानाची आवश्यकता : (जीवा "च्या या जीवनिक समाधानासाठी 
 जीवा'स जर त्याच्या ˆ विश्व परिस्थितीशी ही समवस्थिति किवा सुसंवाद हवा असेल, तर तो साध्य करून पेण्यासाठी 
“जीवा' सं“ विश्वाश्वै (“जीव ' व "जगत्‌ ' यांच्या संयुतीचें) व त्यांतील घटकांचे परस्पर-संपकं व संवंध यावे स्वरूप 
जाणून घेण्याची प्रेरणा होणे साहजिक आहे. कारण, या घटकांच्या परस्पर-संपकं-संवेधां ती परस्परक्रिया-प्रतिक्रियांतुन च 
त्यांचा सुसंवाद किवा विसंवाद घड्न येत असतो; आणि त्यातूनच जीवनिक समाधान किंवा मसमाधान उत्पन्न होत असते, 
आणि जीवनांतीठ त्यांचा प्राथमिक सुसंवाद व तदुत्पन्न समाधानं कमो किवा नाहीसे ज्ञाल्यानंतर त्याची पुन.प्राप्ति व्हावयाची 
किंवा करून घ्यवेयाची असेल, तर तिच्यासाढी त्या विश्ववटकांचें (जीव व जगत्‌ यचि) स्वरूप व संवंघ याचे आकलन 
किवा ज्ञान याची आवश्यकता साहजिकच उत्पन्न होते, कारण या ज्ञानांतरुनच त्या घटकांचा (जीवनिक समाधानाचा आधार 
असले) सुसंवाद कसा जमेल किवा जमवितां येईल याविषयीचं दिग्दशंक किवा मागेदशंक ज्ञान जीवास उपलब्ध 
होऊं शकते. आणि ज्ञानाच्या या जीवनार्थं आवश्यकततूनच प्राण्याचे ज्ञानविषयक प्रयत्न होऊं लागतात; आणिया 
प्रयत्नांतूनच उपलब्ध होणाय्या ˆ जीव व ' जगत्‌ ' यांच्या स्वरूप-संवंधाविपयीच्या ज्ञानात्ून त्यांमधघील विसंवाद व संघं 
यांच्या कारणांविषयी प्राण्यास ज्ञान होऊं लागते, वे य( ज्ञानांतूनच "जीवा 'स अपण आपल्या समाधानासाठी 
ˆजगता'स ˆ आपल्या "शी कमे जमवा्वे, किवा * जगता'शी “आपण ' कसे जमवून च्यव, याचे जीवनांतीरू दि्दशंक (किवा 
मागंदशंक ) ज्ञान होऊं लागते, आणि या दिग्दशंक ज्ञानांतुनच जीवनातील समाधानाची पून प्राप्ति होगे शक्य होते. 

७. आकलक ज्ञान व दिग्दशंक प्रज्ञान : ˆ जीव "~ जगत्‌ ' या जीवनांतीर घटकांच्या स्वरूप-संवंधाविषयी्चें 
मानवाचें प्राथमिक ज्ञान हे केवठ माहितीवजा असते, व त्यास ! ज्ञान " (इंग्रजीत †नलिज ') म्हणावे : आणि है ज्ञान 
प्राण्यास त्याच्या बुद्धीच्याद्वारे प्राप्त होते. या वौद्धिक ज्ञानातून आकलन क्ञारेल्या जीवन-परिस्थितीत इष्ट त्या जीवन 
दिशेचे, म्हणजे प्रत्यक्ष करवा मूतं जीवनसाघ्याचें वा जीवनघ्येयविं, म्हणजेच जीवनमूत्याचे, व या जीवनमूल्याची जीवनांत 
मूतं परिणति घडवून भाणणान्या प्रत्यक्ष जीवनिक वतेनरीतीचें दिण्दशंक आकलन, हा मानवाच्या विकास।तील, त्याच्या 
जीवनपरिस्थितीच्या प्राथमिक वौद्धिकं ज्ञानानंतरचा, परंतु या वौद्धिक ज्ञानातूनिच विकसित होणारा, पुढील प्रगतिस्तर 
होय. ह वरच्या स्तरावरील आकलन वौद्धिक ज्ञानाप्रमाणे केवछठ माहितीवजा नसि, तर त्यातून इष्ट त्या जीवनदिशेचे व 
तदनुरूप जीवनरीतीचें मभिसूचन किवा दिग्दशेन होतें; आणि म्हणून या केव ज्ञानाहून अधिक उच्च स्तरावरीक आकलनास 
प्रज्ञान ' (इग्रजीत ‹ विज्डम ') म्हणवे, आणि हैँ ' प्रज्ञान ' मानवास त्याच्या “विवेका "च्या (सारासारविचाराच्या) 
किवा " समीक्षे "च्या द्वारा प्रप्त होते वुद्धि ' (इंग्रजीत * रीन करवा “इटलेक्ट '} ही प्राथमिक स्तरावरीर माहिती- 
वजा ` ज्ञाना ची (इग्रजीत “ नालिज ') जननी, तर " विवेक ' किवा “समीक्षा ' (इग्रजीत “ जज्जमेंट '} ही त्यानेतरच्या 
उच्च स्तरावरीर दिग्दर्शक (किवा मारगंदशंक) “प्रजाना "ची (इंप्रजीत " विज्डम *} जननी होय. 


८. मानव हा विवेकशील प्राणी : याषैकी “वुद्धि ' व “श्ञान ' (विशेषत. उच्च स्तरावरील) भवमानव 
प्राण्यातहि काही अल्प प्रमाणात तरी दिभून येत असत्या आधुनिकं * तौलनिक मानसशास्त्र तील म्हणजे ' पशू-मानस- 
शास्त्रं तीर) संशोधनांत दिसून अले मसले (व त्यमू "वुद्धि ' ही मानवाचें व्यवच्छेदक-व्याख्यापक लक्षण असल्याचे 
भंरिर्टोटल्चे पूर्वोल्लिखित मत सव॑स्वी ग्राह्य मानता येत नस) तरी त्यांचा खरा व मूतं स्वरूपांतील स्फुट विकासि स्पष्ट- 


सोढ्टा मराठी तच्वज्ञान-महाकोश 


पञ मानवातच दिभून येतो हेहि खरे मष. अणि “ विवेक ' ऊफं “ समीक्षा! व प्रान " याचास्छुट व लक्षवेवक विकासं 
मात्र (जरी तो निदान सुप्त स्वह्पांत अवमानव प्राप्ातहि प्रत्ययास येगे शक्य अह असत, जवमानवातूनिच मानवाच्या 
ह्येणाय्या चिकास-अक्रिये् सातत्य लक्षांत घेता, निष्ठान केवछ ओौपपत्तिकदुप्टया तरी माने शक्य अनक तरी) फक्त 
मानवातच दिभ्रून येतो---एवंच, मानवी जीवनांतील समाधानासाठी ` वृद्धि ' व तीहार प्राप्तं होणार ज्ञान ' जामि 
(“वृद्धी ' तूनच विकसित होगारी) "समीक्षा" व तीद्टारा प्राप्तं होणारे (ज्ञानां 'तूनच विकसित होणारे) "प्रज्ञान ' 
याची मानवास मूलभूत जीवनिक अवश्यकता असते; आणि त्यामुके मानवाचे ! ज्ञान “~. प्रज्ञान "-संपादनासाठी सतते 
प्रयल चाल राहतात. यावैकी ' ज्ञान '- संपादनच्या प्राथमिक स्तरावरीर प्रयत्नीतून नतर ' प्रजान ~ संपादनाचा उच्च 
स्तरावरील प्रयत्न व्हावथाचा अक्षतो--एवंच, “वद्धि निमित ज्ञान ' ञाणि " विवेक “निमित "प्रज्ञान ' यांची मानवी 
जीवनतीन आवश्यकता व स्यान याचि महत्व विशेपच आहे हँ उवड अहे. यविकी “वुद्धि ~+ ज्ञान ' हौ मानवाची वशिष्ट, 
पूर्वी म्हटल्याग्रमाणे, काही अल्प प्रमाणात तरी अवमानव प्राप्यति प्रतीते होत जस्ल्यनि, तीं त्याची नि.संदिश्च व्यवच्छेदक 
वशिष्टं होऊं गकत नाहीत, अकष म्हगतां येगे शक्य आदे; अगि म्हणून पूर्वी म्हटल्य प्रमाणे, “ मानव हा ' वृद्धिगील" 
प्राणी होय “ ही अँरिस्टौटलची मानवाची व्या्या अलीकडील पशुमान्तओास्त्रीय किव तौलनिक मानत्तशास्त्रीय ज्ञानाशों 
निदान तंतोतंत सुसंमत्त नाही. परंतु “ विवेक "प्रजान * हीं व्यत्वी वैशिष्टये इतर कोणत्याहि अवमान प्राण्यांति निदान 
प्रतयश्षपणे किव स्फुटपणें जाढक्त नकषल्याने तीच त्याची व्यवच्छेदं अयव व्याख्पपक वशिष्टं होत, अं म्हणतां येते. 
अणि म्हणून, अंरिस्टोटल्ची' उपयुक्त मानवाची व्याख्या (“मानव ह बुद्धिशीक् प्राणी होष ”) काक्वाह्य स्ाल्यामुमे 
“मानव ह्‌ विवेकशील प्राणी होध ' हीच मानवची व्यवच्छेदक व्धाद्या टो अं म्हगण्य् हरकत नाही. 


९. “वौद्धिक ज्ञान" व "समीक्ष प्रज्ञान्‌ -जीवनिक मवश्यकता व आघार : एवंच, (जीव ' वं "जयत्‌ ' 
किंवा 'विपयी * वं “विपथ” या जीवनच्प्रा विश्वपरिस्यितीतीर दोन घटकच्या भिन्नत्वच्या जाणिवतूनच प्राण्मास 
आपके जीवन म्हणजे या घटकाच्या परस्पर संपकं-संवंघाची व त्यातील परस्पर-समन्वथाची किवा परस्पर-संघर्पाची 
क्रिपतच हो अश जीवनावरिवयीची जाणीव होऊ लागते, व या जाणिर्वेतूनच य। प्रक्रियेतील या घटकाचा जीवनांतील 
वरि्षैवाद व तदुत्पत्न अक्तताधान दुर कहन त्याच सूसंवाद पूनः घडवृने आणगे व त्यात्रुन जीवनिके समाघ्यान पुन. प्राप्त 
कल्न घेणे ह प्राण्याचा प्रषल होऊं लागतो. जीवर्नातील या समघानतचि संरक्षण वा पुन प्राप्ति यासाठी होणन्या 
प्रयत्ताच्था प्रक्रियेतच या घटकाचीं स्वपे व त्याचा परस्यरक्षवंघ य्या अकल्नची म्हणजेच “ज्ञाना "ची जीवनिक 
अवश्यकत। किव गरज च इच्छा प्राण्याच्या जीवनाति उत्पन्न होऊं लागते. आणि या ज्ञानाच्या इच्छेत्रुनच, म्हणजे जिज्ञ्- 
तूनच, प्राण्याचे त्याच्या बुद्धिद्रारा ज्ञानविषयकत प्रयत्न होऊ छगततः; आणि या प्रयल्नात्ूनच उपरून्ध होणाय्या (जीव ' व 
जगत्‌ ” किव ' विषयी ' वं “ विपय ' याच्या स्वेकूपच्या वे परस्पर-संवंधाच्या वौद्धिकं ज्ञानतून त्यांमधील विसंवाद व 
संधपे यच्या कारणाविषयी प्राण्यास ज्ञान होऊं ठागते, व॒या ज्ना्नातूनच "जीवा स आपग अपिल्या समाधाना- 
साठी “जगता "सं जापल्याशी कसं जमवावे, किवा ˆ जगता "शी आपणच कमे जमवून घ्यावे, म्हणजे " जीवं ' व (जगत्‌ ' 
यचि समवस्थापन कपे घडवावे, व त्यासाठी जीवनचीं ˆ स्ये ' किव " मूल्ये ' कोगती असावीत व त्याच्या प्रत्यक्ष परिणती- 
सटी कोणत्या सुयोग्य जीवनरीति किवा वत्तेनरीति अवलवाव्यातं याच सीक्षक “प्रज्ञान ' विकसित होते. आणिया 
प्रज्ञान तूनच जौवनिक समादानाची जोवनच्पा प्रायमिकोत्तर स्तरावर पुन.प्राप्ति होऊं कागते. सार्यंश, जीवनांतील 
समधानासाढी * जीव-जगत्‌-संयुति '-रूप विश्वपरिस्थितीरचे, म्हणजे तीतील घटकाच स्वप व परस्परसंवंध यां वंधीचे, 
(जाकलनल्पो करिव माहितीवजा) " बौद्धिक ज्ञान ' व त्यातून विकसित होणारे ' जीवनमूल्ये ' व ' जीवनरीति ' यति, 
म्हगञे जौवनाति कथि स्प करावधातचे व ते कते वागून साष्य कर्न घ्यावधाचें याविषयीचे, ' समीक्षक प्रज्ञान ' ही मानवचि 
जीवनाघार हौत.--ज्ञान ' व तदुत्पन्च "्रज्ञान ' हीं मानवाची जीवनिक आवश्यकता व आधार हत. 


१०. भधिकाधिक ज्ञानसंपादनाचौ आवश्यकता : ज्ञान ` हं “प्रज्ञाना^्चा प्राथमिक आधार होय. 
(किवहना, मानवी जोवेनविकासति, ज्ञानातुनच प्रज्ञानाचा विकास होत असल्याने, “ज्ञाना तच "प्रज्ञान ' अनुस्यूत असते 
अतह म्हणण्यास हरकत नादी.) परंतु या ज्ञानाची उपरच्धि ही सोपी गोष्ट नादी. कारण, या ज्ञानाचे विषय जे " जीव ' 
व "जगत्‌ ' आणि त्यांची स्वरूपे व परस्पर-सवंघ सुलभाकलनीय नाहीत, असे प्राण्यास कवकस्व दिपून येते त्यि त्यास 
होणारे प्रायमिक ज्ञान परिस्मितीशी समभवस्यापन करून वेण्याच्या दृष्टीने पुरे पडत असल्याचे त्यास लवकरच प्रत्यथास 
येते, व त्यमु त्यचप्रायमिक किव सामान्य स्तरापलीकडील अधिकाधिक ज्ञान कर्न घेण्याची त्यास अपवर्यकता उत्पन्न 
दोतते, व तीतूनच प्राण्याची या प्रायमिकोत्तर उच्चस्तरीय जलानचि संपादन क्न घेण्याची प्रवृत्ति होते; परंतु व्यासादी 
ज्या उच्च मानसिक शित्त आवश्यक असतात, त्या अवमानव प्राण्यांत (निदान पुरेशा प्रमाणात) विकसित ्ालल्या 
नस्तात, मागि त्यमू मानवेतर म्हणजे जवमानव प्राणी या ज्ञान्पादनाच्या वावत्तीत मागे पडतो, व फक्त मानवच 
या जानसंपादनातील पुदीख प्रगति चालू ठ्वूं शकतो. जाणि मधिकाधिक ज्ञानधंपादनतीरं प्रगति, तिच्यावर आधारित 


उपोद्घात सतस 


असणान्या जीव-जगताच्या समवस्थापरनातूनच उपलब्ध होणाग्या जीवनिक समाधानाकरिता, सतत चालू ठेवणे हीहि 
मानवी जीवनाची एक मौलिक व शाएवत आवश्यकता होऊन वसते. 


११. संकी विश्व--ज्ञान(चि तीन स्तर : मानवावे जीवनं विश्वच्या, म्हणजेच ^ जीव-जगत्‌-प्रंथी "चपा, 
संदर्भात व्यतीत होत अते, व या ग्र॑थीविपयीच्या ज्ञानावरच ते अधिष्ठित अक्त. परंतु ही ' जीव-जगत्‌-ग्रयि ' अयवा 
" विपयि-विषय-ग्रयि ' अघ्य॑त संकीर्णे किवा जटिल असते, वं म्हणूनच तिच जान सुलभतेने होऊं शकत नही. तिच्या 
स्वभाव-स्वरूपात अनेक घटक व स्तर असतात; व यामूढे या घटक-स्तरांसह तिचे सम्क्‌ नानं क्न पेण्ासाठी मनवसि 
विशेष प्रयत्न करावे लागतात, व तसे प्रयत्न मानव अपत्या दीघं इतिहासःत करीत आका आहे, व त्यामुखेच या ग्रंथीच्या, 
तीतील घटक-स्तरा-विषयीच्या, त्याने उपलञ्ध करून घेतकेल्या ज्ञानतहि त्याची लक्षणीयं प्रगति होत आशी आहे या 
प्रगती स्थर सिहावलोकृन केल्यास, मानव च्या या ज्ञानसंपादनात त्या ज्ञानाचे स्यूल मानाने तीन स्तर अहित अते म्हणतां 
येईल : प्रथमस्तर म्हणजे सामान्य (व्यावहारिक) ज्ञान, मध्यम स्तर म्हणजे शास्त्रीय ज्ञान (विज्ञान), व अतिभ अथवा 
परम स्तर म्हणजे तत््विक ज्ञान (तत्त्वज्ञान ).--या तीन स्तरांचे थोडे अधिक स्पष्टीकरण पुढे केले आहे : 


(१) सामान्य ज्ञान : सामान्य ज्ञान म्हणजे सवंसाधारण माणसच्या मनति, त्याच्या स्वतःमधीर व 
त्याच्या भोवतारुच्पा परिस्थितीतील घटक व त्यासंवंधीच्या घडगाय्या घटना यांच्यासंवंधी, त्यांच्प्रविपयीच्या त्याच्या 
गतानुभवावरून, त्याच्या मनतं उदभवणाय्या सवेसामान्य कल्पना, व त्यांवकूनं ते घटक वं चटना, त्यांच्या पुटी शध 
क्रिया-प्रक्रिया-प्रवाहाविपयीचे त्याने अजमासाने किवा कल्पतैने वांधलेले सवंसामान्य निथमवजा अंदाज व आराखडे. 
-- या सामान्य ' ज्ञानांतील असे अंदाज वाआराखडे हे मानवी जीवनव्यवहारात मागंदशंक ("प्रज्ञान ') म्हणून 
उपयुक्त असतात, व म्हणून यां * सामान्यज्ञाना' स “ व्यावहारिक ज्ञान " असेंहि म्हणतात. --स्पूरतः, ˆ सामान्य ज्ञान ' 
म्हणजे मानवा त्याच्या परिस्थित विष्वांतीर धटक-घट्नाच्या पृदील अपेक्षित क्रियाप्रतिक्रियसंवंधीचे, त्याच्या 
ूर्वानुभवावर माधारलेत्या व त्यावरून अंदाजावथाच्या सामान्य नियमांचे प्रकल्पन, अक्षे म्हणतां येईल. अर्यात्‌ या 
सामान्य ! ज्ञान"रूपी प्रकल्पन।त त्याच्या जीवनदिण्दर्शक ' प्रजञाना "चाहि अंतर्भाव होतोच 


(२) शस्त्रीय ज्ञान : “ शास्त्रीय ज्ञाना ' च्या (“ विज्ञाना व्या) प्रयत्नात मानवं आपल्या परिस्थित 
विश्वविपयक अभ्यासाच्या सोयी-सुलभतेसटी आपल्या विश्वविषयक अनुभवांची विविध क्षेवांत विमागणी करतो, व 
त्या त्या क्षेत्राचा वेगवेग्ा व विशेष अभ्यास करून तद्विषयक सूक्ष्म ज्ञान संपादन करण्याचा प्रयत करतो. ‹ शास्त्रीयं 
ज्ञान ' हँ या विविध अनुभव-विभारगांच्या वेगवेगठ्या, हेतुपूवंक, सूक्ष्म, पद्धतशीर व कटेकोर निरीक्षण-प्रयोग याच्या- 
हारा केलेल्या संशोधन-अभ्यसावरः व प्रमाण-निकषांवर आधारित अक्षते. समन्यतः ' भौतिक विभाग ” ˆ जेविक 
विभाग ' (फक्त जीवांच्याच अस्तित्वांत ' मानसिक” व॒ "सामाजिक" स्तर अप्ततात, म्हणून “ मानसिक" व 
“ सामाजिक ' विभागातील अभ्यास-विषयांचाहि अतर्मावि' प्रस्तुतच्या † जैविक ' विभागांत, प्रस्तुत संद्मात, करण्यास 
हरकत नाही), आणि ' मूल्यक विभाग ' (यत ' नैतिक ' व इतर मूल्यसंवद्ध अनुभव-विभागांतील अभ्यास-विपयांचाहि 
मंत्तभवि करतां येईल) असे मानवाचे तीन स्थूल अभ्यसनीय अनुमवविभाग्‌ होत : आणि म्हणून ' गस्च्रीय ज्ञाना "च्या 
भौतिक ” ˆ जंविक ' व “ मूल्यक ' मश तीन (अनुभव-विभागांनुरूप) शाखा कल्पितां येतील * शास्त्रीय ज्ञान 
(“ विज्ञान") म्हणजे या विविध अनुभवविभागांतीक विविध घटक व घटना यांच्या निरीक्षण-प्रयोगांच्या 
द्वारा केल्या पद्धतशीर च कटेकोर अभ्यासावर वं निकपणावरं आधारलेले, ते घटक व॒ घटना 
याच्यासंवेधीचे, सवंसामान्य प्रमाणित व प्रमाणवद्ध समान्य नियम वा सिद्धान्त. प्रत्येक शास्त्र किंवा विज्ञान 
म्हणजे त्याच्या त्याच्या विशिष्ट विभागीय अनुभवविषयसंवंधीच्या अशा या सामान्य निथमांची वा सिद्धान्ताची मालि- 
काच होय.--स्थूकत., ‹ शास्त्रीय ज्ञान ' (विज्ञान ') म्हणजे मानवाने हेतुपूवेक, कटेकोर वं पद्धतशीरः केरेल्या 
निरीक्षण-प्रयोगरूपी संशोधनावर व निकषावर आधारलले त्याचें विविध अनुभव-विश्व-विभागाचें विविधागी सिद्धान्त- 
रूपी सं्कल्पन होय. अर्यात्‌ या शस्त्रीय ज्ञान “रूपी संकल्पनाति त्याच्प्रा जीवनदिण्दशेक "प्रज्ञाना ' चाहि अंतर्माव 
होतोच. 


(३) तास्विक ज्ञान : " तात्िक ज्ञान" ("तत्वज्ञान ') हे मानवाच्या विश्वज्ञानचा परमोच्च कस 
होय. तात्िक ज्ञान म्हणजे विज्ञानप्रमाणे मनुष्याय विश्व संवंधीचेँ अनुभव-विभाग-विशिष्ट ज्ञान नष्टे, तर ते 
त्याचे सकल-विश्व-अनुभव-समविशक, एकतच्नित व समन्वित अथवा संेपक, आणि समग्र पण मूलगामी अक विश्वातील 
सत्तत्वाचे अथवा सत्तेचे (विर्वा जँ खरोखरी ^ आहे ' त्ये, म्हणजे " सत्तत्वा "वँ किव 'सततेग्वे) एकन्नित परि- 


संकल्पन होय; आणि हैँ परिसंकल्पन म्हणजे वैश्विक सत्तत्त्वाचे किव। सत्वे मानवी अनुभवतील विविध शखाव 


अव्या मराठी तच्वन्नञान-महाकोश 


स्तर यतून अभिव्यंजित होणाय्या मौलिकं व समन्वित स्वरूपाचे “ज्ञान ' व त्यातून अभिव्यजित होणारे जीवनदिग्दशंक' 
श्रद्ञान ' होय. ते््वन्ञानाचें हें स्वरूप व त्याचा जाशय व व्याप्ति यासंबंधी योडं अधिक विवरण करणे इष्ट होल. 


१२. तत्त्वज्ञानाचें त्रिशालीय स्वरूप च॑ व्याप्ति : 


(१) चतिशाख तत््वज्ञानाची कायंकर व्याव्या : प्रस्तुत सदभति संक्षिप्त व उपयुक्त अशी तत्त्वज्ञानाची 
व्याख्या करावथाची ज्लाल्यास ती “ तत्त्वज्ञान म्हणजे आपल्या जीवन-विचारांत मानवाने संपादन केरेठे परिस्थित-विश्व- 
विषयक वास्तव किवा सत्ताक अभिदशंन (ज्ञान) व त्यांतून त्याने उपलब्ध करून घेतले मूल्यक जीवनदिग्दशेन (प्रज्ञान), 
क्िवा वैरिविक परिस्थितीत "काय आहे " व “काय असावें ' किवा विश्वतील ' वास्तवे ' व “मूर्ल्ये  यासंवंघीचँ त्याचें 
समन्वित परिसंकल्पन होय, “ मशी करतां येईल--या दृष्टीने पाहतां कराय आहे ? “ (“ वास्तव ') याविषयीच्या 
अभिदशेनासाठी (“ज्ञाना 'साठी) च “काय असावें (मूल्य ”) याविपयीच्या दिष्दशेनासाठी (प्रज्ञाना सादी) 
खालील विशाखीय संशोधन-सिद्धान्तन अवश्यक आहे : (१) यतील पहिली वा प्राथमिक, आनुपंगिक अथवा सहायक 
शाखा म्हणजे ज्यांतून मानवास विश्वाचे आकलन व्दावयाचँ त्या मानवी ज्ञानाचें स्वरूप व साधने शोधून कादणारे, व 
त्याच्या विश्वास्य वा अवलंवनीय युक्ततेचे व सत्याचे प्रामाण्य-निकष निर्चित करणारे संशोधन-सिद्धान्तन ही होय. 
या शाखेस “ज्ञानक ' शाखा म्हणतां येईल. -- (२) दुसरी वस्तुदशंक शाखा म्हणजे या प्रमाणित्त-निकपित्त ज्ञान- 
साधनाच्या आघारावर विश्वां तीर सवैसामान्य सत्तत्त्वाचे किवा सत्तेचे (आणि जीव-जगत्‌-गर॑थीतील प्रत्यक्षपणे प्रत्ययास 
येणारी तिची स्वरूपे“ जीव, ' “ जगत्‌ ` व ! ईश्वर ' याँ) वास्तव ज्ञान म्हणजे स्वरूप-अभिदशेन प्राप्त करून घेणारे 
संशोधन-सिद्धान्तन ही होय. या शाखे  सत्ताक ` शाखा म्हणतां येईल. -- आमि (३) तिसरी व॒ सर्वेच्चि अंतिम 
दिण्दश्ंक शाखा म्हणजे विश्वाच्या या वास्तव स्वरूप-अभिदशेक ज्ञानाच्या आधारावर व त्याच्या अनुपंगाने (जीवनिक 
समाधानासाठी ) आवश्यक व इष्ट अशी जीवनमूर्ये व॒ जीवनरीति यांसंवंधीचें दिग्दशेक प्रज्ञान संपादन करून घेणारे 
संशोधन-सिद्धान्तन ही होय. या शाखेस “ मूल्यक ` शाखा म्हणतां येईल. -- यावरू्न तत्तवज्ञानाची कार्यकर व्याख्या 
पुढीलप्रमाणे करतां येईल : 


“ तत्त्वज्ञान हे पुदीर तीन शाखां तील संशोधन-सिद्धान्तन होय : (१) ज्ञानक शाखा : मानवी ज्ञानाचें स्वरूप 
व मूल्य याचे आनुपंगिक किवा सहायक संशोधन-सिद्धान्तनरूपी शाखा, (२) सत्ताक शाखा : विश्वांतील सामान्य सत्तचें 
(प्रत्यक्षत. “ जीव ", “जगत ' व ' ईश्वर * याच्या स्वरूपासंवेधीचे ) वास्तवकं अथवा सत्ताक संशोधन-सिद्धान्तनरूपी 
शाखा व॒ (३) मूल्यक शाखा : मानवी जीवनमूल्ये व जीवनरीति यासंवंधीचें मूल्यक संशोधन-सिद्धान्तनरूपी शाखा 
यापैकी पदिल्या दोन शाखांतील संशोधन-सिद्धान्तन हँ ज्ञाना न्वेपण होय, तर तिसन्या शाखेतील संशोधन-सिद्धान्तन 
हे "प्रज्ञना ^न्वेषण होय. अर्थातच पूर्वी म्हटल्याप्रमाणे, *ज्ञानां' तूनच "प्रज्ञाना ' चा उद्गम होतो-- ज्ञान ' व ' प्रज्ञान " 
ही परस्परव्यावतेक नसून ती एकत्रित, परस्परपूरक व परस्परसमन्वित असतात. 

(२) तत््वज्ञानाच्या विविध प्रशाला व उपशाखा : तत््वज्ञानाच्या ज्या ज्ञानक, सत्ताक व मूल्यक या तीन 
शाखाचा वर उल्लेख केला आहे, त्या प्रत्येक शाखेत काही प्रशाखा (प्रमुख शाखा) व काही उपशाखा यांचा अंतर्भाव 
होतो. प्रशाखा या त्या त्या शाखेच्या केंद्रीय प्राणभूत आशयाच्या स्वरूपाच्या असून, उपशाखा या त्या त्या शासेच्या केद्र- 
वाह्य आशय-परिसरातीक विस्ताराच्या स्वरूपाच्या होत. तत््वज्ञानाच्या इतिहासांत त्याच्या पूर्वोल्लिखित तीन शाखां - 


तील त्या त्या शाखाच्या एकव मिलून एकूण पांच प्रशाखा व॒ वारा उपशाखा विकसित ्ञात्या मादेत. त्यांचा 
तपशीकर पुढील कोष्टकांत दिला आहे : 


समग्र तत्त्वज्ञान ~ सवंसामान्य माशयिक स्वरूपवंध 
(१) शाखा : ज्ञानक शाखा सत्ताक णाखा मूल्यक शाखा 


(२) विषय : मानवी ज्ञानाचें स्वरूप सत्तैव (जीव, जगत्‌, जीवेनमूल्ये व॒ जीवनरीति 
व युक्तता-सत्यता-मूल्य ईष्वर) स्वरूप 
(ज्ञानक संशोधन-सिद्धान्तन) (सत्ताक संशोधन-सिद्धान्तन ) (मूल्यक संशोधन-सिद्धान्तन ) 


` (३) प्रशाखा : (१) ज्ञानशास्तर (३) सत्ताशास्त्र (५) नीतिशास्त्र 
(ान-उपपत्ि) (नीति-तत्त्वज्ञान) 
(२) तकंशास्तर (४) घरमेतत्त्वज्ञान 


(* तात्त्विक ईश्वरशास्त्र ) 


उपोद्घात 


एकोगीस 


(४) उपशाला : (१) पद्धतिशास्व (२) विज्ञान-तत्त्वज्ञान (६) मूल्यणास्त् 


(मूल्य-तत्वज्ञाने ) 
सामाजिक तत्त्वज्ञानं 
अर्थशास्त्र-तत्त्वनान 
राजकीय तत्त्वज्ञान 


(३) तात्त्विकं विश्वशास्ल ) 
| 
) विधि-तत्तवज्ञान 
) 
) 


(७ 
(४) तात्त्विक मानसशास्त्र (८ 
(५) इतिहास-तत्वज्ञान (९ 
(49 
(११) शिक्षण-तत्तवज्ञान 
(१२) कला-तत्त्वज्ञान 
(सौद्थशास्त्र) 


(३) तत्त्वज्ञानाच्या विविध प्रशाखा व उपशाखां यांच्या स्वरूप-व्याद्या : तत्त्वज्ञानाच्या वरील स्वरूप 
वंधांतीर त्याच्या पांच प्रशाखा व चारा उपशाखा याच्या संक्षिप्त स्वरूप-व्याख्या पुढे दित्या आहेत : 


१. तच्वज्ञानाच्या पांच प्रशाखा : 


(क) 
(९) 


(२) 


(ख) 
(३) 


(४) 


(ग) 
(५) 


्ानक : 


ज्ञानशास्त् (ज्ञान-उपपत्ति) : मानवी ज्ञानाचे विविध उगम क्रिवा साधं व त्यांचे प्रकार, गणि 
त्याचं स्वरूप, व्याप्ति व मर्यादा, आणि त्यांची भाकारिक युक्तता व आश्टयिक किंवा वास्तव सत्यता 
यच संशोधन-सिद्धान्तनं करणारें शास्वर. (यास ! ज्ञान-उपपत्ति ' अषेहि म्हणतात.) 


तकशास्् : अनुमान क युक्तिवाद यचि, विशेषतः किंवा अधिकतः त्याच्या वास्तव वा आशयिक 
सत्यतेपेक्षा आकारिक युक्ततेच्या दृष्टीने, संशोधन-सिद्धान्तन करणारे (पण त्याच्या भाशयिक वा 
वास्तव सत्याचाहि विचार न वगकणारें ) शास्त्र. 

सत्ताक : 


(सामान्य) सत्ताशास्त्र : समग्र मानवी अनुभवांतील (परम वा अंतिम सत्ता किवा सत्‌ (जें " महे ' 
ते, केवर (सत्ता ' किवा सत्‌ ' याच्या (विशिष्ट नन्हे, तर) सवंसामान्य स्वरूपे संगोधन- 
सिदधान्तन करणारें शास्व. 

धर्म~तत्तवज्ञान (तात्विक ईश्वरशस्त्र) : परमसत्तेचे, केवलसत्ता म्हणून नव्हे, तर फक्त मानवाच्या 
धाममिक अनुभवांत दैवी, दिव्य किवा पेवित्र म्हणून प्रतीत होणास्या सत्तचं म्हणजे ईश्वरा 'संवंधीचे, 
संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त. (* धर्मं ' म्हणजे " तत्त्वज्ञान ' नग्हे, पण ‹ धर्मा'तहि ! तात्त्विक ” 
गृहीतके व व्यंजिते असतातच. यासं ' तत्विक ईश्वरणास्तर ' असेहि म्हणतात.) 

त्कः" ४ 

नीतिशास्त्र (नीति-तत्वज्ञान) : समग्र मानवी वरतेन व शीर याचे, त्याचं शिवत्व-अशिवत्व । 
युक्तत्व-अयुक्तत्व या मूल्य-कल्पनाच्या अभिदृष्टीने, संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त्र. (यास. 
“ नीति-तत््वज्ञान ' असेहि म्हणतात.) 


२. तत्त्वज्ञानाच्या वारा उपशासा : 


(क) 
(१) 


(ख) 
(२) 


(२) 


ज्तार्तकं : 


पद्धतिशास्त्र : सवं ज्ञानान्वेी व ज्ञानसंपादक परक्रियांत अनुस्यूत अक्षेल्या तकंशास्तीय (ज्ञान- 
शास्त्रीय) तत्त्वा रीतिनिष्ठ किवा नियमनिष्ठ विष्लेषण व संघटन व त्यांतील ज्ञानल्वेपी व 
ज्ञानसंपादक तत्त्वचं उपपादन यांचे संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त्र. (एका मथनि तकंशास्ताहुन 
मभिन्न, पण दुसन्या अयनि त्याहून भिन्न.) 

सत्ताक : 

विज्ञान-तत्वज्ञान : विज्ञानाच्या स्वरूपाचे, व त्याचें ज्ञानशास्त्रीय, तकंश स्तरीय अधिष्ठान व सत्ता- 
शास्त्रीय प्रतिष्ठा यांच्या दृष्टीने, संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त्र. 


तात्त्विक विश्वशास् : विश्वासंवेधी, विशेपतः भौतिक विश्वासंवंधी, प्राकल्पनिक-तात््विक अभि- 
दृष्टीने समीक्षक-विधायक संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त. 


~ 


वीस 


„ (४) 


(५) 


(ग) 


मराठो तत््वज्ञान-सहाकोश 


तात्तिक मानसशास्त्र : सामान्यतः आनुभविक (अनुभवाधिष्ठिति) मानसशस्तरात ज्या मनाचा 
वैज्ञानिक दष्टया अभ्यास होतो, त्या मनासंवंधीच्या ज्ञानशास्त्रीय-सत्ताशास्त्रीय अभिस्ूचनांचें 


प्राकल्पनिक सशोधन-सिदधान्तन करणारे शास्त्र. 
इततिहास-तस्वलान : इतिहास-विचाराचं तकंशास्त्र व॒इतिहासाचीं सत्ताविपयक अभिसूचनें यां- 
विषयी संगोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त. 


मूल्यक : 


(६) मृल्यशास्त् (मूर्य-तरवन्ञान) : मूल्ये आणि त्यां स्वरूप, प्रकार, निकष वे सत्ताशास्त्ीय प्रतिष्ठ 


(७) 


(११) 


(१२) 


यांविपयीच्या सवंसामान्य उपपत्तीचे संशोघन-सिद्धान्तन करणारे शास्र. (यास  मूल्य-तत्तवज्ञान ' 
अहि म्हणतात.) 

सामाजिक तस्वज्ञान : सामाजिक जीवनाचे विविध प्रकार व त्यांतील विविध संस्था यांचे, त्यात 
अनुस्यूत किवा मूर्त स्वरूपांत व्यक्त होणारी मूल्ये, ध्येये वा साध्ये याच्या दृष्टिकोणातून, संशोधन- 
सिद्धान्तन करणारे शास्त्र. (“ मूल्यशास्त्र' व “नीतिशास्त्र ' या त्याच्या आधारभृत वीजशाखा, 
तर * अर्थशास्तर-तत्त्वज्ञान, राजकीय तत्त्वज्ञान " ˆ विधि-तत्त्वल्ञान ", ‹ शिक्षण-तत्त्वज्ञान ", 
इत्यादि या त्यावर आधारित असलेल्या उपशाखा.) 


अर्थश।स्त्र-तच्वज्ञान : भौतिक संपत्ति किवा धन, याविषयीच्या मानवी जीवनांतीकर (वैयक्तिक, 
सामाजिक, राजकीय-राष्टीय, व॒ अआंतरराष्टरीय स्तरांवरील) विविघ व्यापाराचा, त्यातील साध्ये, 
ध्येये च मूल्ये, यांच्याविषयी व त्यांच्या दुष्टिकोणातूनं आदशेक संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्ते. 
(अर्थात्‌ ' सामाजिक तत्त्वज्ञान ' व  नीतिशास्त ' यांच्याशौ निकट संवंध.) 


राजकीय तत्वज्ञान : राजकीय जीवनाचा व राज्यसंस्या ही एक सामाजिक संस्था म्द्णून तिचाहिः 
उगम, सारस्वरूप व त्यांतील मूल्ये यांविषयी तात््विक संशोधन-सिद्धान्तनं करणारे शास्त. 
(* सामाजिक तत्तवज्ञानाश्चाच एक भाग.) 


विधि-तत्त्वज्ञान : विशिष्ट स्थलकारी प्रचल्ति असणाग्या काययाच (विधीचें ) तात््विक-वुदि- 
वादी-मूत्यमापकं विवेचन व त्यातून त्याचे सावं-स्थल-कारोन स्वरूपसूचन या स्वरूपाचे संशोधन- 
सिद्धान्तन करणारे शास्त. 


शिक्षण-तत्वज्ञान : मानवासंवंधीच्या तात्त्विक दष्टिकोणांतून निप्कषित होणारी शिक्षणाची साध्ये 
वा ध्येये, त्यांतील मूल्ये व त्यांची दिशा, आणि त्यांपासून निप्पन्न होणारा शिक्षणाचा आशय व 
पद्धति याचे सोपपत्तिक संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त. 

कला-तत्तवज्ञान (सौदयंशास्त्र) : ! सुंदर ' म्हणून गणल्या गेल्या वस्तंसंवंधीच्या सौदर्यविधानांस 
आधारभूत असछेल्या तत्त्वचं संशोधन-सिद्धान्तन करणारे शास्त्र. (यास ' सौद्येशास्त ' असेहि 
म्हणतात.) 


(४) सत्ताक-शालीय प्रशाखोपशाखांचे परस्पर संवंध : वरीर परिच्छेद (२) व (३) यांत उल्लेखिकेल्या 


प्रणाखोवैकौ क्रमांक (३)  सत्ताशास्तर ' व (४) ‹ धर्म-तत््वज्ञान ' (* तात्त्विक ईश्वरशास्त्र ) आणि उपशाखांपैकी 
र्माक (३) “ तात्त्विक विश्वशास्तर ' व (४) ‹ तात्त्विक मानसशास्त्र ' यांच्या परस्परसंवंधाविषयी येथे थोडेसे अधिक 
स्पष्टीकरण करणे इष्ट होईल. सत्ताशास्त' ह अंतिम वा परम सत्तेच्या सर्वसामान्य स्वरूपासंवंधी संशोधन-सिद्धान्तन 
करणारे शास्त हौय. परंतु या सत्तेच्या सर्वसामान्य स्वरूपाशिवाय त्या सत्तेचीच जी तीन विशिष्ट स्वरूपे (म्हणजे 
` ईश्वर ", ` जगत्‌ ' व † जीव ' ) मानवाच्या अनुभूतिकक्षेत प्रतीत होतात, त्यासंवंधीचेहि विशेष व ॒वेगवेगठे संशोधन 
सिद्धान्तन करणारी तीन शास्रं म्हणजे ' तात्त्विक ईश्वरशास्त्' (रूढ पर्थायी नांव ' धम-तत्त्व्ञान ` )» “ तात््विक विश्व- 
शस्त्र * जाणि ' तात्त्विक मानसशास्त्र ' ही होत.--तेव्दा ' सत्ते "व्या सामान्य स्वरूपाविषयीचे संशोधन-सिद्धान्तन 


करणात्या शस्त्ाचे ' सामान्य सत्ताशास्व ' अतेहि नामाभिधान करण्यांत येते; आणि सत्तेच्या उप्यक्त तीन विशिष्ट 


स्वश्पांविपयीचें वेगछें संगोधन-सिद्धान्तन करणाग्या तीन शास्त्रा एकन्नित नामाभिधान ' विशिष्ट सत्ताशास्त ` असें 
वति < 
करण्यांत येऊन त्यांत ‹ तात्िक ईश्वरजास्तर ' (' धर्म-तत्व्तान ' ) › " तात्त्विकं विश्वशास्तरे ' व तात्त्विक मानसशास्त्र " 


उपोदघात एकवीस 


या तीन विशिष्ट णास्त्राचा अंतर्भाव करण्यांत येतो; आणि हे एक ' सामान्य सत्ताशास्त्र ' आणि ही तीन ' विशिष्ट सत्ता- 
शास्त्रे ' अशी चारहि ' सत्ताशास्त्रे' वास्तविक तत्त्वज्ञानाच्या प्रशाखातच अंतर्भूत व्हावीत.--परंतु रूढ संकेताने 
(* सामान्य) सत्ताशास्तर ' व ‹ (विशिष्ट) तात्त्विक ईश्वरशास्तर ' (श्व्म-तत्त्वज्ञान ') या दोन शास्त्राचा अंतर्भाव मात्र 

प्रशाखांत करण्यात येतो, आणि “ (विशिष्ट ) तात्त्विक विश्वशास्व्र ' व “(विशिष्ट ) मानसशास्त्र ' या दौन शास्त्रांचा 
अंतर्भाव उपशाखांत करण्यांत येतौ.--या संकेतास अनुसरूनच वरीर परिच्छेद (२) मधील स्वषपवेधांत व परिच्छेद 
(३) मधील स्वरूपन्याखूयात या शास्त्ाचि उल्लेख त्या त्या प्रशाखांत व उपशाखात केले आहेत. 


इ. मराठी तत््वन्नान-महाकोश-संपादन विषयक प्रास्ताविक्‌ : 


वरील तत्त्वज्ञानविषयक प्रास्ताविकानंतर या उपोद्घातांत प्रस्तुतच्या “मराठी तत्त्व्ञान-महाकोशा श्या 
प्रकल्पन-नियोजनासंवंधीच्या संपादनविषयक प्रास्ताविकाचा अंतर्भाव करणें आवश्यक आहे. त्यावरून या ' महाकोशा चे 
सवंसामान्य स्वरूप स्पष्ट होईल. 0 


१. मतम-प्रकल्पन-नियोजनविषयक सहा संपादकोय पुस्तिका : । 
्रस्तुतच्या “ मराठी तत््वज्ञान-महाकोशा “च्या प्रकल्पन-नियोजनाच्या कार्यवाहीस प्रत्यक्ष प्रारंभ जून १९६२ 
मध्ये प्रस्तुत ठेखकाच्या प्राध्यापकीय सेवानिवृत्तीनंतर ज्ञाला; आणि ही कायेवाही सुमारे एक दशकाच्या कालावधीत 
वहतां शी पूर्ण ज्ञाली; आणि त्यानंतर मुद्रणासहि प्रारंभ (१५ आंगस्ट १९७२) आला. या अवधीत “मतम “-भ्रकल्पाचें 
विविध अवस्थांतीर संपादकीय नियोजन-कायं प्रथमपासून लिखित स्वरूपात व विस्तृत तपशिकासह्‌ करण्यांत आले. 
° मतम ' प्रकल्पते स्वरूप व कायं याते नियोजन केव महारष्टरापुरते मर्यादित नसून ते हैतुपूवंक (त्यात अखिल-भारतीय 
केखन-संपादन-सहकायं असवे म्हणून) अखिल-भारतीय स्तरावर करण्यांत आले असल्याने, मतम-प्रकल्पाचें हैँ लिखित 
नियोजन, “ मतम "च्या त्या अखिल-भारतीय स्तरावरील लेखक-संपादक कव इतर संवंधित याच्या सोयीसाटी, मूलतः व 
मुख्यतः इग्रजीतच केले आहे; आणि या ˆ मतम 'नियोजन-साहित्याच्या एकूण सहा संपादकीय पुस्तिका मुद्रित स्वरूपात 
तयार करण्यांत आल्या अहित. या संपादकीय पुस्तिका पुटीलप्रमाणे आहेत : 
(१) “मतम-प्कल्प-सारपुस्तिका ' (“ कोन्स्मक्टस आफ दि एम-ई-पी पलेन” प्रारंभिक अवस्थांत चक्र- 
मुद्रित, आणि नंतर मुद्रित ~ १९६३, १९६४ व १९६६). (प्रजी) 
(२) "मतम-लेवशीषक-पुरवगी ' (*अडंडा ओंफ आटिकल-टायटल्स „ मुद्रित ~ १९७१). (दग्रजी) 
(३) " मतम-लेखप्रकार-सारपुस्तिका ' भाग १--मूरभूत, सामान्य व विभाग १ (*टायपांलोजिकल 
कान्स्पिवटस आंफ दि एम-्ई्-पी पलेन", पाटं १-वेसिक, जनरल व सेक्टर १, मुद्रित-१९६८). (इंग्रजी ) 
(४) "मतम-लेखप्रकार-सारपुस्तिका ", भाग २ - विभाग २ते ५* ('टायांलोंजिकल कान्स्पिक्टस आओंफ दि 
एम-ई-पी पलेन, पाटं २--सेक्टसं २ ते ५ प्रथम चक्रमुद्रित-१९६४ ते १९६८; आणि नंतर मुद्ित- 
१९७४). (इंग्रजी) 
(५) “ मूलमूत इग्रनो-मराठी पारिभाषिकं शण्दावलि ' (" वेसिक दग्किश-मराठी ग्लोंसरी आंफ टेक्निकल 
टम्सं ', मुद्रेत-१९६८). (इप्रजी-मराठी) 
(६) " वर्गानुक्रम-लेखसुचि ' (मुद्रित ~ १९७०-७१, अणि प्रस्तवनेसह मुदित ~ १९७४). (मरादी) 
(या सहा संपादकीय पुस्तिकाचे पुढील उल्लेख केव त्यांच्या वरील करमाकाने केले आहेत. } 


या सहा संपादकीय पुस्तकांतीर पुस्तिका (१) व (२) या विषयोपविपयानुसा।र केठेल्या ' मततम ' मधील ' लेखे-प्रकल्पन- 
नियोजन-व्यवस्थे "च्या एकतित व संभन्वित स्वूपाच्या अभरन त्यातील दुसरी पुस्तिका ही पहिरीची केवछ (काही थोडचा 
नवीन, तर वहुतेक पर्थायी ठेखशीपंकाची भर घाल्णारी) पुरवणी आहे --पुस्तिका (३) व (४) याहि 'मतम"-मधील 
` केख-परकारःप्रकल्पन-निथोजन-व्यवस्थे "च्या एकन्नित व समन्वित स्वरूप च्परा अभून त्य॑तील तिक्तरी पुस्तिका ही या 
व्यवस्थेचा पूर्वाधे अभून चौथी पुस्तिका ही तिचा उत्तराधं आहे.-पुस्तिका (५) ही मात्र मूढ ' मतम-प्रकल्पन नियोजना 
साठी हेतुपूवंक तथार केलेली केवल प्रारंभिक " पारिभाषिक शब्दावली "ची वेगी व॒ अत्यंत छोटी पुस्तिका आहे.-- 
आणि पुस्तिका (६) ही केवेठ पुस्तिका (१) व (२) यात विषयोपवपथानुरूय व इग्रजीत केलेल्या ठेखांच्य। प्रकल्पन- 
नियोजन-व्यवस्थेचेच मराठी वर्णानुक्रमण-व्यवस्थेत केलेले रूपातर होथ. (या सहा मतम-प्रकल्पन-निथोजन-विषयक । 
संपादकीय पुस्तिकांचा एकचवित बांधणी केलेला खंडहि नतर तथार करण्यात आला आहे.) ` । 


बावीस ~ मराटी तत्त्व्लान-महाकोश 


२. “मतम ° च्या प्रकल्पन-नियोजनांतीर सामान्य धोरण : 

ज्ञानकोश-स्वकूपौ “ मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोशा "च्या प्रकल्पन-निथोजनांत तत्त्वज्ञानातीर सवच विषयोय- 
विषयाची शक्य तितकी समावेशक दखल ध्यावयासं हवी हे उघड आहे; परंतु या सवेच विपृयोपविपयाची सारलीच दखल 
चेणे अशक्य व अनावश्यकहि आहे हेहि उघडच आहे; आणि म्हणून संवंधित संपादकीय कायव्या संदर्भात व दृष्टिकोणांतून, 
कद्रीय महत्वाच्या विपयचें पुरोभागी, व परिसरीय महत्त्वाच्या विषयांचे पाश्वं भागौ, प्रकल्पन-नियोजन करणें आवश्यक 
व इष्ट ठरते; आणि म्हणून या दृष्टीने पूर्वोल्लिखित मतम-प्रकल्पन-नियोजन-पुस्तिका तयार करण्याच्या कार्याति काही 
आधारभूत दृष्टिकोण व धोरणे ठरविण्याति आरी, व तदनुरूप त्या पुस्तिक।तील मतम-प्रकल्पन-नियोजन-साहित्य तयार 
करण्यांत आले अहे हा दृष्टिकोण व धोरणे व यांतून तदनुरूप तथार केलेल्या साहित्याचें सपरस्वरूप पुदे दिले आहे : 

(१) तत्तवज्ञान-चिकासा्चं दोन प्रमुख ब सात प्रमुख भूषतो : मानवी ज्ञानविकासात तत्तवज्ञानाचा 
विकास अनेक भू-क्ेतरांत इतिहासकाटी व वतंमानकाली घडत जाला आहे वे घडत आहे या संदभति प्रस्तुतच्या मतम- 
प्रकल्पन-नियोजनांत, तत्त्वज्ञानाच्या विकास्ताची एकदर नऊ ठेतिहासिक व वतमानकाटीन भू-कषेत्ने निश्चित करण्यांत 
आली आहेत. आणि मतमच्या संदर्भात त्यावैकी दोन क्षेत्र ( १. भारतीय व २. पाश्चात्य) ही पुरोभागींची प्रमुख भू-कषेते 
व इतर सात क्षत्रे (१. इजिप्तो-असि रो-वेविलोनियन, २. ज्युडश-हिनरू, २. पर्सो-अरेविके, ४. चिनी, ५. जपानी, ६- रशियन व 
७. छेटिन-अमेरिकन ) ही पाश्वैभागीची अप्रमुख क्षवरे-अशी त्याची व्यवस्था केली जहे; आणि या तत्तवज्ञान-महाकोशात 
या दोन प्रमुख व सात अप्रमुख भू-कषेतरांतील तत्त्वज्ञानं ची तदनुरूप इष्ट त्या वरः-अवरं प्रमाणात दखल षेणे आवश्यक 
ठरविण्यांत माले आहे. 

(२) तत्तवक्ञानाच्या पांच प्रश्ाला व वारा उपशाला : तसेच, तत््वज्ञानाचा विकासं (या उपोद्चाताच्या 
मागील आ. विभागांतील परिच्छेद १२ (२) यांतील विवेचनाप्रमाणे) त्याच्या सतरा शाखोपशाखांत्रुन (पांच प्रशाखा 
व वारा उपशाखा} ज्ञाला आहे. तत्त्वज्ञानांत विकसिते ज्ञालेल्या त्याच्या या एकूण संतरा शाखोपशाखांतीर पांच शाखा 
(१. ज्ञान शास्त्र, २. तकंशास्त्र, ३. सत्ताशास्तर, ४. धर्म-तत्त्वज्ञान, वे ५.नीतिशास्त्र) या त्याच्या केंद्रीय प्रशाखा, वं इतर 
वारा शाखा (१ पद्धतिशास्तर, २ विज्ञान-तत्त्वज्ञान, ३. तात्विक विश्वशास्व, ४. तात्त्विक मानसशास्त्र, ५. इतिहास- 
तत्त्वज्ञान, ६. मूल्यशास्त्र, ७. सामाजिक तत्त्वज्ञान, ८. अर्थंशास्त्र-तत्त्वज्ञान, ९. राजकीय तत्त्वज्ञान, १०. विधि-तत्त्वज्ञान, 
११. शिक्षण-तत्त्वज्ञान, व १२. कला-तत्त्वज्ञान ) या त्याच्या वारा परिसरीय उपशाखा--अशी त्यांची व्यवस्था केली 
आणि या तत्तवज्ञान-महाकोशति या पाच केद्रीय प्रशाखा च वारा परिसरीय उपशाखा या सर्वाची इष्ट त्या वर-अवर प्रमाणाति 
आहे; दखल घेणे आवश्यक ठरविण्यांत आके आहे. 

(३) तत्वत्तानाचा भ्रादेशिकं भारतीय भाषांतील विकास : याशिवाय, सुद्‌ भारतीय तत्त्वज्ञानाच्या 
वावतीतही एक गोष्ट प्रस्तुत संदभति विशेष लक्षांत ध्यावयास पाहिजे; आणि ती ही की, भारतीय तत्त्वज्ञानाची नेतरदीपक 
प्रगति व अभिन्यक्ति ही जरी प्राचीन अभिजात अखिरु-भारतीय भाषातून (संस्कृत, पाली, अर्धंमागधी, इत्यादि) ्ञालेली 
असली, तरी नंतरच्या मध्ययुगीन कारखंडापासूने तिची अभिव्यक्ति त्यानंतर विकसित ज्ञालेत्या पंधरा प्रादेशिक भाषा- 
तूनहि (१. मराठी, २ गुजराती, ३. पंजावी, ४. हिदी, ५. काश्मरी, ६. बंगाली, ७. आसामी, ८. उडिया, ९. कन्नड, 
१०. तेलुगू, ११. तामि, १२. मत्याढी, १३. उर्द्‌, १४. सिधी व १५ इंग्रजी-भारतांतील ) ज्ञाटी आहे; आणि भारतीय 
तत्त्वज्ञानाच्या या सावंभारतीय अभिव्यक्तीवरोवर्च त्याच्या या प्रादेशिक भाषांतर अभिव्यक्तीचीहि वेगठी वं इष्ट 
त्या प्रमाणात दखल च्यावयास हवी---या पंधरा भारतीय प्रादेशिक भाषाषैकी * (भारतातील) ईग्रजी "चै अखिल-भारतीय 
महत्व व ' मतम "च्या वाचकांच्या संद्भाति * मराठी “चँ विशेष महत्त्व लक्षांते घेऊन या दोन भाषांतील तत्त्वज्ञानास, इतर 
प्रादेशिक भारतीय भाषांतील तत्त्वज्ञानापेश्षा, थोडा अधिक स्थलावसर यावयास हवा. 

(४) जागतिक धर्मातील तत्त्वज्ञान : ' तत्त्वज्ञान ' व ' धर्मं " ही एक नब्दैत, परंतु प्रत्येक धर्मात काही 
गृहीत धरलेली, तर काही अभिदशिते होणारौं, तत्त्वे अनुस्यूत मसतात. म्हणून ' मतम” मध्ये जगांतील अकरा प्रमुख 
धर्मातील (१. हु, २- बौढ, ३. जन, ४. शीख, ५ ताज, ६. कन्पयूषी, ७. शितो, ८. यहुदी, ९..ध्िस्ती, १०. सरतष्टी 
वे ११. इस्लाम) अनुस्यूत असलेल्या अशा गृहीत व अनुस्यूत असेल्या जभिदशित तत्त्वांचीहि सामान्य दुष्टा दखल घेणं 
आवश्यक ठरते. ४ ॥ 

३. मतम-मधील केखांच्या प्रकल्पन-नियोजनाचा सामान्य स्वरूप्वध : 


वरील परिच्छेदांत उल्लेखिकेत्या चार धोरणांस अनुसरून ' मतम ' मधील छेखाच्या विपयोपविपयाचें प्रत्यक्ष 
परकल्पन-नियोजन पाच उपविभागांत पूर्वोल्ठिखित संपादकोय पुस्तिका (१) व (२) यामध्ये करण्यात माले आहे. ह्या 
प्रकल्पन-नियोजनाचा सामान्य स्वर्पवंघ पुटीरप्रमाणे आहे : 


उपोशुघात तैवीस 


मतम-प्रकल्पन-नियोजनाचा सामान्य स्वरपंध 
विभाग १ : त॑त््वज्ानाच्या पांच प्रमुख शासा : (जआानणाम्त्र, तर्कशास्त्र, सत्ताणार्तर, धर्म -तत्यशान व नीतिगाम्त्र) - 
भारतीय य पाश्चात्य कषर््रास्या संदर्मात. 
उपविमाग (१) : तत्त्तजान-मर्यमामान्य,. 
उपयिभाग (२) : भारतीम तत्वान. 
(उपयिषयानृरुषप) अधिकरणे : (१) ने (१८). 
उपविभाग (३) : पाण्चात्य तत्वनान. 
(उपविषयानुरूप) अधिकरणे : (१) त (४). 
पिमाग २ : ततत्यज्ञानाच्या यारा उपश्षापा (षदतिणाम्च, विजाम-तच्यजान, ताच्तविक विष्वणाम्तर, तास्िकः मानसणास्ते, 
हतिदहास-तत्त्वनान, मृत्यगास्तर, सामाजिक तत्वज्ञान, अ्यंणाम्व-तत्त्वज्ञान, राजफीम तत््वभान, विधि- 
तत्त्वमान, शिक्षण-ततवजान य कन्या-नत्वनान) ~ भारतोय थ पारचात्य कषेप्राच्या शंदर्भात. 
विभाग ३ : तत्यजान~इतर सात क्ेत्रंतील (एजिप्तो-अभिरो-वेचिगःनियन, ज्युष्रणा-हिर, पर्मो-अरेदिक, चिनी, जपानी 
रथियन, य व्केटिन-अमेरिकन) ~ पांच प्रमु शाणयांच्या संद्मति. 
पिमाग ४ ततत्यजान-पंधरा मवचिीन भादतोय प्रादेशिकः मापांतील (मगटी, गुजराती, पंजावी, हिदी, काण्मिरी, 
यंगाली, आमामो, उष्मा, गप्र, नैनम्‌. तामि, मन्या, िघी, उदू व एग्दिि-भारतातील) ~प 
प्रमुख शाांर्या संदर्माति. 


१३ 


विषाण ५ : तत्यभान ~ अकरा जागतिक धर्मातोन (हिदृ, बद्ध, जन, मील, तओ, कनपयणी, नित, यषटुदी, ग्वरम्ती, 
प्रयुष्टरी व प्रस्तराम) ~ पांच प्रमृत शा्तांच्या संदर्मात, 


४, मतम-मघीठ ठेण-पिवय-णीघधकचिं संफटन : 


ˆ मतम 'च्या प्रकत्पन-नियोजनात्ते संपादकीय कार्यं केच त्यात समवित करावयाच्या विषयोपविपयाच्या 
‹ विभाग-उपविभाग-अधिकःसण ' या स्यम्पाच्या (वरीग् परिच्छेदात दिनेत्या) मामान्य ्वम्पवधाने पूणं होणारे नाही, 
तर ती विभाग-उपविभाग-अधिकगणे पात प्रन्यश्ष अंतभविं करवयाने देगविपय य त्यांची प्रत्यक णीपके पाल्या तपतिला्चं 
समग्र मंकलनहि त्या संपादकीय प्रकसन-निमोजनातीन्य अत्यंत महत्यां कायं होय. माणि या रादभति ' मतम "स्या 
मयादकानौ तत््यभानावरीच अनेकानेक (गुमारे सार) अधिवरत मदभेग्रवातीन साहित्यं उयोगपूरवंक व तपमीन्याग 
परिसंणोधन कस्न त्या आधारावर्‌ ' मततम ' मध्ये ममयेल कराववान्या प्रकन्तित्त-नियोजित विपयोपविपयांतीर चगि 
विपय व लोपकेः यायं संकलन केके, च त्यातूनन ' मतम "व्या यरी * विमाग~उपविभाग-अधिकरण ' ~ स्वर्पवंघधातीन 
(संपादकौय पुस्तिका (१) य (२) पात दिद) देन -विपय-सीपेफांचा समग्र भआणयवंध निदधे पतान. पा मतमन्देन- 
प्रकल्मन-नियोजनाच्या सामान्य ग्वक्पवधरानीद् (विपयानुरूप) पांच विमाग आणि स्यतीर उपयिमाग य (उपविषया- 
नुरूप ) मधिकरणं यातत ममाविष्ट अमन्वल्या सा मवं रेलनि (१) प्रनन्प-परमान, (२) मीके, (३) प्रकार, (४)१ृष्ट- 
र्यदा व (५) सरंवंधित संद्भ-निदेन या तपभिन्चेहि मविन्तर्‌ पंनन्तंमौयं कोष्टकाच्या म्यषूपातीन् प्रमतस्पन-नियोजन, 
संपादक-केयकाच्या उपयोगामाटी, उन्मित संपादकौय पुस्तिका (१) व (२) यात केने आदु.--हु समग्र प्रकत्पन- 
नियोजन ˆ मतम च्या या पटिन्या संदांतील च्स-पूवं श्रारभिका त ' प्रफल्पक्रम-तेपसुचि ' या पीपंकायारी दिके अशरून 
त्यांत स्यसित नेमयाच्या केलकांचौ नायि य अस्यनित्ते देगामाटी तत्संवंधित स्यन्त देगांसवेधीच्या संदर्भनूचना दिल्या 
भेत. [* स्वतित चेय ' म्टणजे ज्याच्या शीपकानंतर त्या णी्ेक-विपयावरीन म्पुट्‌ केनानाटी कमी-अधिक विम्ताराची 
जागा (रयन) दिनी व प्रत्यत व्यापिटिलीहि अमत, अना केम; आपि " अस्यलित तेय ' म्हणजे ज्याच्या णीर्पकानंतर्‌ 
त्यावरीठ छेमामाटी अणयी वेगद्धी जागा (स्य) दिलेली नमतत, पण त्याविषयोच्या चाचनागारी एतर त्संवंधित पर्यायी 
किवा समानायेकः णी्पकावरील काची फक्त मंदर्ण-मूचनान दिलेटी अरत, अना चेग.] (मात्र या ' ्रकल्पक्रम-के- 
सूची 'त मूढ संपादकीय पुस्तिका (१) व (२) मधील पस्ंभीय कोष्टकगेतीट ' पृष्टमर्यादा ' च ' संदरभमूचना ' हि दोन 
स्तंम वगदून त्याएेवजी “(स्वलिते छेसाचा) केकः "(अरयलित केतामादटी ) म॑दर्भमूचना ' हा एकच सुमत स्तंभ घातला 
आहे, व, प्रकह्म-यर्माकः " या पहिल्या म्तंभाच्यापूर्वी वर्ण -कमांक ' हा वेगा ्तंभदधि घातला आदै.-यामुदे स्तंमांची 
संख्या पांचच राद्िी आहे.) श्रारंभिकां ती या ' प्रकल्पक्रम-ेपमूची ' वसन वाचकानि मतम-मधील विभाग, उपविभाग 


५९१ व त्याचे विषय व त्यांतील चेय व त्यि लेखक याच्यायमग्र प्रकत्पन-नियोजनायी एकत्र व संपू्णं कल्पना 
यद्र, ष 


चोवीस । मराठो तत्त्वज्ञान-महाकोश 


५. भमतम-मधील लेखांचें वर्गीकरण : ~ 


या संकछनासाठी ञेखचे चिपय व॒ शोके याचे संपादकीय प्रकल्पन-नियोजन करितांना त्यांत काही 
स्पष्ट असता दृष्टिकोण व धोरण अनुसस्गैहि आवश्यक होते. यासाढी ˆ मतम ` च्या संदर्भाति केखविपय ठरवि्ताना 
तत्त्वजञानांतील केद्रीय महत्त्वाच्या विषयात प्रमुख (१) तरस्वाचतक, आणि तत्त्वज्ञानेतिहासातील विशेष प्रभावी 
(२) तच्वश्रंय व विशेष महत्वाचे (३) तत्त्वसिदधान्त अशा प्रकारच्या विपर्यावर या त्याच्या प्रकारांस अनुरूप पण 
स्वतंत्र असे विविध ठेख नियोजित करावेत, आणि तत्त्वज्ञानांतील. परिस रीय महत्त्वाच्या विविध विषयावर (४) 
सर्वेक्षण करणारे, पण स्वतंत्र असे विविध ठेख नियोजित करावेत, असा दृष्टिकोण व धोरण अनुसर जाहे--याशिवाय, 
जागतिक, भारतीय-प्राच्य, व पाश्चात््य-प्रतीच्य या भूक्षेवरात, एतिहासिक व वतमान काठांत, तत्वज्ञानाचा जो विकास 
स्ञाला, त्यांतील प्रभावी तत््वचितक व प्रभावी तत्तवग्र॑य यांच्या कालक्रमांकित नोंदी करणारे (जागतिक, भारतीय- 
प्राच्य व पाश्चात्त्य-प्रतीच्य) (५) काल्पटहि तत्वज्ञान महाकोशात अंतर्भूत करावयास हवेत, असेंहि धोरण अनुसर्याति 
अले आहे. आणि या ऊेखप्रकारविषयक पंचविध दुष्टिकोण-धोरणास अनुसरूनच “ मतम च्या पूर्वोल्किखित  विभाग- 
उपविभाग-अधिकरणस्वरूपवंधां तील रेख-विषय-शीर्पकांचा समण् आशयवंध, त्यात प्रकत्िछेल्या रेखांच्या वरील पंच- 
विध प्रकारव्यवस्येसहं तयार करण्यांत आला.--' मतम 'मधील लेखाचे हे पंचवर्गीकिरण त्या त्या वगव्िा अत्यंत 
संक्षिप्त ग्याख्येसह्‌ पुढे दिले आहे ` 


भतम-मधोल ॐेख-प्रकार वं व्याख्या : 


(१) कालपट-ठेख : कालपट-लेख म्हणजे (अ) एकरेषिक अकेख॒ व (आ) त्यासंवंधीचा विवरणात्मक 
केख होय.--(अ) या रेषिक आेखांत एक ऊध्वं (ओकव्यांतील उभी) रेषा असते, व तीवर क्ष॑तिज (पाणसठीतील 
आडव्या } रेषांनी अभिप्रेत भू-कष्नातील विविध एतिहासिक कालखंड, त्यांच्या अनुक्रमाने वरून खालपर्मत, दर्शविकते 
जातात; आणि या क्षौतिज (आडव्या) रेपाच्यामधीरु परिसरांत महत्त्वाचे तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्रय यांच्या त्यांच्या काल- 
कमानुसार नदी केकेत्या असतात.-- (आ) त्या संवंधीच्या विवरणात्मक ठेखांत, त्या रेषिके भलेखांतीर या नोदीच्या 
रूपाने निर्दिष्ट हो गाम्या त्या भृक्षेत्रांतील त्या विविध कालखंडांतील तत्त्व्ञानाच्या विकासासंवंधी सवंसामान्य विवरण , 
असते. । 

(२) स्वेक्षण लेख : (क) सर्वक्षण-लेख म्हणजे विशिष्ट लेखविपयाचे .इष्ट व आवश्यक त्या विस्ताराने, पण 
एकत्रित सभालोचन किवा समीक्षण करणारा ठेखं होय. (ख) सामान्य सरवेक्षण-लेख म्हणजे विशिष्ट ठेख-विपया्च, 
विस्ताराशिवाय केव सामान्य, पण एकत्रित, समालोचन किवा समीक्षण करणारा जेख होय. (ग) परि-सवेक्षण- 
लेख म्हणजे विशिष्ट केखविपयाच एकत्रित वं सामान्य, पण शक्य तो स्वयंपुणं, समालोचन किवा समीक्षण 
करणारा ठेख होय. 


(३) ्ितक-लेख : चितक-लेख म्हणजे विशिष्ट तत्त्व-चितकाव रील स्वतत्र, विशेष व विश्लेषक-विवरक- 
विवेचकं लेख होय. 


(४) भ्रथ-लेख : ग्र॑य-लेख म्हणजे विशिष्ट तत्त्वज्ञान-ग्रथावरीर स्वतंत्र, विशेष आणि विष्लेपक-विवरक- 
विवेचक छेख होय. 


(५) सिद्धान्त-लेख : सिदढान्त-लेख म्हणजे विशिष्ट तात््विक सिद्धान्तावरील स्वततत्र, विशेष, विकासदकंक 
आणि विश्टेषक-विवरक-विवेचक-विधायक ठेख होय. 


६. सिदन्त-लेखां चौ उपवर्गोकरणें : 


(भ) शाखाधारित : (१) प्रशलाघारित : सिद्धान्तकेखविपयाचा अंतर्भाव असणाय्या संवंधित प्रशणाखेच्या 
आधारावर सिद्धान्त-ठेखाचें पुटीर पंचवर्गीकरण केके आहे : १. ज्ञानशास्त्र-सिद्धान्तकेख, २. तकंशास्त-सिद्धान्तरेख 
१ 


३- सत्ताशास्त्र-सिद्धान्तलेल, ४. धर्म-तत्वज्ञान-सिदधान्तठेख, व ५. नीतिशस्त्र-सिदधान्तठेख (विशिष्ट सिद्धान्त- 
लेखाच्या प्रशाखाधारित वर्गाचा उल्लेख अनुक्रमे त्या त्या संवंधित प्रशाखेच्या नार्वातील आदाक्षराने केला आहे : 
उदा.-ज्ञा, त, स, ध ब नी. }- एक-संयुकत-प्रश(लाघारितं : काटी सिद्धान्तरेखविषय केव एकाच प्रशाखेंत अंतर्भतं 
मसतत, तर काही सिद्धान्तजेखविषय दोन सयुक्त प्रशाखांत अंतभंत असतात, आणि या वस्तुस्थितीच्या आधासवर 
भरशासाधास्ति सिद्धान्तलेलांचं पुढील द्विवर्गीकरण केले अहे : १. एकशाख-सिद्धान्तकेख व २. सयुक्तशाख-सिद्ान्त- 


उपोद्घात पंचवीस 


लेख. (सिद्धान्तरखांच्या एक~।संयुक्त-प्रणाखाधारित वर्गाचा उल्लेख संवंधितएक-प्रशाखेव्या / संयुक्त-प्रणाखांच्या 
नांवातीर आयाक्षराने केला अहे : उदा. ज्ञा त/ स / ध/ नी, किव। ज्ञा-त / ज्ञा-स / स-घ / ध-नो.) 


(आ) क्षेत्राधारित : सिद्धान्तङेखविपयाचा विकास क्षाछेत्या भारतीय, पाश्चात्य किवा संयुक्तपणे भारतीय- 
पाश्चात्य क्ेताच्या आधारावर सिद्धान्तकेखांचे पुदील कषेत्राधारित च्नि-वर्गीकरणहि करण्यांत अले आह : १. भारतीय 
सिद्धान्तकछेख, २. पाश्चात्य सिद्धान्तरेख, व ३. भारतीय~पाश्चात््य सिद्धान्तलेल., (मिद्धान्तरेखाच्या कत्राधारित 
वर्गाचा उल्लेख संवंधित क्षेत्राच्या नांवांतीर आदाक्षराने केला आहे : भा ( पा / भा-पा.) 

° प्रारंभिकां वैक ' प्रकल्पक्रम-रेखसूचि ' व ' वणेक्रम-लेखसूचि ' या दोन सूचीतील पंचस्तंभांकित कोप्टकांत 
ज्या संपूण केखभूचि (प्रकल्पक्रमाने व व्णक्रमाने ) दित्या आहेत, त्यांतील चौथ्या लेख-प्रकार-दर्शक स्तंभांत संवंधित 
सिदधान्त-केखांच्या वर उतल्लेखिकेत्या सिद्धान्तांच्या प्रशाखा व भक्ते यांवर आधारलेल्या दोन्ही वर्गीकरणांचा संक्षेप- 
चिन्हांनी उल्लेख केला आहे. (प्रशावाविषयक संक्ेपचिन्दे : ज्ञा =ज्ञानशास्त्र, त = तकंगास्तर, स = सत्ताशात्र, धन्= 
ध्म-तत्तवज्ञान, नी = नीतिशास्त्र, माणि भूक्षेत्रविषयक संक्षेपचिन्दें : भा=भारतीय, पा = पाश्चात्य, भा-पा = भारतीय- 
पाएवात््य. या स्तंभाति संवेधित सिद्धान्तङेखविपयाचा प्रथम प्रशाखीय उल्लेख केला भसन त्यानंतर तिरपी रेष घालून 
तीनेतर त्था सिद्धान्तरेखविपयाचा क्षेत्रीय उतल्छेख केला आहे. उदाहरणार्थ- ‹ नी / भा ' = नीतिशास्त्र / भारतीय, 
° ज्ञा / भा-पा ' = ज्ञानशास्व / भारतीय-पर्चात्य, “धनी / भा ' = धर्मतत्तवज्ञान-नीतिशास्त्र / भारतीय, “ स-ज्ञा/ 
भा-पा ' = सत्तागास्तर-ज्ञानशास्त्र / भारतीय-पाश्चात्त्य. ) 


७. मतम-मधील ऊेखचिवयक्‌ प्रकार-टिष्पणी : 


“ मतम ' मधील लेख-विपय-शीर्पकांच्या या वरीर वर्गकिरणाचें प्रकल्पन-नियोजन प्रारंभिक रीत्या संपादकीय 
पुस्तिका (१) यांच करण्यांत अणे होते. परंतु त्यानंतर संपादकीय पुस्तिका (३) व (४) यामध्ये या केख-प्रकार- 
वर्गीकिरणावहल अधिक परिपूर्णं व प्रणाङ्ति प्रकल्पन-नियोजन करण्यांत आले आहे; आणि त्याशिवाय विशेष म्णज 
त्या पुस्तिकति " मततम "च्या परंचविमागीय स्वरूपवंधांतील समाविष्ट लेखां संवेधी त्यांचा वर्गोपिवर्गानुरूप, त्यां वें स्वरूप, 
आशय, व्पराप्ति व मयदिा यांविपयीच्या, ठेखांचे लेखक व संपादक यांच्या उपयोगासाटी (प्रथमतः केवघ्ट॒चक्रमुद्रित 
व नेतर मुद्धित स्वरूपांत तयार केठेल्या ) † मतम ' मधील सर्वच लेखासंवंधीच्या त्याच्या विविध प्रकार-उपप्रकारानुरूप 

पु्णं आशयिक आकृतिवंध स्पष्ट करणाय्या तपशीलवार व विस्तृत संपादकीय " लेख-प्रकार-टिप्पणी"चाहि अंतभवि 
केला अहि. अणि या टिमगीच्या मनुपंगानेच ' मतम ' मधील सवं ठेखांचें लेखन ्लाले आहे; आणि त्यामुठे । मतम '- 
मधील ठेख-लेखनास एक प्रकारे पद्धतिनिष्ठ व प्रणालित एकरूपता प्राप्त होण्यास साहजिक्च साहाय्य ्ञाले भह. -- 
या संपादकीय प्रकारटिप्पणीचा संक्षिप्त सारांश येथे देण्यास अवसर नाही. परंतु या ठेखांचे ठेखन या रिपणीस 
अनुसरून ठे असल्याने तो सारा येथे पुनः देण्याची आवश्यकताहि नाही. तरीपण त्या टिप्पणीं केवठ सवंसामान्य 
स्वरूप पुढी निवेदनावख्न पुरेसे स्पष्ट होईल असें वाटते. 

पूर्वी म्हटल्याप्रमाणे, या वर उत्लेखिकेल्या लेखप्रकार-विपयक टिप्पणीच्या संपादकीय पुस्तिका (३) च (४) 
या वस्तुतः एकाच पुस्तिकेचे (" मतम-ठेखप्रकार-सारपुस्तिका '}) दोन भाग असून पुस्तिका (३) हा तिचा पहिला भाग 
व पुस्तिका (४) हा तिचा दुसरा भाग होय.-या दोन्ही भागात मिढून अशा एकूण चौपन्न  लेख-प्रकार-रिप्पणी "चा 
समवेश आद; व या टिप्पणीचे एकूण सात गट अभरन त्यांतील पदिक तीन गट (१ ते ३) पुस्तिका (३) मध्ये समाविष्ट 
असून, पुदटील चार गट (४ ते ७) पुस्तिका (४) मध्ये समाविष्ट आहेत. या दोन भागांतीर या ®@ेख-प्रकार-दिप्पणी "व्या 
या सात गटांचे व त्यात समाविष्ट असलेल्या प्रकार-टिप्पणीचें सामान्य स्वरूप पुढीलप्रमाणे आहे : 


मतम-लेखप्रकार-सारपुस्तिका-भाग १ 

( मूकभूत, सामान्य व मतम-विभाग ¶-विपयक प्रकार-टिप्पणी ) 
गट १ (मूलमूत प्रकार-रिप्पणी) : या गटांत (टिप्पणी १ ते ६) पुटीर शीपकाच्या सहा मूलभूत प्रकार- 
रिप्पणीचा समावेश आहे 
मतभ-ची सवंसामान्य रचना व आकृति्वंध ", 
` मतम-चे आशयिक स्वरूप आणि संशोधकीय अभिदिशा व अभिदष्टि 
“ मतम-मधील तत्त्वज्ञान ", 
 मतम-मधील ज्ञानशास्व व तकंशास्त, 


< - ~ 


सस्वीस › मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोश 


५. "मतम-मधील सत्ताशास्तर व धर्मतत्त्वजान ", आणिं 
" मतम-मधील नीतिगास्व 
गट २ (सर्वसामान्य प्रकार-टिष्यगी) :याग्टात (टिप्वणी ७ ते ८) पुटीरू शीर्षकच्या दोन सवंसामान्य 
प्रकार-टिप्पणीचा समावेश आहे ` 
७. `" मततम-मधघधील लेख-नोदीच्या प्रकलत्पाची सवंसामान्य रचना व आकरृतिवंघ ', आणि 
८. ° मतम-मघील सर्वमामान्य ठेख-प्रकार-व्यवस्था व त्याविपयीच्या आकाल्षा व अपेक्षा". 


0 


गट ३ (मतम-प्रयम विमाग।सठी विशेष प्रकार-दिप्पणी) : या गटांत (टिप्पणी ९ ते ३७) पुटीर शीषकांच्या 
एकोगतीस विशेष प्रकार-टिप्पणीच्या पांच उपगटाचा समावेश अभून त्यांचा तपशीर पुटे दिला 
आहे 
उपगट १ (*कालपट-ठेख *}) : या उपगटांत (टिप्पणी ९ते ११) पुढील तीन विशेष कारुपट- 
प्रकार-रिप्पणीचा समावेण आहे ` 

९ “काल्पट ~ सवंसामान्य' , 

१०. “कालपट - भारतीय-प्राच्य', व 

११ ˆ काल्पट-पाश्चात््य-प्रतीच्य ' . 
उपगट २ (" सर्वेक्षण-ठेख ') - य! उपगटात (टिप्पणी १२ ते २७) पुदील सोढा विशेष सवेक्षण- 
प्रकार-रिप्पणीचा समावेश आहे . 

१२. "तत्त्वज्ञान ~ सामान्य सर्वेक्षण ` , 

१३. "तत्त्वज्ञान ˆ भारतीय दृष्टिकोण - सामान्य सर्वेक्षण ' , 

१४. " तत्त्वज्ञान - पाश्चात्य दृष्टिकोण - सामान्य सर्वेक्षण * , 

१५ " तत्त्वज्ञान-शाखा ~ सामान्यं सर्वेक्षण ', 

१६. " तत्त्वज्ञान-शाखा ~ सामान्य सर्वेक्षणे (भारतीय) ' , 

१७ ^ तत्त्वज्ञान-शाखा ~ सामान्य सर्वेक्षण (पाण्चात््य) ' , 

१८. ^ तत्त्वज्ञान-सप्रदाय ~ स्ेक्षणे (भारतीय) ' , 

१९. “ तत्त्वज्ञान-सप्रदायातीर उपसंप्रदाय ~ स्वक्षणे (भारतीय) ' , 

२०. “ तत्त्वज्ञान ~ संप्रदायातीक सजातिक उपसंप्रदाय ~ स्क्षणे (भारतीय) ' , 

२१. "“ तत्त्वज्ञान-लघुसप्रदाय-स्ेक्षणे (भारतीय) ', 

२२. " तत्त्व्ान-संप्रदाय-कालखड-सवेक्षणे (भारतीय) ' , 

२३ " ततत्वजान-स्रदाय-शाखा-सर्वेक्षणे (भारतीय) ' , 

२४. ^ तत्त्वज्ञान-सप्रदाय-स्वक्षणे (पाश्चात्य) * , 


२५ " तत््वभान-लषुसप्रदायसमृह-सरवेक्षण (पाश्चात्य) ' , 

२६. ^ तत्त्वनान-कालखंड-स्वे्नणे (पाश्चात्य) ' ; आणि 

२७. " तत््वज्ञान-उपकालखंड-सवेक्षणे (पाश्च।च्य) '. 
उषगट ३ (चितक-लेख ') : या उपगटात (टिप्पणी २८ ते ३०) पुटी तीन विशेष चिततक-परकार- 
रिप्वणीचा समावेग आहे : 

२८ “चितके (भारतीय) ', 

२९ “चितक व त्यांचे संप्रदाय (भारतीय) ' ; अणि 

२० 


 चितक (पाश्चात्य) '. ॥ 

उपग ४ (ग्रय-लेव !) : या उपगटांत (टिप्पणी ३१ते३४) पटीर चार विशेष ग्र॑थ-प्रकार- 
टिप्पणोचा समावेश आहे : 

३१. म्र॑य (भारतीय), 

३२. ` ग्रंय-विवरणे-सवेक्षणे (भारतीय) ', 


उपोद्घात 


संत्तायीस 


३३. 'ग्रंथ-प्रकार-सवेक्षणं (भारतीय); आणि 

३४. ! तत्त्वगप्र॑थ (पाश्चात्य) 

उपगट ५ (* सिद्ान्त-लेख ”) ; या उपगटांत (टिप्पणी ३५ ते ३७) पुढील तीन विशेष सिद्धान्त-प्रकार- 
टिप्पणीचा समावेश आहे : 

३५. " सिद्धान्त (भारतीय) ' , 

३६. ! सिद्धान्त (संयुक्त : भारतीय-पाश्चात््य) ! आणि 

३७. ! सिद्धान्त (पाश्चात्य) '. 


मतम-लेखग्रकार-सारपुस्तिका-भाग २ 
(मतम-विभाग २, ३, ४ व ५ विपयक प्रकार-रिप्पणी) 


गट ४ (मतम-द्वितीय विमागासाठी विशेष प्रकार-टिष्पणी) : या गटांत (टिप्पणी३८ ते ४९) पुढील 
शीवंकाच्या वारा विशेष परिसर्वेक्षण-प्रकार-टिप्पणीचा समाचेग आहे : 

३८. “पद्धति शास्त्र " , | 

३९. “ विज्ञान-तत्त्वसान ' , 

४०. “ तात्त्विक विश्वशास्त्र ' , 

४१. `“ तात्विक मानसशास्त्र ' , 

४२. ' इतिहास-ततत्वज्ञान ` , 

४३. “मूल्यशास्त्र " 

४४. “ सामाजिक तत्त्वज्ञान ! , 

४५. " अर्थशास्त्र-तत््वज्ञान ' , 

४६. “ राजकीय तत्त्वज्ञान ` , 

४७. * विधि-तत्त्वज्ञान ' 

४८. ! शिक्षण-तत्त्वज्ञान '; आणि 

४९. † कला-तत्त्वज्ञान (सौदर्यशास्तर) '. 


गट ५ (मतम-तुतीय विभागासाठो विशेष प्रकार-रिप्पणी) : या गटांत (टिप्पणी ५०) पुढील शीर्षकाच्या 
फक्त एकच विशेष ॒परिस्कक्षण-प्रकार-रिप्पणीचा समावेश आहे : 
५०. "इतर सात भृक्षेत्ांतीर तत्त्वज्ञान '. 


गट ६ (मतम-चतुथं विमागासाठी विशेष प्रकार-रिप्यणी) : या गटांत (रिप्पणी ५१ ते ५३) पुढील 
शीपेकांच्या तीन विशेष परिसवेक्षण (चितक) -प्रकार-टिप्पणीचा समावेश आहे : 

५१. “पंधरा अर्वाचीन भारतीय-प्रादेशिक भापांतील तत्त्वज्ञान ", 

५२. “ मराठीत्तीरू तत्त्वज्ञान व तत्त्वचितक '; आणि 

५३. ^ भारतातील इग्रजीतील तत्त्वज्ञान व तत्त्ववितक ". 


गट ७ (मतम - पंचम विमागासाठो विज्ञे प्रकार-रिप्पणी) : या गटांत (टिप्पणी ५४) पुटी शीर्पकाच्या 
फक्त एकच विशेप परिसर्वेक्षण-प्रकार-टिप्पणीचा समावेश आहे 
५४. “अकरा जागतिक धर्मातील तत्त्वज्ञान '. 


(वरील प्रकार-टिप्पणीच्या शीरपकांवरून "मतम मधील ठेखांच्या वर्गोपवर्गीकरणांची 
व त्या टिप्पणीच्या सवंसामान्य माशयांचीहि कल्पना यावी.) 


ए मराटो तच्वलान-महाकोशं 


८. “मतम "मधील " पारिभाषिक शब्दावलि ' : 
संपादकीय पुस्तिका (१) मधील मराठी तत्त्वजञान-महाकोशा चे खुद प्रकल्पन- नियोजन करितोनाच त्यातील 
विभाग-उपविमाग-अधिकरणे यातील विषयोपविषयाची व लेखविपयांची शीर्षके निश्चित करण्यासाठी आवश्यक ती पारि- 
भाषिक व इतर शब्दावलि तथार करण्याचा प्रएन साहजिकच निर्माण ्ञाला; आणि त्याशिवाय प्रकल्पित-नियोजित लेखाचे 
लेखन करिताना. केखकांनी त्यांत उपयोजवयाच्पा पारिभापिक शब्दावलीचा प्रष्न तर अधिक महत्त्वाचा होता. या 
संदर्माति, प्रथमतः 'मतम-चें प्रारंभिक प्रकल्पन-निथोजन करताना सपादकांनी एक सक्षिप्त "मूलभूत इग्रजी-मराठी पारि- 
भाषिक शब्दावक्ति' (सुमारे ७५० नदौ) तथार केली, व ती अत्यंत छोटी संपादकोय पुस्तिका (५) म्हणून मुद्रिते करून 
ती डेक-संपादकच्या उपयोगासाटी उपरच्ध केरी. ~ लेखकांच्या लेख-लेखनांतीर पारिभापिक शब्दावलिविषयकं 
गरजांची पुरेशी पूवं कल्पना करणे शक्य नसल्याने त्या बावतीत्‌ लेखकानी स्वत -च त्यांना आवश्यक ती परिभाषा तथार 
करून आपल्या ठेखात उपयोजावी व अशा उपयोजिकेल्या पारिभापिक शब्दाची सूचि त्यानी लिहिलेल्या त्याच्यात्यात्या 
लेांच्या एेवदीं यावी अशी त्यास विनंती करण्यांत आली या विनेतीसं चांगला प्रतिसाद मिाला; व वहुतेक लेखकांनी 
अपल्या ठेखांवरीवर अशा सूचीहि पाठवित्या. या ठेखासवंधीच्या नंतरच्या सपादकीय कायति त्याच्या संपादनावरोबरच 
या सूचीतील नोदीचे समीक्षक संकलन व संपादन करून त्यात इतर भरहि घारण्यांत आलो ; आणि अंतिमत. एक विस्तृत 
द्विसागीय (इग्रजी-मराठी व मराटी-दग्रजी ) पारिभाषिक शब्दावलि तयार करण्यात आली, वे ती 'मतम'~-च्या वाचकांस 
उपयुक्त व्ावी य! हैतूने, "मतम -च्या मूढ प्रकल्पन-निथोजन प्रमाणे तिचा अंतर्भाव 'मतम~च्या तिसन्या खंडांत, लेख- 
साहित्य-समाप्तीनंतर व सूची, पूर्वी करण्यात आका आहे. या शशब्दावली"च्या दोन्ही विभागत (दंग्रजी-मरादी व मराठी- 
इंग्रजी ) प्रत्येकी सुमारे पावभे पचि हजार नोंदी आत. (याशिवाय या पारिभाषिक शब्दावरी"च्या जादा प्रतीहि कादण्यांतत 
आल्या असून त्या संवधिताच्या उपयोगासाठी उपलब्ध ठेवण्यति आल्या आहेत.) 
९. मतम-मधील लेखशीषकांवे वर्गान्‌ क्रमांकन 

मतम-विषयक संपादकीय पुस्तिक( (१) व (२) यतील ठेखावे मूढ प्रकल्पन-नियोजन विभाग-उपविभाग- 
अधिकरणे यातन व त्यांच्या विपयोपविपयानुरूप के आहे. परंतु असे असले तरी, भतम~-च्या अंतिम रचनेत या लेखं 
कर्माकन, विषयोपविपयक्रमानुरूप नब्हे, तर वर्णानुक्रमानुरूपच ब्हावथास हवे हँ स्पप्टच आहे. आणि म्हणून 
संपादकीय उपयोगासाठी संपादकीय पुस्तिका (१) व (२) मधील लेखांच्या मूठ विपयोपविपयानुक्रमित असलेल्या 
समग्र पंचस्तंभी कोष्टकीय आकरतिवधाचे रूपातर वर्णानुक्रमित आङृतिवंधांत अंतिम संपादकीय पुस्तिका (६) 
“ वर्शानुक्रम-रेखसुचि ' हीत तीत “ वर्मानुक्रमांक ' हा एक अधिक स्तंभ घालून (एकूण सहा स्तंभ) करण्यांत 
अले आहे ही समग्र वर्णानुक्रम-सूचि' ' प्रारंभिका'त 'वणेक्रम-लेखसूचि" या शीपंकाखारौ दिली आहे. (मात्र तीते 'ृष्ठ- 
मर्यादा" व 'संदर्भसूचना" है दोन स्तंभ गाढून त्याएेवजी (स्थकलिति लेखाच्या ) ठेखकांची नावि व (अस्थक्ित लेखांसाठी } 
सवधित सदभसूचना एकाच स्तंभांत दिल्या माहेत; व तथामुकरे स्तभांची मूठ संख्या पांच ही कायम राहिली आहे.) 

ˆ मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोशा'च्या प्रकल्पन-नियोजन-सपादनाचें समग्र स्वरूप त्यासाढी हैतुपूर्वंक तथार करण्यांत 
आअकेल्या सहा “संपादकीय पुस्तिका'मध्ये विशद केले आह, आणि प्रस्तुतच्या उपोद्‌घातांतील या तिसन्या विभागातं तें 
स्वरूप वर अतिशय सं्ेपाने दिके आहे. तरीपण त्यावरून वाचकांस त्याची पुरेशी समग्र कल्पना येऊं शके असे वाटते. 
१०. उेखक-ठेख-सुचि : 

 प्रारभिका।'त ' प्रकल्पक्रम-ठेखसरुचि' व “वणेक्रम-रेखसूचि' या दोन सूचीशिवाय लेखक-केख-सूचि ' ही तिसरी 
सूचीहि दिरो आहे. तीवरून मतम-मधीर छेखांच्या लेखकांची नवि, त्यांचे जन्मव्प, त्यानी लिहिले लेख व त्यि 
पत्ते ही माहिती वाचकसि एकचित रीत्या मिलू शकेल. 

११. भराठी शुदधठेखन्‌, वर्णानूक्रम व मुद्रण : 

याशिवाय या श्रारभिकां त ' मतम-मधीक मराठी शुद्धलेखन, वर्णानुक्रम व मुद्रण : धोरणः या निवेदनाचाि 
समावेश आहे -मराटी शुद्धलेखनाच्या वावतीत 'मतम-चे संपादकीय धोरण मराठी शुद्धलेखनाचे शास्त्रीय स्वरूप 
प्रचलित रूढि व नवसंकेत लक्षात घेऊन शक्य तेवढे अथंपू्णं रीतीने राखण्याचे असल्याने त्याविपयीचे स्पष्टीकरण या 
निवेदनांत दिले जाहे- ते वाचकास मान्य च्दावे अस्ते वाटते. "मतम~मधीरू मुद्रितशोधन या निवेदनांतील तक्तवानरूप 
व्हावे असा संपादकीय दृष्टिकोण ठेवला आह, 

१२. सुचि 

ˆ मतम "च्या तिसन्या खडाच्या शे लेली 

त्या ^ सूची "च्या ` प्रास्ताविका 'त विशद व न 
२१-१२- १९७४ 


देविदास दत्तात्रेय वाडेकर 
(२०-६-१९७५) 


भमुख संपादक 


मराठी तचज्ञान-महाकोश 


प्रकल्पक्रम-लेखसूचि 


प्रास्ताविक 


१, "मतम "मधी केखचें संपूणं व (" प्रकल्प-कमांक " ‹ शीर्षके " "प्रकार ” ' पृष्ठमर्यादा ' व ' संदर्भसूचना| 
अशा शीर्पकांच्या पांच स्तंभांत) तपशिल्वारं प्रकल्पन, त्यांच्या विषयोपविपयांनुसार व विभाग-उपविभाग-अधिकरणे 
यांतून, ' मतम-प्रकल्प-सारपुस्तिका ' (१९६६) व ‹ मतम-प्रकल्पांतील कलेख-शीपैकांची पुरवणी-पुस्तिका ' (१९७१) 
या दोन इंग्रजी पृस्तिकातून करण्यांत आले आहे. 


२. (मतम 'मधील हँ संपुर्ण पंचस्तंभांकित केखप्रकलपन, त्यांत लेखांच्या * वणे-कर्माको'चा एक नवीन स्तंभ 
(दुसरा) घालून आणि त्यांतील ' पृष्ठमयदिा ' व ' संदर्भसूचना ” हे दौन वेगे (मूय्चे चौथा व पांचवा हे) स्तंभ 
गाटून त्यांटेवजी (स्थित लेखाच्या वावतीत) ° केखकांची नवि " / (अस्थकिति लेखां च्या वावतीत ) ' संदभ॑सूचना " 
असा एकच संयुक्त स्तंभ घालून, प्रस्तुतच्या पंचस्तंभी ' प्रकल्पक्रम-रेखसूचीं,'त ग्रथित करण्यांत माले आहे. 


(१) पहिला विभाग “तत्त्वज्ञानाच्या पांच प्रमुख शाखा, भारतीय व पाष्चात्त्य भृक्ेत्रांच्या संदर्भाति ' भसा 
आहे. - या विभागावे तीन उपविभाग कल्पिण्यांत भले आहेत : (अ) पहिला उपविभाग ` तच्वज्ञान - 
सवेसामान्य " असा आहे; आणि (आ) दुसरा उपविभाग * भारतीय तत्त्वज्ञान ' असा असून त्यांत १८ अधिकरणे कतल्पि- 
प्यांत आली आहेत; आणि (इ) तिसरा उपविभाग “ पाश्चात्य तत्त्वज्ञान ' असा असून, त्यांत ८ अधिकरणे कल्पिण्यांत 
आली आहेत. (२) इसरा विभाग ^ तत्तवज्ञानाच्या वारा उपशाखा, भारतीय व पाश्चात्य भूक्षेत्ांच्या संद्भाति ' असा 
आहे. (३) तिसरा विभाग ' तत्त्वज्ञानाचीं इतर सात भृष्षेत, तत्त्वज्ञानाच्या पांच प्रमुख शाखांच्या संदर्भात ' असा 
आहे. (४) चौथा विभाग “भारतातील १५ अर्वाचीन प्रादेशिक भाषातीर तत्त्वज्ञान, तत्तवज्ञानाच्या पांच प्रमुख 
शाखांच्या संदर्भात ` असा असून, त्यांत ३ अधिकरणे कत्पिण्यांत आली आहेत. (५) पांचवा विभागं † अकरा जागतिक 
धर्मातील तत्त्वज्ञान, तत्त्वज्ञानाच्या पांच प्रमुख शाखांच्या संदर्भात ` असा आहे. या प्रकल्पनास आधारभूत असकेली 
संपादकीय ताच्विक-वैचारिके भूमिका ˆ मतम "च्या उपोद्‌घातांत विशद करण्यांत आली आहे 


३. प्रस्तुतच्या पंचस्तंभी ' प्रकल्पक्रम-लेखसुची "तीर पहिल्या स्तंभात प्रत्येक विभाग, उपविभाग व अधिकरण 
याति अंतर्भूत मसलेल्या लेखाचे मूढ ' प्रकल्प-क्रमांक * दिल आहेत, तर दुसन्या स्तंभांत त्या त्या लेखाचे (प्रस्तुतच्या ^ प्रकल्प- 
क्रम-लेखसूची "नंतर दिरेल्या  व्णेक्रम-ठेखसूची ती } वणे -करमांक ` दिले आहेत. (यामुके वाचकांस प्रस्तुतची “ प्रकल्प- 
करम-लेखसूचि ' व नंतरची ' वणेक्रम-लेखसुचि ` य॑तीरू परस्पर-संद्भ-संवंध ताडन पाहतां येतील). तिसन्या स्तंभात ठेलांचीं 
“ शीषे ' दिटीं आदत. चौथ्या स्तंभांत त्या त्या लेखाचे विविध प्रकल्पत ' प्रकार ' उर्लेखिले आहेत. (या प्रकारांष॑की 
^ सिद्धान्ते " या लेखप्रकाराच्या उल्लेलात त्यापुटे अत्या (संक्षिप्त अक्षरचिन्दांचे स्पष्टीकरण ' या प्रस्तुतच्या प्रास्ता- 
विकानंतर दिले भाहे ) पांचन्या स्तंमांत स्थकिति रेखांच्या (म्हणजे ज्या ठेखांच्या शीर्षकानंतर त्या त्या विषयांवरील 
भत्यक्ष लेखांस स्थर म्हणजे जागा दिलेली मसते व ती त्या त्या ठेखांनी प्रत्यक्षांत व्यापिलेलोहि असते, अशा ठेखांच्या } 
वावत्तीत त्यांच्यो “ ठेखकांचीं नावं " दिली आहेत; आणि अस्थकित (म्हणजे ज्या ङेखांच्या शीष॑कानंतर, ती री्षैके 
कौणत्यातरी इतर संवंचितत करवा समानाथेक केख-शीष॑कांचीं पर्यायी रूपेच असल्याने, त्यांवरील आणखी वेगठचा 
केखांची व त्यासाठी आणसरी वेगी जाया (स्थल) देण्याची आवश्यकता नसते व ती तशी दिलेलीहि नसते, अशा 
लेखांच्या ) वावतीत त्यांच्याविषयीच्या संबद्ध संद्भ-वाचनासाठी “ संदभेसूचना ' म्हणून सुचविङेल्या संबंधित लेखाचे 
(प्रस्तुते “ सूची "व्या पहिल्या स्त॑भांतीर) प्रकल्पक्रमांक “ पहा ' अशा सूचनेनंतर दिर आहेत. 


४. प्रस्तुतच्या ' प्रकल्पक्रम-रेखसूचीं "त मूठ “ मतम - प्रकल्पनां "तीर सवं म्हणजे एक्ण १२५६ ठेखशीर्पकाचा 
समावेश हे; व त्यांपैकी १००३ रेख स्यक्तित असून २५३ ठेख अस्थलित आहेत, 
म.त.म. १- प्रा-१ -१- 


५. प्रस्तुत  प्रकत्पक्रम-केखसूची "तीर अस्यकित लेखाचे पटिल्या दोन स्तंभांतील ' प्रकल्प-क्रमांक ' व 'वर्ण- 
क्रमाक ' कसात दिले आहेत, तर स्थकलित लेखाचे हे उभयक्रमाक कसविरदित दिले भाहैत. 


६. प्रस्तुतच्या ' प्रकल्पक्रम-लेखसूची "वरून वाचका * मतम ^प्रकल्पांतीर विपयोपविपयानुरूप केलेल्या संपूण 
व सविस्तर लेख-विपय-प्रकल्पनाची (लेखाची संख्या, शी्पंके, प्रकार व लेखक यांविपयीची ) संक्षिप्त पण समग्र कल्पना 
यर्ल. 

७. प्रस्तुतच्या ' प्रकल्पक्रम-लेखसूची 'तीठ लेखाचे च त्यावंधीच्या तपशिक्ताचे ( वरील परिच्छेद १ मध्ये 
उल्लेखिकेत्या प्रारंभिक “ मतम-प्रकत्प-सारपुस्तिका ' व॒“ पुरवणी-पुस्तिका ' याती ) मूढ ॒प्रकल्पन व नियोजन 
आणि त्या छेखासाठी संवंधित तज्ज्ञ लेखकाचा णोध व नियुविति या विविध संपादकीय कार्यात अनेक संपादक 
सहसंपादकं सहकान्यांचें विविध वे वहुमोख साहाय्य मिले महै. या मह्कान्यांत प्रो. वि. म. वेडेकर, (प. वा.) 
प्रो. दि. के. वेडेकर, प्रो. रं. द. वाडेकर, प्रो. डँ. भ. ग. जावडेकर, प्रो. डँ ना. वि. जोशी, डं. मार. ब्दी. 
उस्मेट, ड. जे. ड मार्नेफ, प्रो श्री. ह्‌. दीक्षित, प्रो. भी. रा. कुलकर्णी, प्रो. (सौ.) पद्मा भी. कुलकर्णी, प्रो. मे. 
प. रेगे, प्रो. डं. सु. शि. वारल्गि, प्रो. गं. ग. ना. जोशी, प्रो. (सौ.) खीला सोहोनी, प्रो. ड. श्री. व्यं. वोकील, 
डाँ. व. ग. राहुरकर, डं. ज. वा. जोशी, डं. एम. आर. ठेदले, डँ. ज. र. जोशी, डँ. मो. प्र. मराठे यांचा समावेश 
आद. या सहकाव्यांनी तयार केलेल्या (वर उल्लेखिेल्या) ! पुस्तिकां तील व * मतमःप्रकत्प "विषयक इतर संवंधित 
साहित्यावरून प्रस्तुत्तच्या " प्रकल्पक्रम-रेखसूची "च्या संपादनाचे काम मुख्यतः “ मतम “वे सहसंपादक ड. म. प. 
पेठे व प्रो. ना. अ गोरे यांनी केले आहे. 


सक्िप्त भक्षरचिन्हाचें स्पष्टीकरण 
जा = ज्ञानशास्तर 
त॒ = तकंशास्त्र 


स॒ स= सत्ताशास्त्र 


ध॒ = धर्म-तत्त्वज्ञान 
नी = नीतिणास्व 
भा = भारतीय 


पा = पार्चातत्य 


मराटी तत्त्वन्ञान-महाकोश् 


पकल्पक्रम -टेलपूचि 


[एक्ण लेख १२५६ (स्थिति : १००३ व अस्यनिति : २५३) ] 


विभाग १ : तत््वज्ञानाच्या पांच प्रमुख शाखा ( १. जानशास्त, २. तकशास्वर, ३. सत्ताशास्त्र, ४. धर्म-तत्वज्ञान व 


उपविभाग १: तत््वनान-सवेसामान्य- [ एकूण केख : ८ (स्थकिति : ७ व अस्थकिति : १) | 


५. नीतिशास्त्र ) दोन प्रमुख क्षेत्रीच्या ( १. भारतीय व २. पाच्यं ) संदर्मति- [एक्‌ग रेल : 


( स्थलित : ९०७ व अस्यलित : २०१} ] 


प्रकल्प-क्रमांक वणे-कमांक 
१ ३३८ 
(१-अ) (१७४) 
२ २९० 
५ २९४ 
1 ४०८ 
५ १०७७ 
६ ४६७ 
७ ५०९ 


उपविभाग २ : भारतीय तत्त्वज्ञान्‌-[ एकूण केख : ५८८ ( स्यक्ित : ४२७ व अस्थलित : १६१ ) |] 
अधिकरण १ : सामान्य सवेक्षणे- [ एकूण ठेख : १४ ( स्यलित : ७ व अस्यलिति : ७ } | 


[4 
(८-अ) 
९ 
(सअ) 
१५ 
(१०-अ) 
११ 
(११-अ) 
१२ 
(१२-अ) 
१३ 
(१३-अ) 
१४ 
(१४-अ) 


१५ 
(१५-अ) 


३४० 
(१७६) 
२३६८ 
(७२४) 
२८८ 
(७२९) 
४०२ 
(७३०) 
१०७१ 
(७२२) 
४६१ 
(७२१) 
5 + ५4० 
(७२२) 


अधिकरण २: वेद- [ एकूण ठेख : २ ( स्थक्ित : १ व अस्यकित : 


३८३ 
(९७८) 


शीक्क 


तत्तवज्ञान-क्राल्पट {जागतिक) 
कालपट (जागतिक), तत््वज्ञान- 
तत्त्वज्ञान, सर्वसामान्य 
ज्ञानशास्त्र, सवं सामान्य 

तकं शास्च, सर्वसामान्य 
सत्ताशास्त्र, सर्वसामान्य 
धर्मतत््वज्ञान, सर्वसामान्य 
नीतिशास्त्र, सर्वसामान्य 


तत््वज्ञान-काल्पट (भारतीय-ग्राच्य) 
काल्पट (भारतीय-ग्राच्य), तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान-भारतीय दुष्टिकोण 
भारतीयं दृष्टिकोण, तत्त्वज्ञान- 
ज्ञानशास्चर, भारतीय तत्त्वज्ञान 
भारतीय तत्वज्ञान, ज्ञानशास्तर- 
तकंशास्ते, भारतीय तत्वज्ञान 
भारतीय तत्त्वज्ञान, तकशास्त्र- 
सत्ताशास्त्र, भारतीय तत्त्वज्ञान- 
भारतीय तत्त्वज्ञान, सत्ताशास्त- 
धर्मतत्त्वज्ञान, भारतीय तत्त्वज्ञान 
भारतीय तत्त्वज्ञान, धर्मतत्त्वज्ञान~ 
नीतिशास्त, भारतीय तत्त्वज्ञान 
भारतीय तत्त्वज्ञान, नीतिशास्व- 


तत्त्वज्ञान, वेद- 
वेद, तत्वज्ञान 


प्रकार 


कालपटं 
काङपट 

सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 


कालपट 
कालपट 

सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 


४९१। 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 


११०८ 


ले रु।संदर्म-मुचन। 


-प्रकह्प-कर्माक 
जोशी, ज. वा. 
पहा १ 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
भटाचाये, एस. 
भटाचार्य, एस. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
जकाते, द. शा. 


जोशी, ज. वा. 
पहा ८ 

डस्मेट, आर. न्दी. 
पहा ९ 
भटाचा्य, एस. 
पहा १० 
भटाचाय, एस. 
पटा ११ 

डस्मेट, आर. व्ही. 
पहा १२ 

उस्मेट) आर. ब्ही. 
पहा १३ 

जकाते, द. शा. 
पहा १४ 


देवस्थद्ी, गो. वि. 
पहा १५ 


प्रकल्प-कमोक व्णे-कमांक शीर्षक प्रकारं देखक।संदर्भ-सुचन 


-प्रकत्प-क्रमाक 
अधिकरण ३ : ब्राह्मणे व आरण्यकं- [ एकूण जेल : ३ ( स्थिति :,१ व अस्यति : २ ) ] 

१६ ३६६ तत्त्वज्ञान, ब्राह्मणे च आरण्यके ~ रय (सर्वेक्षण) देवस्यकी, गो. चि. 
(१६-अ) (७०९) ब्राह्मण व आरण्यके, तत्वज्ञान ~ प्रय (सर्वेक्षण) पहा १६ 
(१६-आ) ( ८९) आरण्यके व ब्राह्मणे, तत््वलान ~ श्रेय (सर्वेक्षण) पहा १६ 

अधिकरण ४ : उयनिषदं- [ एकूण लेख : २३ (स्थकिति : २१ व अस्थलित : २) ] 

१७ ३२३२३ तत्त्वज्ञान, उपनिषदे - सर्वेक्षण मार्दणकर, व्यं, गो. 
(१७-अ) (९२३) उपनिषदे, तत्वज्ञान ~ सर्वेक्षण पहा १७ 
१८ ६८० वृहदारण्यकं उपनिषद्‌ ग्रंथ मारईणकर, व्यं. गो. 
१९ २४९ छदोग्य उपनिपद्‌ ग्रथ मारईणकर, त्यं. गो. 
२० ४२७ तैत्तिरीय उपनिपद्‌ प्रेय मारईणकर, व्यं. गो. 
२१ १५१ तरे उपनिषद्‌ ग्रथ माईणकर, त्यं. गो. 
२२ २०० कौपीतकि उपनिषद्‌ प्रेय मार्णकर, व्यं. गो. 
२३ १९५ केत उपनिषद्‌ ग्रथ मारईणकर, व्यं. गो. 
२४ १५५ कट उपनिषद्‌ ग्य मा्ईूणकर, ल्यं. गो. 
२५ ९०९ ईशोपनिषद्‌ ग्रथ मारईणकर, त्यं. गौ. 
२६ १०६२ वेत्ताश्वतर उपनिपद्‌ ग्रथ मार्ईणकर, ल्य. गो, 
२७ ८०४ मृडक उपनिषद्‌ ग्रय - माईणकर, त्ये. गो. 
२८ ७५५ महानारायण उपनिपद्‌ ग्य मारईणकर, व्यं. गो. 
२९ ६१९ प्रश्न उपनिपद्‌ ग्रथ माईणकर, व्यं. गो. 
३० ८२२ मैत्रायणी उपनिषद्‌ ग्रथ मारईणकर, त्यं. गो. 
३१ ७८४ माद्ूक्य उपनिपद्‌ रंय माईणकर, व्यं. गो. 
३२ २७७ जैमिनीय उपनिषद्‌ ग्रंथ मार्णकर, व्यं. गो. 
३३ ६७१ वास्कलमंने उपनिषद्‌ ग्र॑य माूणकर, व्यं. गो. 
३४ २४८ छागलेय उपनिषद्‌ ग्रथ मार्शणकर, व्यं. गो. 
३५ ९३ आपय उपनिपद्‌ ग्रथ मार्ईणकर, व्यं. गो. 
३६ १०४६ शौनकं उपनिषद्‌ ग्रंथ मार्ूणकर, स्यं. गो. 
३७ १९२ उपनिषदे, अप्रधान ग्रथ (सर्वेक्षण) मार्दृणकर, व्यं. गो. 
(३७-अ) (३५) अप्रधान उपनिषदं ग्रंथ (सर्वेक्षण) पहा ३७ 


अधिकरण ५ : उपनिषदुत्तर व दशेनपूवे तत्त्वग्रंय (१) सूत्रग्रंथ, (२) महाकाव्ये व गीतताग्रंय, 
(३) वै्यकग्रंय, (४) स्मृतिग्रंथ व (५) पुरा्णे- [एकूण ठेख : १६ (स्यलित : १४ व अस्थक्ति : २)] 


३८ २२९ गृह्यसूत्र ५ प्र॑य (सर्वेक्षण) वेडेकर, वि. म. 
३९ ४७२ धरम॑सूतें गर॑य (सर्वेक्षण) वेडेकर, वि. म. 
४९ १०३२ शाडिल्यसूते ग्रंथ येडेकर, वि. म. 
४१ ४८० नारदभक्तिसूते ग्य वेडेकर, वि. म. 
४२ ३७१ तत्त्वज्ञान, महाकाव्ये (महाभारत, गीताग्रंय, रामायण, ग्रंय (सर्वेक्षण) सैेडेकर, चि. म. 
योगवासिष्ठ) 

(४२-अ) (७५३) महाकाव्ये, तत्वज्ञान ~ ग्रंथ (सर्वेक्षण) पहा ४२ 

४३ १०९२ सनत्सुजातीय ग्रंथ नेडेकर, ति. म. 
४४ ७२० भगवद्गीता . ग्रंथ रुकी भी. रा. 
४५ ७२१९ भगवद्गीता -- विवरणे ग्रथ (सर्वेक्षण ) कुरुक्णी, भी. रा. 


प्रफल्प-क्रमांक वर्ण-क्रमांक 
+. २२० 
४७ ८७५ 
४८ ट ८४७ 
४९ ९९० 
५० ७४७ 
(५०-अ) (८३१) 
५१ हति ५८८ 


अधिकेरण ६ : चार्वाक ~ [एकूण लेख 


५२ २४१ 


अधिकरण ७ : बौद्धमत ~ [एकूण ठे 


५३ २३६५ 
(५२३-अ) (६९२) 
५४ २८७ 
(५४-अ) (६९१) 
प्‌ ४०१ 
(५५-अ) (६९३) 
५६ १०७० 
(५६-अ) (७०१) 
५७ ४६० 
(५७-अ) (६९५) 
५८ ५०२ 
(५८-अ) (६९६) 
५९ ११४० 
६० ३८ 
६१ ९, 
६२ ८९२ 
६३ ११३९ 
६४ ६०३ 
६५ १०९१ 
६६ ६७४ 
६७ ५४ 
६८ ४७६ 
६९ धप 
७० ४७७ 
७१ ९१ 
७२ ५७ 
७३ ९२२ 
७४ ६७५ 
७५ . ४४२ 
७६ ४५६ 
७५७ १०३४ 


शीषपक 


गीताग्रंथ (अनुगीतेसह), इतर 
रामायण 

योगवासिष्ठ 

वे्क-ग्रथ 

मनुस्मृति व याज्ञवल्क्यस्मृति 
याज्ञवल्क्यस्मृति व मनुस्मृति 
पुराणे 


चार्वाकिमत 


तत्त्वज्ञान, वौद्धमत- 
वौद्धमत, तत्त्वज्ञान 
ज्ञानशास्त, बौद्धमत- 
वौद्धमत, ज्ञानशास्त- 
तकेशास्तर, वौदढमत- 
वौद्धमत, तकंशास्व- 
सत्ताशास्त्र, वौढमत- 
वौद्धमत, सत्ताशास्त- 
धर्मतत्त्वज्ञान, वौदमत- 
वौद्धमत, धर्म॑तत्त्वज्ञान- 
नीतिशास्त्र, वौदमत- 
वौद्धमत, नीतिशास्त- 
सृत्तपिटक 

अभिधम्म 

धम्मपद 

ककावतारसू्र 
सृत्तनिपात 
प्रज्ञापारमिता 
सद्ध्मपुंडरीक 
बुद्ध 

अशोक 
नागसेन 
अश्वघोष 
नागार्जुन 
आ्यदेव 
असंग 
वसुवंधु 
वुद्धघोष 
दिड्नाग 
धर्मकीति 
शांतिदेव 


प्रकार 


ग्रंथ (सर्वेक्षण) 
ग्रथ 

ग्रथ 

ग्रथ (सर्वेक्षण) 
ग्रंथ (सर्वेक्षण) 
ग्रथ (सर्वेक्षण) 
ग्रंथ (सर्वेक्षण) 


: १ (स्यल्िति : १ व अस्थकल्ति : ° })| 


सर्वेक्षण 


: ४७ (स्थक्तितं : ३४ व अस्थकित : १३) ] 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
ग्रंथ 
ग्र॑य 

ग्रंथ 

ग्रंथ 

ग्रंथ 
ग्रंथ (सर्वेक्षण) 
ग्रंथ 
चितक 
चितक 
चितक 
चिततक 
चितक 
चितक 
चिततक 
चितक 
चितक 


चित्क 
वितक 


चितक 


लेखक।संद्भ-सुचना 
~ प्रकलत्प-क्र्मांक 
वेडेकर, वि. म. 
वेडेकर, चति. म. 
मार्दणकर, व्यं. गो. 
आस्वले, अ. दा. 
वेडेकर, वि. म. 
पहा ५० 
कानिटकर, वा. मो. 


जावडेकर, अ. ग. 


केतकर, भा. ग. 
पहा ५३ 
केतकर, भा. ग. 
पहा ५४ 
केतकर, भा. ग. 
पटहा ५५ 
केतकर, भा. ग. 
पहा ५६ 
केतकर, भा. ग. 
पहा ५७ 
केतकर, भा. ग. 
पहा ५८ 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु.वि. 
बापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु.वि. 
वापर, पु. वि. 
वापट, पु. चि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु.वि. 
वापट, पु. वि. 


प्रकल्प-कमांक 


७८ 
७९ 
9 
(८०-अ) 
८१ 
(८१-म) 
८२ 
(<स) 
८३ 
(८३-भ) 
८४ 
(८४-अ) 
८५ 
(८५-अ) 
८६ 
(८६-अ) 


अधिकरण ८ : जनमत ~ [एकूण लेख 


८७ 
(८७-अ) 
८८ 
(<८-अ) 
८९ 
(८९-अ) 
९० 
(९०-अ) 
९१ 
(९१-अ) 


९७-अ 


९९ 
१५० 
१०१ 


वर्ण-कमांक 


१०३३ 
१६१ 
४२२ 

(६९४) 

१२०४ 

(७०३) 
११५२ 
(७०२) 
९९३ 
(७००) 
७५७ 
(६९७) 
८४८ 
(६९९) 
७६८ 
(६९८) 


३४७ 
(२६९) 
२८४ 
(२६८) 
३९८ 
(२७०) 
१०६७ 
(२७५) 
४५७ 
(२७२) 
४९९ 
(२७३) 
४४१ 
(२७१) 
(१०६३) 
(२७४) 
२६६ 
७२४ 
१२९ 
१९२ 
१०९५ 
११८२ 
११२४ 
६११ 
१२११ 


शीषंक 


शातरक्षित 
कमलशील 
भेरवाद-वौद्धमत 
बौद्धमत, थेरवाद- 
हीनयान-बौद्धमत 
वौद्धमत, हीनयान- 
सौत्रातिक-वौद्धमत 
वौद्धमत, सौत्नातिक- 
वैभापिक-वौद्धमत 
वौद्धमत, वैभापिक- 
महायान-वौद्धमत 
वौद्धमत, महायान- 
योगाचार-बौद्धमत 
वौद्धमत, योगाचार- 
माघ्यमिक-वौद्धमत 
वौद्धमत, माध्यमिक- 


तत्त्वज्ञान, जंनमत- 

जनमत, तत्त्वज्ञान 

ज्ञानशास्तर, जंनमत- 

जनमत, ज्तानशास्त- 

तकंशास्त, जैनमत- 

जैनमत, तकंशास्तर- 

सत्ताशास्त्र, जंनमत- 

जनमत, सत्ताशास्तर- 

धर्मतच्वज्ञान, जैनमत- 

जनमत, धर्मतत्त्वज्ञान- 

नीतिशास्त, जनमत 

जनमत, नीतिशास्त- 

दिगवर वे एवेत्तांवर संप्रदाय-जैनमत 
जनमत, दिगंवर व शवेतावर संप्रदाय 
श्वेतांवर व दिगंवर संप्रदाय-जनमतत- 
जनमत, श्वेतांवर च दिगेवर संप्रदाय- 
जैन आगम (सिद्धान्त) 

भद्रवाहुं 

उमास्वाति 

कुदकुंदाचायं 

समंतभद्र 

हरिभद्र 

सिद्धसेन दिवाकर 

प्रभाचंद्र 

हेमचद्र 


प्रकार 


चित्क 

चितके 

सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 


: २७ (स्यलित : १८ व अस्थक्ित : ९) ] 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 


- सर्वेक्षण 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
ग्र॑य (सर्वेक्षण) 
चित्तक 
चित्तक 
वित्तक 
चितक 
चित्तक 
चितक 
चितक 
वित्तक 


लेखकं।संवर्भ-सुचना 
~ प्रकत्प-क्रमांक 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
पहा ८० 
वापट, पु. वि. 
पहा ८१ 
वापेट, पु. वि. 
पहा ८२ 
वापट, पु. वि. 
पहा ८३ 
वापट, पु. वि. 
पहा ८४ 
वापट, पु. वि, 
पहा ८५ 
वापट, पु. वि. 
पहा ८६ 


उपाध्ये, आ. ने. 
पहा.८७ 
उपाध्ये, आ. ने. 
पहा ८८ 
उपाध्ये, आ. नै. 
, पहा ८९ 
उपाध्ये, आ. ने. 
पहा ९० 
उपाध्ये, भ. 
-पहा ९१ 
उपाध्ये, आ. ने. 
पहा ९२ 
उपाध्ये, मा. 
पहा ९३ 
पहा ९३ 
पहा ९३ 
उपाध्ये, आ. ने. 
उपाध्ये, आ. ने. 
उपाध्ये, आ. ने. 
उपाध्ये, आ. नै. 
उपाध्ये, मा. ने. 
उपाध्ये, आ. नै. 
उपाध्ये, आ. नै. 
उपाध्ये, आ. ने. 
उपाष्ये, मा. नै. 


= ¢ 


20 


भ्रकृत्प-करमांक  वर्ण-कर्मांक शीर्यक प्रकार ठेखक।संदभ-सुचना 


~ प्रकल्प-क्रमांक 
१०२ ५१८ नैमिचंद् चितक उपाध्ये, आ. ने. 
१०३ ७५२ मल्क्विण चितक । उपाध्ये, आ.नै. 
अधिकरण ९ : सांख्यमत- [एकूण के : १७ (स्यकलिति : १० व अस्यल्ति . ७) | 
१०४ ३९२ तत्त्वज्ञान, सांख्यमत- सर्वेक्षण सेनगुप्त, अणिमा 
(१०४-अ) (११२५) सांख्यमत, तत्त्वज्ञान सर्वेक्षण पहा १०४ 
१०५ २९६ ज्ञानशास्र, सांख्यमत- सर्वेक्षण सेनगृप्त, अणिमा 
(१०५-अ) (११२४) सांख्यमत, ज्ञानशास्त- सर्वेक्षण पहा १०५ 
१०६ ४१० तकंशास्त्र, सांख्यमत- सर्वेक्षण सेनगुप्त, अणिमा 
(१०६-अ) (११२६) सांख्यमत, तकंशास्त- सर्वेक्षण पहा{१०६ 
१०७ १०७९ सत्ताशास्त्र, सांख्यमत- सर्वेक्षण सेनगुप्त, अणिमा 
(१०७-अ) (११२९) सांश्यमत, सत्ताशास्त- सर्वेक्षण पहा १०७ 
१०८ ४६९ धर्मतत्त्वज्ञान, सांस्यमत- सर्वेक्षण सेनगुप्त, अणिमा 
{१०५८-ज) (११२७) सांख्यमत्त, धर्मतत्त्वज्ञान- सर्वेक्षण पटा १०८ 
१०९ ५११ नीतिशास्त्र, सांख्यमत- सर्वेक्षण सेनगृप्त, अणिमा 
(१०९-अ) (११२८) सास्यमत, नीतिशास्त- सर्वेक्षण पहा १०९ 
११० १६० कपिल चितक सेनगुप्त, अणिमा 
१११ ५५१ पंचशिख चितक सेनगुप्त, अणिमा 
११२ ९३१ वपंगण्य चितक सेनगुप्त, अणिमा 
११३ ११२ ईश्वरङृष्ण चितक सेनगुप्त, अणिमा 
(११४) (--) वाचस्पति (वितक) पहा १८४ 
अधिकरण १० : योगमत - [एकूण ठेख : १६ (स्थकिति : ९ व अस्थक्िति : ७} ] 
११५ । ३७५ तत्त्वज्ञान, योगमत- सर्वेक्षण जोशी, का. स. 
(११५-अ) (८४१) योगमत, तत्त्वज्ञान सर्वेक्षण पहा ११५ 
११६ २९० स्ानशास्त्र, योगमत- सर्वेक्षण जोशी, का. स. 
(११६-अ) ( ८४०) योगमत, ज्ञानशास्त्र- सर्वेक्षण पहा ११६ 
११७ ति ४०४ तकंशास्त, योगमत- सर्वेक्षण जोशी, का. स. 
(११७-अ) (८४२) योगमत, तकंशास्व- सर्वेक्षण पहा ११७ 
११८ १०७३ सत्ताशास्र, योगमत- सर्वेक्षण जोशी, का. स. 
(११८-अ) (८४६) योगमत, सत्ताशास्त- सर्वेक्षण पहा ११८ 
११९ ४६३ धममततत्वज्ञान, योगमत- सर्वेक्षण । जोशी, का. स. 
(११९-अ ) (८४३) योगमत, धर्म॑तत्त्वलान- सर्वेक्षण पहा ११९ 
१२० + ७७४ मानसशास्त, योगमत- सर्वेक्षण जोशी, का. स. 
(१२०-अ) (८४५) योगमत, मानसशास्त- सर्वेक्षण पहा १२० 
१२१ ५०५. नीतिशास्त्र, योगमत- सर्वेक्षण जोशी, का. स. 
(१२१-अ) (८४४) योगमत, नीतिशास्व- सर्वेक्षण पहा १२१ 
१२२ ५३८ पतंजकि चितक जोशी, का. स. 
१२३ १००६ व्यास चितक जोशी, का. स. 
अधिकरण ११ : वैशेषिकमत ~ [ एकूण रेल : १६ ( स्यति : १० व अस्यछित : ६ ) | 
१२४ ३८४ तत्त्वज्ञान, वैशेपिकमत- सर्वेक्षण जावेडकर, अ. ग. 
(१२४-अ) (९९५) वैशेपिकमत, तत्त्वज्ञान स्वक्षण पहा १२४ 


प्रकल्प-क्रमांकः वर्ण-करमाक 


१२५ २९२ 

(१२५-अ) (९९४) 
१२६ ४०६ 

(१२६-अ) (९९६) 
-१२७ १०७५ 
(१२७-अ) (९९९) 
१२८ ४६५ 

(१२८-अ) (९९७) 
१२९ ५०७ 

(१२९-अ) (९९८) 
१३० १५७ 

१३१ ६१८ 

१३२ १००७ 
१३३ ९७० 
अधिकरण १२ 

१३४ ३५२ 

(१३४-अ) (५३१) 
१३५ २८५ 

(१३५-अ) (५३०) 
१३६ ३९९ 

(१३६-अ) (५३२) 
१३७ १०९८ 

{१३७-अ) (५३५) 
१३८ ४५८ 

(१३८-अ) (५३३) 
१३९ ५०० 

(१३९-अ) (५३४) 
१४० २३३ 

१४१ ९२७ 

१४२्‌ ११९ 

१४३ १०४९ 

१४४ १९१ 

१४५ २१५ 

१४५-अ ४७५ 

१४६ ९२८ 

अधिकरण १३ 

१४७ २७२ 

(१४७-अ) (७९६) 
१४८ २८९ 

(१४८-अ) (७९५) 


शीर्षक 


ज्ञानशास्त, चैपोपिकमत- 
वैशेपिकमत, तत्त्वज्ञान- 
तरकशास्त, वैशेषिकमत 
वैशेपिकमत, तकंशास्- 
सत्ताशास्स, वैगेपिकमत- 
वैशेषिकमत, सत्ताशास्त- 
धर्मतत््वज्ञान, वैशेषिकमत 
वैशेषिकमत, धर्मतत्वन्नान- 
नीतिशास्त्र, वैशेपिकमत- 
वैशेषिकमत, नीतिशास्व- 
कणाद 

श्रशस्तपादे 

व्योमशेखर (व्योमशिवाचायं } 
विश्वनाथ 


: न्यायमत - [ एकूण लेख : २० ( स्थकित : १४ व अस्यत : ६ } |] 


तत्त्वज्ञान, न्यायमत- 
न्यायमत, तत्त्वज्ञान- 
ज्ञानगास्त, न्यायमत- 
न्यायमत, ज्ञानणास्तर- 
तकेशास्त्र, न्यायमत- 
न्यायमते, तकंशास्त- 
सत्ताशास्त्, न्यायमत- 
न्यायमत, सत्ताशास्त- 
धर्मतत्तवज्नान, न्यायमत- 
न्यायमत्त, धमेतत््वज्ञान- 
नीतिशास्व, न्यायमत 
न्यायमत, नीतिशास्त- 
गौतम 

वात्स्यायन 

उदयन 

श्रीधर 

कुखाकंपंडित 

गंगेग 

नव्यन्याय 

वादीद्र 


: मीमांसामत - [ एकूण छेख : १७ `( स्थिति : ११ व अस्थल्ति : ६ ) ] 


तत्त्वज्ञान, मीमासामत- 
मी्मांसामत, तत्त्वन्नान- 
जानशास्व, मीमांसामत- 
मीमांसामत, चानशास्त- 


प्रकार 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
वितक 

वितक 

चित्क 

वित्तक 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सवक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
चित्तक 
चित्तक 
चितक 
चितक 
व्ितक 
चितक 
सर्वेक्षण 
चितक 


स्वक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 


लेखक।संवभ-पुचना 
--प्रकत्प-कर्माक 
जाचडेकर, अ. ग, 
पय १२५ 
जावडेकर, भ. ग, 
पटा १२६ 
जावडेकर, अ. ग. 
पहा १२७ 
जावडेकर, अ. ग, 
पटा १२८ 
जावडेकर, अ. ग. 
पहा १२९ 
जावडेकर, अ. ग. 
जावडेकर, अ. ग. 
कोकजे, र. गो. 
कोकजे, र. गो. 


कोकजे, र. गो, 
पहा १३४ 
कोकजे, र. गो, 
पहा १३५. 
कोकजे, र. गो. 
पटा १३६ 
कोकजे, र. गो, 
पहा १३७ 
कोकजे, र. गो. 
पहा १३८ 
कोकजे, र. गो. 
पहा १३९ 
कोकजे, र. गो. 
कोकजे, र. गो. 
कोकजे, र, गो. 
कोकजे, र. गो. 
द्रविड, ना. 
कोकजे, र. गो. 
कोकजे, र. गो. 
द्रविड, ना. 


भट, गोवघेन पी. 
पहा १४७ 
भट, गोवधेन पी. 
पहा प४८ 


५ 


प्रकत्प-क्रमांक वर्ण-क्रमांक शीर्षक प्रकार लेखक।संद्भ-सुचना 


-प्रकल्प-करमांक 
१४९ ४०३ तकंशास्त, मीमांसामत- सर्वेक्षण भट, गोवधेन पी. 
(१४९-अ) (७९७). मीमांसामत, तकंशास्त- सर्वेक्षण पहा १४९ 
१५० १०७२ सत्ताशास्तर, मीमांसामत- सर्वेक्षण भटर, गोवर्धन पी. 
(१५०-अ) (८००) मीमांसामृत, सत्ताशास्त-- सर्वेक्षण पहा १५० 
१५१ ४६२ धर्म॑तत्त्वज्ञान, मीमांसामत- सर्वेक्षण भट, गोवधेन पी. 
(१५१-अ) (७९८) मीमांसामत, धमेतत्त्वज्ञान- सर्वेक्षण ` पहा १५१ 
१५२ ५०४ नीतिशास्त्र, मीमांसामत- सर्वेक्षण भट, गोवर्धन पौ. 
(१५२-अ) (७९९) मीमांसामत, नीतिशास्त- सर्वेक्षण पहा १५२ 
१५३ २७६ जमिनि चितक भटर, गोवधेन पी, 
१५ १०१६ शवर चितक भट, गोवर्धन षौ. 
१५५ ६१० प्रभाकर व संप्रदाय चितक (सर्वेक्षण) भटर, गोवर्धन पी. 
१५६ १८९ कुमारि व संप्रदाय चितक (सर्वेक्षण) मटर, गोवर्धन पी. 
१५७ १०२३ शालिकनाथ चितक भट, गोवर्धन पी. 

अधिक्ररण १४ : वेदान्तमत-सवैसामान्य- [ एकूण ठेख : १३ ( स्यकिति : ७ व अस्थक्ति : ६) ] 

१५८ ३९१ तत्त्वज्ञान, सर्वसामान्य वेदान्तमत- सर्वेक्षण जकाते, द. शा. 
(१५८-अ) (९८२) वेदान्तमत सर्वसामान्य, तत्त्वज्ञान सर्वेक्षण पहा १५८ 
१५९ २९५ ज्ानशास्तर, सर्वसामान्य चेदान्तमत- सर्वेक्षण जकाते, द. णा. 
(१५९) (९८१) वेदान्तमत सर्वसामान्य, ज्ञानशास्व- सर्वेक्षण पहा १५९ 
१६० ४०९ तकंशास्त्र, सर्वसामान्य वेदासमत- संघेक्षण जकाते, द. णा. 
(१६०-अ) (९८३) वेदान्तमत सर्वसामान्य, तकंणास्त- सर्वेक्षण पहा १६० 
१६१ १०७८ सत्ताशास्त्र, सवंसामान्य वेदान्तमत- सर्वेक्षण जकाते, द. णा. 
(१६१-अ) (९८६) वैदान्तमत स्वंसामान्य, सत्ताणास्त- सर्वेक्षण पहा १६१ 
१६२ ४६८ धर्म॑तत्त्वज्ञान, सर्वसामान्य वेदान्तमत- सर्पेक्षण जकाते, द. शा. 
(१६२-अ) (९८४) वेदान्तमत सर्वसामान्य, धर्मतत्तवज्ञान- सर्वेक्षण पहा १६२ 
१६३ ५१० मीतिशास्तर, सर्वसामान्य वेदान्तमत- सर्वेक्षण जकाते, द. शा. 
(१६३-अ) (९८५) वैदान्तमत सर्वसामान्य, नीतिशास्- सर्वेक्षण पहा १६३ 
१६४ ९८७ वेदान्तमत-सं्रदाय सर्वेक्षण जकाते, द. णा. 


अधिकरण १५ : शांकर वेदान्तमत (१) शंकरपूवं वेदान्त, (२) संकर वेदान्त-सर्वसामान्य व॒ (३) शंकर व 
उत्तरवर्ती- [एकूण छे : ४० (स्थलित : २४ व अस्यकिति : ६) ] 


१६५ ९८० वेदान्तमत-वादरायणपूरवं सर्वेक्षण सहस्रबुद्धे, म. त्य. 
१६६ ६६७ वादरायण चितक कुलकर्णी, भी. रा. 
१६७ ९८८ वेदान्तसूत्रे-विवरणे ग्र॑य (सर्वेक्षण) कुलकर्णी, सी. रा. 
१६८ ७२६ भर्तृहरि चित्तक सहस्रवुद्े, म. त्यं. 
१६९ ७२५ भतुप्रपंच चितक सहद्वुद्धे, म. त्यं. 
१७० २३२ गौडपाद चितक कुलकर्णी, भी. रा. 
१७१ ` ३८५ तेत्त्वन्नान, शाकर वेदान्तमत- सर्वेक्षण कुलकर्णी, भी. स. 
(१७१-अ) (१०२७) शांकर वेदान्तमत, तत्त्वज्ञान- सर्वेक्षण पहा १७१ 

१७२ २९३ ज्ञानशास्त, शांकर वेदान्तमत- सर्वेक्षण कुरकर्णी, भी. रा. 
(१७२-अ) (१०२६) शांकर वेदान्तमत, जञानशास्त- सर्वेक्षण ~ पहा १७२ 

१७३ ४०७ तकंशास्त्र, शांकर वेकन्तमत- सर्वेक्षण कुलकर्णी, भी. रा. 
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पहा १७३ 
कुलकर्णी, भी. रा. 
पहा १७४ 
कुलकर्णी, भी. रा. 
पहा १७५ 
कुककर्णी, भी. रा. 
पहा १७६ 
कुलकर्णी, भो. स. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
जोगी, सा. ल. 
जोणी, रा.त. 
जोषी, रा. ल. 
जोणी, रा. ल. 
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(३) रामानुज व उत्तरवर्ती- [एकूण ॐेख : ३८ (स्यलित : ३२ व भस्यक्ित : ६) ] 
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अटूवार तत्त्वज्ञाने 
यामुनाचार्य 
नायमुनि 
भास्कर 
यादवप्रकाश 
तत्त्वज्ञान, रामानुज वेदान्तमत- 
-समानुज वेदान्तमत, तत्त्वज्ञान- 
ज्ञानशास्त्र, रामानुज वेदान्तमतत- 
रामानुज वेदान्तमत, ज्ञानशास्त्र- 
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सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षणे 
चितक 

वित्तक 

चितक 

चित्क 
सर्वेक्षेण 
सवेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 


राहुरकर, व. ग. 
राहूरकर, व. ग. 
राहरकर, व. ग. 
राहुरकर, व. ग. 
-राहिरकर, व. ग. 
राहुरकर, व. ग. 
राहूसकर, व. ग. 
राहूरकर, व. ग. 
पहा २०५ 

राहुरकर, व. ग. 
पहा २०६ 


प्रकल्प-क्मांक वर्ण-कमांक शीर्षक ` प्रकार लेखक, संद्भ-सुचना 
= -प्रकल्प्-क्रमांक 
२०७ ४०५ तकंशास्तर, रामानुज वेदान्तमत- सर्वेक्षण राहृरकर, व. ग. 
(२०७-अ) ` (८७२) रामानुज वेदान्तमत, तकंशास्त- सर्वेक्षण पहा २०७ 
२०८ १०७४ सत्ताशास्त्, रामानुज वेदान्तमते- सर्वेक्षण राहूरकर, व. ग. 
(२०८-अ) (८७३) रामानुज वेदान्तमत, सत्ताशास्ते- सर्वेक्षण पहा २०८ 
२०९ ४६४ धर्मेतत्तवज्ञान, रामानुज वेदान्तमत- सर्वेक्षण राहुरकर, व. ग. 
(२०९-अ) (८७१) रामानुज वेदान्तमत, धमेतत्त्वज्ञान- सर्वेक्षण पहा २०९ 
२१० ५०६ नीतिशास्त्र, रामानुज वेदान्तमते- सर्वेक्षण राहु रकर, व. ग. 
{२१०-अ) (८७२) रामानुज वेदान्तमत, नीतिशास्त- सर्वेक्षण पहा २१० 
२११ ८६७ रामानुज . चितक राहुरकर, व. ग. 
२१२ १०५३ श्रीभाष्य (रामानुज) ग्रंथ राहुरकरः व. ग. 
११३ ˆ“ ` १०५४ श्रीभाष्य (रामानुज )-विवरणे ग्रंथ (सर्वेक्षण) राहुरकर,व-ग. व 
४ ० रामानुजाचारी, आर. 
२१४ ` १९० कुरेश चितक राहुरकर, व.ग. व 
रामानृजाचारी, भार. 
२१५ ९२६ वात्स्यवरद चितक राहुरकर, व. ग. 
२१६ - ८१२ मेघनादारि चितक राहूरकर, व. ग. 
२१७ ९७९ वेदान्तदेशिक (वेकटनाय ) चितक राहुरकर, व. ग. 
२१८ ` ९१० लोकाचायं चितक गाहुरकर, व. ग. 
९१९६. ` ^ ११४२ सृदर्शनसूरि चितक राहुरकर, व. ग. 
२२० १८७ कुमार वेदान्ताचायं चितक राहुरकर, व.ग. व 
रामानुजाचारी, आर. 
२२१ ८७४ रामानुजाचायं (दवितीय ) (वादि-हंस-नांबुद) चितक राहुरकर, व. ग. 
२३६. . ~ १०५१ श्रीनिवासाचा्यं (रामानुजदास महाचायं) चितक राहुरकर, व. ग. 
२२३ १६७ कस्तुरी रगाचायं चितक राहुरकर, व. ग. 
रर १०४३ शैल श्रीनिवास चितक राहुरकर, व. ग. 
२२५ ८५५ रंगाचा्यं चितक राहुरकर, व. ग. 
२२६ १०५५ श्रीशैल श्रीनिवास (अण्णगुरु) चितक राहुरकर, व. ग. 
२२७ ` ११४१ सुदशेनगुरु चितक राहुरकर, व. ग. 
२२८ १०५०  श्रीनिवासदास चितक राहुरकर, व. ग. 
२२९ ८५४ रंगनायाचा्यं चितक राहुरकर, व. ग. व 


रामानुजाचारी, आर. 


अधिकरण १७ : इतर वेदान्त व इतर संप्रदाय-[ एकूण लेख : १३ (स्थिते : १३ व अस्थक्ति : ०} ] 


२३० ~ ६०८ प्रत्यभिज्ञा संप्रदाय सर्वेक्षण - देवसेनापती, व्ही. ए. 
२३१ ˆ ५६१ पाशुपत संप्रदाय - सर्वेक्षण देवसेनापती, व्ही. ए. 
२३२ ५ - १०२१ शाक्त संप्रदाय सर्वेक्षण देवसेनापती, व्ी. ए. 
२३३ ४११ तंते संप्रदाय - सर्वेक्षण देवसेनापती, व्ही. ए. 
२३४ ~ ˆ १९४४ शवसिद्धान्त संप्रदाय सर्वेक्षण देवसेनापती, ब्दी. ए. 
२३५ : ` छ्य मध्व न. चितक कुलकर्णी, भी. रा. 
२३६ ` ७६९ माध्व संप्रदाय - सर्वेक्षण कुलकर्णी, भी. रा. 
२३७ १०४८ श्रीकठ ¢ चितक जोशी, द. ग. 

२३८ ४९५ निनाकं व सप्रदाय चित्तक (सर्वेक्षण) कुलकर्णी, भी. रा. 
२३९ ९२१ वत्कभ व संप्रदाय ` चितक (सर्वेक्षण) कुलकर्णी, भो. रा. 
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(१) ज्ञानशास््रशाखा- [एकूण लेख : १६ (स्यलित :१३ व मस्यल्ति : ३) ] 


(३) 
18, 
४६ 
५२ 

७३७ 
६७६ 
२१३ 
(-) 
८८९ 
५४५ 
६१२ 
६०७ 
(=) 

१०९४ 

१०९३ 

१२५ 


(२) तकंशास्त्र शाखा-[ एकूण ठे : ३ (स्यक्िति : ३ व भस्यक्ति : 


८८८ 
५५२ 
१००५ 


(३) सत्त शास्त्र शावा~ [एकूण रेख : ५० (स्थक्तित : ४० व अस्यल्िति : 


१ 
१२ 
(८) 
९ 


६० 
(२) 
१३ 
३० 
द्र 
(२२) 
९५ 
८१ 


अज्ञान (मविद्या) 
अनुपलव्धि 
अर्यापत्ति 

अविद्या (अज्ञान) 


भापा-तत्त्वन्ञान (भारतीय) 


वुद्धि 
ख्यातिवाद 
लक्षण 
लक्षणा 
पराविद्या व अपराविद्या 
प्रमा 
प्रत्यभिज्ञा 
साक्षात्कार 
समवाय 
सप्तभंगीनय 
उपमान 


लक्षण 
पंचावयववाक्य 
व्याप्ति 


अ्चित्यभेदाभेदवाद 
अध्यासवाद 
अदृष्ट 


अद्रैतवाद : स्वरूप व प्रकार 


अहंकार 
अजातवाद 
अनात्मवादं 
अनेकान्तवाद 
अंतःकरण 
अपूर्वे 
आरंभवाद 
आत्मवाद 


सिद्धान्त (ज्ञा! भा) 
सिद्धान्त (्ञा। भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा | भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा । भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा-क । भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा | भा) 
सिद्धन्त (ज्ञा । भा) 
सिद्धान्त [ज्ञा-त्त ) भा) 
सिद्धन्ति (ज्ञा। भा) 
सिद्धन्त (ज्ञा। भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा । भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा । भा) 
सिद्धन्त (ज्ञा-स। भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा। भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा) 


०)] 


सिद्धान्त (त-ज्ञा / भा) 
सिद्धान्त (त / भा) 
सिद्धान्त (त । भा) 


१०) |] 


सिद्धन्ति (स / भा) 
सिद्धान्त (स । भा) 
सिद्धान्त (स-नी । भा) 
सिद्धान्तं (स । भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स (भा) 
सिद्धान्त (स! भा) 
सिद्धान्त (स । भा) 
सिद्धान्त (स । भा) 
सिद्धान्त (सनी | भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स भा) 


लेखक |संद्-सुचना 


-प्रकत्प-कमांक 
जोशी, रा. ल. 
मित्र, एम. एन. 
चारे, स.श्नी. 


२७) |] 


पहा २४९ 

वारल्गि, सु. शि. 
वारल्गि, सु. शि, 
बारकिगे, सु. शि. 
वारल्गि, सु.शि. 
नारकलिगे,सु.शि. 
वारक्गि, सु. शि. 
पटा २५९ 

वारल्गि, सु. शि. 
वारल्गि, सु.शि. 
वारल्गि, सु.शि. 
वारङ्गि, सु. शि. 
पहा २९९ 

वारक्गि, सु.शि. 
बारलिगे, सु. शि. 
वारक्गि, सु.शि. 


वारकिगे, सु. शि. 
वारलिगे, सु. शि. 
वारक्गि, सु. शि. 


दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीक्षिते, श्री. ह. 
पहा २८० 

दीक्षित, श्री. हु. 
दीकित, श्री. ह. 
पटा ३९९ 

दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीित, श्रौ. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. हु. 
पटा २८० 

दीकित, श्री. ह्‌. 
दीकषित्त,श्री. ह्‌. 


प्रकत्प-क्रमांक वर्ण-क्रमाक 


(२७४) (= 
२७५ ७४० 
२७६ ७०६ 
२७७ २४२ 
२७८ ४५ ४, 
२७९ रर 
२८० १६५ 
२८१ १९९ 
२८२ २१० 
२८३ २१२ 

(२८४) (९०३) 
२८५ ७५८ 
२८६ ७४५ 
२८७ ७७५ 
२८८ ४७९ 
२८९ ४९१ 
२९० ५५३ 
२९१ ५४७ 
२९२ ६०१ 
(२९३) (६०२) 
(२९४) (६०५) 
२९५ ५८९ 
२९६ ५९० 
२९७ १३२ 
२९८ १०१८ 
२९९ १११५. 
(३००) (१११६) 
३०१ १११२ 
३०२ १०६५ 
३०३ १०६६ 
३०४ ११६९ 
३०५ ११४५ 
(३०५-अ) (९०४) 
३०६ ` १०४० 
३०७ ११७४ 
३०८ ३९७ 
(३०९) , (४२८) 
३१० ९६० 


शीर्षकं 


भापा-तत्तवज्ञान (भारतीय) 
भेदाभेदवाद 

ब्रह्मवाद 

चित्त (योगमत) 
दैतादैतवाद 

गण (सांख्यमत) 
कमेसिद्धान्त 

कोश-सिद्धान्त 

क्षणिकवाद 
कषेत्र-क्षद्रज्ञ-विचार 


किगदेह (लिगशरीर । सूक्ष्मशरीर) 


महावाक्ये 
मनस्‌ 
मायावाद 
नामरूप 
निर्वाण 
पंचीकरण / तिवृत्करण 
परिणामवाद 
प्रकृति 

प्रकृति, पुरुप व 
प्रतीत्यसमुत्पाद 
पुरुष (साक्षी) 
पुरुष व प्रकृति 
त्त 

शब्दादैत. 
साक्षात्कार 
साक्षी (पुरुष) 
संसार 
सत्कार्यवाद 
सत्तात्रयवाद 
स्फोट 


सृषष्मशरीर (लिगदेह्‌ / लिगशरीर) 
लिगशरीर (लिगदेह्‌ / सूक्ष्मशरीर) 


शून्यवाद 

स्याद्वाद 

“ तत्त्वमसि " 

तिवृत्करण / पंचीकरण 
विवतेवाद | 


प्रकार 


सिद्धान्त (स-ज्ञा । भा) 
सिद्धान्त (स-भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स-नी ।/ भा) 
सिद्धान्त (स/ भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स । भा) 
सिद्धान्त (स । भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स । भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स भा) 
सिद्धान्त (स। भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स। भा) 
सिद्धान्त (स-नी / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स-ज्ञा / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स/भा) 
सिद्धान्त (स/ भा) 
सिद्धान्त (स/ भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 


(४) धर्म-तच्वज्ञान शाखा- [एकूण लेख : ७ (स्यत : ३ व अस्थित : ४) | 


३११ ३१ 
३१२ ६६५ 
(३१२) (८२४) 


अनैकेश्वरवाद 
वंघध-मोक्ष 
मोक्ष (मुक्ति) 


सिद्धान्त (ध / भा) 
सिद्धान्त (ध-नी / भा) 
सिद्धान्त (ध-नी / भा) 


ठेखक।संदर्भ-सुचन 


-प्रकत्प-ऋमाक 


पहा २४७ 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह. 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
पहा ३०५ 
दीक्षित, श्री. हु. 
अकोकर, व. वि, 
दीक्षितः श्री. ह. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह. 
दीक्षित, श्री. ह. 
दीक्षित, श्री. हु. 
पहा २९६ 
पहा ८०५, ८१ 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. हु. 
वेडेकर, वि. म. 
सहस्रवुद्धे, म. व्यं. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
पहा २९५ 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. हु. 
पहा ३०५ 
दील्लित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
पहा २९० 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 


उस्मेट, आर. व्ही. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
पहा ३१२ 


शीर्वक 


मोक्न-वध 
समाधि 
सुफीवाद 


यन्न 


प्रकार 


सिद्धान्त {ध-नी / भा) 
सिद्धान्त (ध-नी / भा) 
सिद्धान्त (घ / भा) 


सिद्धान्त (ध-नी / भा) 


(५) नीतिशास्त्रे शाखा- [एकूण ठेख . ३१ (स्यकित : २१ व अस्थक्िति : १०) | 


अदृष्ट 
अहिसा 

अूवं 

आश्रमधर्मं 

अष्टांगयोग 

योग, अष्टांग 

वंघ-मोक्ष 

भक्तिमार्गं 

| चत्वारि आर्यसत्यानि 
धर्मं 

दुख 

जीवनमार्गं 

ज्ञानमागं 

कर्ममा 

क्मेसिद्धान्त 

लोकसंग्रह 

मोक्ष (मुक्ति) 
मोक्ष-वंध 

नैप्कर्म्यवाद 

भ्रवृत्तिमागे व निवृत्तिमागं 
निवृत्तिमागे व प्रवृ्तिमागं 
प्रेयस्‌ व श्रेयस्‌ 

चत 

साधनचतुष्टय 

समाधि 

संस्कार 

सत्याग्रह _ 

श्रेयस्‌ व प्रेयस्‌ 
स्थितग्रज्न 

वर्णाश्रमधर्म 

यजन 


सिद्धान्त (नी-स / भा) 
सिद्धान्त (नी । भा) 
सिद्धान्त (नी-स / भा) 
सिद्धान्त (नी । भा) 
सिद्धान्त (नी । भा} 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-ध / भा) 
सिद्धान्त (नी।/ भा) 
सिद्धान्त (नी ।/ भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी ।/ भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-स / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-ध। भा) 
सिद्धान्त (नी-ध / भा) 
सिद्धान्त (नी । भा) 
सिद्धान्त (नी। भा) 
सिद्धान्त (नी / भा). 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-स / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-ध / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-घ / भा) 


अधिकरण १८-आ : सिद्धान्त - संयुक्त (भारतीय - पाश्चात्य) क्षे्र- 
{ एकूण छेख : १५८ (स्थलित : ११० व अस्थक्तिति : ४८) | 


(१) ज्ञानशास्व्र शाखा- [एकूण छेल : ३६ (स्यति : २४ व अस्थित : १२) ] 


प्रकल्प-क्मांक वर्ण-क्मांक 
(३१४) (८२३) 
(३१५) (-) 
३१६ ११४३ 
(३१७) (-) 
(३१८) (-) 
३१९ ६१ 
(३२०) (-) 
३२१ ९६ 
३२२ ५६ 
(३२२-अ) (८३९) 
(३२३) (--) 
३३२४ ७१९ 
३२५ २३९ 
३२६ ४५६ 
२२७ ४४६ 
२३२८ २६२ 
३२९ २८३ 
३३० १६ 
(३३१) (-) 
३३२ ९०९ 
(३३३) (-) 
(३३४) (=) 
२२३५ ५२८ 
२३३६ ६१७ 
(२२६-अ) (४९२) 
(३३७) (६२९) 
(३३८) (~--) 
३३९ १११८ 
३४० १०९९ 
२४१ १११३ 
३४२ १०८६ 
३४३ १०५९ 
३४४ ११६५ 
द्‌ ९२० 
२४६ ८२७ 
२४७ ३७ 
(३४८) (१०) 


अमाव व राहित्य 
अधिकारसाशष्य 


सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा ) 
सिद्धान्त (ज्ञा { भा-पा ) 


केखक।संदभ-सुचना 
-प्रकल्प-क्रमांक 
पठा ३१२ 
पहा ३४० 
वहिदुदिन, एस. व 
सिदहिकी, एस. 
पहा ३४६ 


पहा २८० 
तलषदुी, शं. रा. 
पहा २८० 
वेडेकर, वि. म. 
जोशी, का. स. 
प्‌ ३२२ 

पहा ३१२ 
अंतरकर, शि. स. 
तठघटी, शं. रा. 
वेडेकर, वि. म. 
तठघटुी, शं. रा. 
अंतरकर, शि. स. 
अंतरकर, शि. स. 
अंतरकर, शि. स. 
पहा २८० 
अंतरकर, शि. स. 
पहा ३१२ 

पहा ३१२ 
वन्हाडपांडे, नी. र. 
अंतरकर, शि. स. 
पहा ३३६ 

पहा ३४३ 

पहा २९७ 
तली, शं. रा. 
जोशी, का. स. 
वेडेकर, वि. म. 
अंतरकर, शि. स. 


तठघटरी, शं. रा. , 


तठ्घटुी, शं. रा. 
वेडेकर, वि. म. 
वेडेकर, वि. म. 


वारलिगे, सु. शि. 
पहा ३६८ 


+ ~ +~ 


प्रकत्प-क्रमांक वणं-क्रमांक 
(३४९) (८०) 
(२५०) (१५२) 
३५१ ६३ 
३५२ १६ 
(३५३) (३३) 
(३५४) (८८) 
(२५५) (९२) 
३५६ ७४१ 
२३५७ ६९५७७ 
३५८ २४४ 
(३५९) (~) 
३६० २९८ 
३६१ २९९ 
(३६२) (~) 
२३६३ ५३९ 
३६४ ६१३ 
३६५ ~ ६५६६ 
(३६६) (८७८) 
३६७ १०१७ 
३६८ १११७ 
(३६९) (-) 
३७० ११०६ 
३७१ ११०९ 
३७२ , १११० 
३७३ १०८७ 
२३७४ १०८४ 
२३७५ ११७३ 
३७६ १०४७ 
(३७७) (१०५७) 
३७८ ११७५ 
३७९ ९३२ 
३८० ९४३ 
(३८१) (९७२) 
३८२ ९७३ 


२३८३ 
३८४ 
३८५ 
३८६ 
३८७ 


(२) तकंशास्वर शाखा- [एकूण लेख : ७ (स्यकित : ७ व अस्यकिति : 


२ 
१८ 
४८३ 
११२२ 
११३५ 


शीषंक 


आयम (श्रुति) 

एेतिह्य 

अंतःप्रज्ञा 

अनुभववाद 

अपौरुपेय / आपे शब्द 
आप्तवचन (आप्तोपदेश) 
आर्षज्ञान 

भ्रम (मिथ्याज्ञान) 
वुद्धिवाद 

चिद्राद 

गूढवाद 

ज्ञान : संशय व निश्चय 
ज्ञान : स्वरूप व प्रकार 
मिथ्याज्ञान (श्रम) 
पदार्थं 

प्रमाण व प्रामाण्य 
प्रत्यक्ष (संवेदन } 


राहित्य, अभाव व 
शन्द 
साक्ष्य 
सामान्य व विशेष 
संभव 
संशय 
संण्यवाद 
सत्याचे व सत्तेचे अंश 
सत्य व असत्य : स्वरूप वे निकष 
स्मृति 
श्रद्धा 
श्रुति (आगम) 
स्वतःप्रामाण्य व परतःप्रामाण्य 
वास्तववाद 
विचारस्वरूप 


विपयवाद . 
विपयिवाद 


अनुमानतव युक्तिवाद ` स्वर्पव प्रकार 


अनुमानदोप 
निगमन 
साम्यानुमान 
सिदि 


== ¶्‌ ५ {1 


पकार 


सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त [ज्ञा । भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 


लेखक,/संदभ-सुचना 


प्रकत्प-क्रमांक 
पटा ३६७ 
पटा ३६७ 
उस्मेट, आर. न्दी. 
वारलिगे, सु. शि. 
पहा ३६७ 
पहा २६७ 
पहा ३९७ 
वारलिगे, सु. शि. 
वारलिगे, सु. शि. 


सिद्धान्त (ज्ञा-स / भा-पा) वारलिगे, सु. शि. 
सिद्धान्त (ज्ञा-ध / भा-पा) पहा ४५४ 


सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा । भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 


वारलिगे, सु. भि. 
वारलिगे, सु शि. 
पहा ३५६ 


सिद्धान्त (ज्ञा-स / भा-पा ) दीक्षित, श्री. ह्‌. 


सिद्धान्त (ज्ञा / भा~पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 


सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त ( 

सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 


वारलिगे, सु. शि. 


वारलिगे, सु. शि. व 


मराठे, मो. प्र. 
पहा ३४७ 
वारलिगे, सु. गि. 
वारलिगे, सुभि. 


ज्ञा-स / भा-पा) पहा ४३६ 


वारलिगे, सु. शि. 
वार्रल्गे, सु. शि. 
वारलिगे, सु. शि. 


सिद्धान्त (ज्ञा-स / भा-पा) कुलकर्णी, पद्मा भी. 


सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 


सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्ते (ज्ञा / भा-पा) 


वारकिगे, सु. शि. 
अकोलकर, व. वि. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
पहा ३६७ 
वारल्गे, सु.शि. 


सिद्धान्त (ज्ञा-स । भा-पा) जोशी, ग. ना. 


सिद्धान्त (ज्ञा-स / भा-पा) बारल्गि, सु. शि. व 


मराठे, मो. प्र. 


सिद्धान्त (ज्ञा-स / भा-पा) पहा ३७९ 
सिद्धान्त (ज्ञा-स / भा-पा) हचिग्ज, पी. एस. 


०) ] 


सिद्धान्त (त / भा-पा) 
सिद्धान्त (त / भा-पा) 
सिद्धान्त (त । भा-पा) 
सिद्धान्त (त / भा-पा) 
सिद्धान्त (त / भा-पा) 


वारक्िगि, सु. शि. 
जोशी, ज. वा. 
वारलिगि, सु.शि. 
वारलिगे, सु. शि. 
मूर, जे. डी. 


प्रकल्प-क्रमांक 


२३९० 
(३९१) 
(३९२) 
(३९३) 
(३९४) 

२९५ 

३९६ 

३९७ 

२९८ 

३९९ 
( ४०० ) 

४०१ 

४०२ 

४०३ 

०४ 

४०५ 

४०९ 

४०५७ 

०८ 

४०९ 
(४१०) 
(४११) 
(४१२) 
(४१३) 
(४१४) 

४१५ 

४१६ 
(४१७) 

४१८ 

४१९ 

४२५ 

४२१ 

५२२ 


४२३ 
४८२४ 

४२५ 
(४२६) 
(४२७) 


॥। 


वर्ण-कपांक 


११७७ 


९४१ 


(३) सत्ताणास्र शाखा - 


११ 
(४०) 
(२६) 
(२७) 
(२८) 

५, 

९ ५ 

७ 
9.4 
५३ 
(-) 
४३९ 
1 ५ [| 
४४७ 
४४ 
४५२ 
१३४ 
१३३ 
१३५ 
२२३ 

(२२५) 
(-) 
दः 
(न 
(-) 

२५ 

२५२ 

( 
२६१ 
१७७ 
१७२ 
१७१्‌ 
१९६ 


१९७ 
२११ 
७५६ 
(७४६) 
(८११) 


शीर्वक 


स्वयंसिद्ध तर्त 
विचारदोपं 


सअध्यवसाय-स्वातंव्य 

अमरत्व 

अनेक, एकव 

अनेकत्ववाद, एकत्ववाद व 
अनेकवस्तुवाद, एकवस्तुवाद व 
अणुवाद 

आशावाद व निराशावाद 
अतीतत्ववाद 

आत्मा-इहेतर जीवन 
अविश्ववाद 

चिद्राद 

दिक्‌ 

द्रव्य व गुण : स्वरूप 
दृष्टिसुष्टिवाद 

दुरिति 

दैतवाद 

एक व अनेक 

एकत्ववाद व अनेकत्ववाद 
एकवस्तुवादं व अनेकवस्तुवाद 
गृण 

भूण व द्रव्य : स्वरूप 

ईष्वर 

ईश्वर-अस्तित्व 

ईश्व र-स्वरूप 

ईश्वर व जगत्‌ 

जडद्रव्य 

जडवाद 

जगत्‌, ईश्वर व 

जीव (जीवात्मन्‌) 

काल व सतति 

कारणसिद्धान्त (कारण, कारणता) 
काय-मनः-संवृध 

केवलतत्तवे (केवरतत्त्व व परिमित वस्तु, केवर्तत्तव व 
सोपाधिक वस्तु) 

केवरवाद 

क्षिराक्षरविचार 

महाभूते 

मनः-काय-संवधं 

मृत्यृत्तर जीवन 


प्रफारं 


सिद्धान्त (त / भा-पा) 
सिद्धान्त (त / भा-पा) 


[एकृण केव : ६१ (स्थक्ति : ३४व अस्यकित : २७) ] 


सिद्धान्त (स । भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (सज्ञा / भा 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स । भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 


लेखकसंदर्भ.-सुचना 
-प्रकत्प-क्रमाक 
मूर, जे. डी. 
जोशी, ज. वा. 


दीक्षितः श्री. ह्‌. 
पहा ३९८ 
पहा ४०६ 
ष्टा ४०७ 
पहा ४०८ 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
भट, गोवर्धन पी. 
वेडेकर, दि. के. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
) पहा ३५८ 
जोशी, ग. ना. 
दीक्षित, श्री. ह. 
केतकर, भा. ग. 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
दीक्षित, श्री. ह, 
पहा ४०२ 


सिद्धान्त (स-घा / भा-पा) पहा ४५५ 
सिद्धान्त (स~ध / भा-पा) पहा ४५९ 
सिद्धान्त (स~-ध / भा-पा) षहा ४५७ 
सिद्धान्त (स-ध / भा-पा) पहा ४५८ 


सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 


सिद्धान्त (स-धघ / भा-पा) 


सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स । भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 


सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 


दील्लित, श्री. ह्‌. 
दीक्षित, श्री. ह. 
पहा ४५८ 
उस्मेट, आर. न्ह. 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ता. 
जोशी, ग. ना. 


जोशी, ग. ना. 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. हु. 
पहा ४२१ 

पहा ३९८ 


प्रकल्प-क्रमांक ` 


४२८ 
(४२९) 
४२० 
(४३१) 
४३२ 
(४३३) 
(४३४) 
४२५ 
४२६ 
- (४२३६-अ) 
(४२७) 
(४३८) 
४३९ 
(४४०) 
(४४१) 
(४४२) 
४४३ 
(४४४) 
(४४५) 
द्‌ 
(४४७) 
(४४८) 
४४९ 


वर्ण-क्र्मांक 


८०८ 
(४८८) 
४८५ 
(~ 
६१४ 
(५८५) 
(५८६) 
५८७ 
११२१ 
(द्द्४) 
| 
(१०६४) 
१०८५ 
(--) 
(--) 
(=) 
११४६ 
(~) 
(-) 
९३६ 
अ 
(-) 


१००० 


शीर्षक 


शीषृक 


मूल्य व -तः- - 
निराशावाद, आणावाद व 
नियति 

पदार्थं 

प्रयोजनवाद 

पुनरवतार 

पुनजन्म 

पुखणकथा व प्रतीके (तत्तवन्नानांतील उपयोग) 
सामान्य व विशेष 

विशेष व सामान्य 
सर्वेश्वरवाद 

सतति, कारव 

सत्ता, सत्‌ 

सत्याचे व सत्तेचे अंग्र 
सत्य-शिव-सुंदर 
श्रेयतत्त्व-नीतिशास्त्रीय व सत्ताशास्त्रीय 
सृष्टि 

वास्तववाद 

विचारस्वरूप 

विकासंवाद 

विषयवाद 

विषयिवाद 

व्यक्ति 


प्रकार रेखक।संद्भ-सुचनी 


-प्रकल्प-कमांक 
सिद्धान्त (स / भा-पा) दीक्षित, श्री. ह. 
सिद्धान्त (स / भा-पा) पहा ३९६ 
सिद्धान्त (स.। भा-पा दीक्षित, श्वी. ह 


सिद्धान्त (स-ज्ञा / भा-पा) पहा ३६३ 


सिद्धान्त (स / भा-पा) दीकित, श्री. ह. 
सिद्धान्त (स / भा-पा) पहा ३९८ 
सिद्धान्त (स / भा-पा) पहा ३९८ 


` सिद्धान्त (घ-स / भा-पा) ब्हेरक्रूस, जो 


सिद्धान्त (सज्ञा / भा-पा) जोशी, ग. ना. 
सिद्धान्त (सज्ञा / भा-पा) पहा ४३६ 
सिद्धान्त (स-ध / भा-पा) पहा ४६७ 
सिद्धान्त (स / भा-पा) पहा ५१९ 
सिद्धान्त (स / भा-पा) दीक्षित, श्री. ह्‌. 
सिद्धान्त (स-ज्ञा / भा-पा) पहा ३७३ 
सिद्धान्त (स-नी / भा-पा) पहा ४९५ 
सिद्धान्त (स-नी / भा-पा) पहा ४९६ 
सिद्धान्त (स / भा-पा) उस्मेट, आर. ग्ही, 
सिद्धान्त (सज्ञा / भा-पा) पहा ३७९ 
सिद्धान्त (स-ज्ञा / भा-पा) पहा ३८० 
सिद्धान्त (स / भा-पा) जोशी, ज. वा, 
सिद्धान्त (सज्ञा / भा-पा)"पहा ३७९ 
सिद्धान्त (स-ज्ञा / भा-पा) पहा ३८२ 


(४) धमे-तत्त्वज्ञान शाखा ~ [एकूण लेख : २० (स्थकित : १६ व अस्थक्तित : ४) ] 


४५० 
४५१ 
६. 
४५३ 
४५४ 
४५५ 
४५६ 
४५५७ 
४५८ 
४५९ 
४६० 
(४६१) 
४६२ 
४६३ 
(४६४) 
(४६५) 
(४६६) 
४६७ 


८६ 
५१ 
४७३ 
१३६ 
२२७ 
११० 
१११ 
११६ 
११३ 
११५ 

, ११४ 
(२५०) 
२०४ 
४९० 
(=) 
(त) 
(~) 
११०२ 


म.त.म. १-प्रा- 


आनंद 
अवतार-सिद्धान्त 
धमे-स्वरूप 
एकेश्वरवाद 
गूढवाद 

ईश्वर 

ईश्वर -अस्तित्व 
ईश्वर-स्वरूप 
ईश्वर व जगत्‌ 
ईश्वरशास्व 
ईष्वरवाद 
जगत्‌, ईष्वर व 
क्रियाविधिवादं 
निरीश्वरवाद 
पापच पुण्य 
पुण्य, पाप व 
पुराणकथा व प्रतीके (तत्वज्ञाना तीक उपयोग) 
स्वंर्वरवाद 


~ १७ ~ 


सिद्धान्त (स । भा-पा) इस्मेद, आर. ष्टी. 
सिद्धान्त (ध। भा-पा) उस्म जार. ब्ही. 
सिद्धान्त (ध / भा-पा) इस्मेट, आर. न्दी, 


सिद्धान्त (धुनी /भा-पा) दीक्षित, श्री. ह्‌. 
सिद्धान्त (ध / भा-पा) उस्मरेट, आर, ष्टी. 
सिद्धान्त (ध-ज्ञा / भा-पा) उस्मेट, आर. व्ही. 
सिद्धान्त .(ध-स / भा-पा) उस्मेट्‌, र. ब्दी. 
सिद्धान्त (ध-स./ भा-पा) उस्मेट्‌, आर. ब्दी. 
सिद्धान्त (ध-स / भा-पा) उस्मेट्‌, आर. ग्ट, 
सिद्धान्त (ध-स /.भा-पा) उस्मेट, मार. न्दी. 
सिद्धान्त (ध / भा-पा) उस्मेट, भार. न्दी. 
सिद्धान्त (ध / भा-पा) उस्मेट, आर. न्दी. 
सिद्धान्त .(घ्र-स / भा-पा) पहा. ४५८ 
सिद्धान्त (ध / भा-पा) वेडेकर, वि. म. 
सिद्धान्त (घ / भा-पां)- मार्नेफ, जे. ड 
सिद्धान्त (घनी / भा.पा) पहा ४८७ 
सिद्धान्त (घ-नी / भा-पा) पहा ४८७ 
सिद्धान्त (ध-त / भा-पा) पहा ४३५ 
सिद्धान्त (ध-स / भा-पा) ' उस्मेट, आर. व्ही, 


प्रकल्प-करभांक वर्पा-कमाकः 
४६७-अ ४२९ 
८९६८ १२७ 
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(४७४) 
७५ 
४७६ 
४७७ 
४७८ 
४७९ 
४८० 
४८१ 
४८२ 
४८२ 
४८४ 
५८५ 
४८६ 
४८७ 
(४८८) 
(४८९) 
४९० 
४९१ 
४९२ 
४९३ 
४९४ 
४९५ 
४९६ 
४९७ 
४९८ 
४९९, 
५०० 
५०९ 
५०२्‌ 


उपविभाग 


५०३ 
(५०३-अ) 


(५) नीतिशास्त्र 


८२ 
(८३) 
४३६ 


४७० 


५२० 
५१९ 
५२३ 
५२४ 
५२६ 
४९६ 
४९७ 
५२९ 
५५७ 
(प४४) 
(५८४) 
५९१ 
१०८८ 
१०९० 
१११९ 
११०३ 
१०८५ 
१०५८ 
११३८ 
११७६ 
११७९ 
९६१ 
८२८ 
८३६ 


२२३९ 


शीर्घक 


यि्ओंसफी ६ 
उपासना व उपासनामागं 


भरकर 


सिद्धान्त (ध । भा-पा) 
सिद्धान्त (ध । भा-पा) 


शाखा ~ [एकूण ठेख : ३४ (स्यक्ति : २९ व अस्यकिति : ५) } 


आत्मसाधन व आत्मयज्ञ 
आत्मस्वातेत्य 

दंडनं 

धमनि रपेक्षतावाद 
धर्म-स्वरूप 

ुरगृण, सद्गुण व 

कर्तव्य 
किकतैव्यमीमासा 

कुटव 

मानववाद 

सैतिक कतैव्य च दायित्व 
नैतिक अधिकार व कर्तव्ये 
नैतिक निर्णय 

नैतिक सद्गुण 

तिक संस्था 

निःश्रेयस (परमश्रेय) 
नीति-अनृशासके 

न्याय 

पापव पुण्य 

परमश्रेय (निःश्रेयस) 
पुण्य, पापव 

पुरुषार्थं 

सदसद्‌भावना 

सद्गण व दुर्गृण 

साध्ये व साधने 
सहिष्णृत्व 
सत्य-शिवे-सुदर 


श्रेयतत्व-नीतिशास्तीय व सत्ताशास्त्रीय 


सुखवाद 
स्वधमं 

स्वाथेवाद व परा्थवाद 
विवाह 

यतित्ववाद 
युद्ध-नीतिशास्त 


: पाल््चात्त्य तत्त्वज्ञान [एकूण रेख : ५१२ (स्थितं 
अधिकरण १ : सामान्य सवक्ष्णे- [एकूण ठे : १४ (स्थक्िति : ७ व अस्थित : ७ ) ] 


तततवज्ञान-करालपट (पाश्चात्य-प्रतीच्य } 
(१७५) कापट (पाश्चात्य -म्रतीच्य }, तत्त्वज्ञान 


सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 


लेखक।संदभ-सुचना 

-प्रकत्प-क्रमांक 
चिपदलोणकर, गो. वा. 

उस्मेट, आर. ब्दी. 


अंतरकर, शि. स. 
पहा ३९० 

अंतरकर, शि. स. 
अंतरकर, शि. स. 


( 
सिद्धान्त (नी-ध / भा-पा) पहा ४५२ 


सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्ते (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी | भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी | भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 


पहा ४९२ 
तघटी, शं. र. 
अंतरकर, शि. स. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
तठघद्री, शं. रा. 
तठघटी, शं. रा. 
तल्घद्री, शं. र. 


अंततरकर, शि. स, 
उस्मेट, आर. व्ही. 


तलघटरी, शं. रा. 
तक्षद, शं. रा. 
अंतरकर, शि. स. 


सिद्धान्त (नी-ध / भा-पा) अंतरकर, शि. स. 


सिद्धान्तं (नी । भा-पा) 


पहा ४८४ 


सिद्धान्त (नी-ध / भा-पा) पहा ४८७ - 


सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 


तठघटुी, शं. रा. 
तठघदटरी, शं. रा. 
अंतरकर, शि. स. 
अंतरकर, शि. स. 
मानेफ, जे. ड 


सिद्धान्त (नी-स । भा-पा) मानेफ, जे. ड 


( 
( 
( 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
( 
( 


सिद्धन्त 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नौ । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) 


-स / भा-पा) मानफ, जे. ड 


तटघटुी, शं रा. 
तघटी, शं. रा. 
अंतरकर, शि. स. 
डस्मेद, आर. ब्ही. 
डस्मेट, आर. ष्टी. 
उस्मेट, भार. न्दी. 


५७३ व अस्थकिति : ३९) ] 


काठपट 
कालेपट 


जोषी, ज. वा. 
पहा ५०३ 
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वर्ण-क्रमांक 


३६२ 
(५७४) 
२८६ 
(५६४) 
६०० 
(५६५) 
१०६९ 
(५७३) 
ट ५ ९ 
(५६६) 
५०१ 
(५६८) 


शीर्षक 


तत्त्वज्ञान-पाश्चात्त्य दृष्टिकोण 
पाइचातत्य दृष्टिकोग, तत्त्वज्ञान 
ज्ञानशास्त, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान- 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञान, ज्ञानशास्व- 
तकंशास्त, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान- 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञान, तकंशास्- 
सत्ताणास्त, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान 
पाए्चात्त्य तत्त्वज्ञान, सत्तागास्तर- 
धर्म॑तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य ततत्वन्ञान- 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञान, धर्मेतत््वज्ञान- 
नीतिशस्व, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान 
पाण्चात्य तत्त्वज्ञान, नीतिशास्त्र 


प्रकर 


सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
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तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-प्राचीन कालुखंड 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञान -प्राचीन काल्खंड 
थेलीस 

अनिक्िमंडर 

अनं विक्षमेनीस 

पाय्थेगोरस 

ज्ेनोफेनीस 

हैरेक्लिटस 

पार्मेनायडीस 

अनिक्छेगोरस 

त्युसिपस 

एपेडोक्ठीस 

ज्ीनो (आफ एल्या) 
सोफिस्ट (तत्त्वज्ञ) 
प्रोटेगोरस 

गांजिअस 

सोक्रेटीस 

अप्रधान सोक्रेटिक संप्रदाय 
सीक्रेटिक संप्रदाय, अप्रधान 
डिमोक्रिटस 

प्लेटो 

फीडो (प्लेटो) 

रसिपन्लिक (ष्ठेटो) 
यिएटिटस (ष्ठेटो) 
पार्मेनायडीस (प्लेटो) 
सोरिस्टीस (प्लेटो) 

ज (प्लेटो) 

अकंडेमी 

अंँरिस्टोंटल 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
वितक 
वितक 
विततक 
वितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
सर्वेक्षण 
चितक 
चितक 
चितक 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
चितक 
चितक 
ग्रंथ 
ग्रंथ 


, ग्रंथ 


ग्र॑य 
ग्रंथ 
ग्रंथ 


८ सर्वेक्षण 


चितक 


लेखक।संदभ-सुचना 
-प्रकल्प-क्रमांक 
मार्नेफ, जे. ड 
पहा ५०४ 
भदटराचार्य, एस. 
पहा ५०५ 
भदाचाये, एस. 
पटहा ५०६ 
मा्नंफ, जे. ड 
पहा ५०७. 
मा्नफ, जे. डः 
पहा ५०८ 
जकाति, द. शा. 
पटा ५०९ 


कुलकर्णी, पद्मा भी. 
पहा ५१० 

गजेद्रगडकर, वीणा एस. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
गजेद्रगड़कर, वीणा एस. 
कनल, एस. पी. 
गर्जद्रगडकर, वीणा एस. 
कनक, एस. पी. 

कनल, एस. पी. 

कनल, एस. पी. 

कनल, एस. पी. 

कनल, एस. पी. 

कनल, एस. पी. 

कन, एस. पी 

कनल, एस. पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कनल, एस. पी. 

कनल, एस. पौ, 

पहा ५२६ 

कने, एस. पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कूरकर्णी, पद्या भी. ˆ 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्या-भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुरकर्णी, पद्या भीः 
कुलकर्णी, पद्या भी. 
कुरुकर्णी, पद्मा भी, 
गोखले, हे. द. 
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३०६ 
११४७ 
१०२ 
६३२ 
७६२ 
५७८ 


२६० 
(५७१) 
९९ 
६२२्‌ 
९६८७ 
२३१४ 
१४७ 


४९ . 


७६ 
७० 
४८ 
९५८ 
७२ 


दीर्पक 


आरू्गेनन (अेंर्स्योटल) 

फिजिका (अरिस्टांटल) 

डि अनिमा (अेरस्यंटल) 
मेटेफिजिका (्रिस्यंटल) 

एयिका निकोमेकिया (अंरिस्टोँटल) 
डि पोएटिका (अरिस्टांटल) 


पदो 
एपिक्युरस 


एपिक्य्‌र्िन संप्रदाय 
घ्ीनो (आफ सिटिमम) 


स्टोदक संप्रदाय 
यियोफ़रंस्टस 


क्रिसिपस 


सिसरो 


ल्युक्किशियस्‌ 


फिछो (दिज्य्‌) 
सेनेका 

प्लयुटाकं 
एपिक्ट्टस 
जस्टिन 

माकंस भारिल्सि 


क्लेमंट (ओंफ अलेक्कांड्या) 


टटर्चुलियन 

सेक्टस एंपिरिकस 
ओंरिजेन 

प्लेटिनस 

मनी व मेनिकिञन्स 
पोफिरी 


तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-मध्य काल्खंड 
पा्चाच्य तत्त्वज्ञान, मघ्य काठ्खंड 
आंगस्टीन, सेट 
प्रोक्लस 
वोएयिभस 
उायोनिशियस (दि एरोपेजाइट ) 
एरिजेना, जोन स्कोटस्‌. 
अल-फराची 
अंच्िसेना 
अंन्सेल्म, सेट 
अल-घल्लाली - 
विल्यम (ञांफ णापो} - 
उचेलाई, पीटर 


~. २० 


भरकर 


ग्रंथ 
ग्रंथ 
ग्रंथ 
ग्रंथ 
ग्रंथ 
ग्रथ्‌ 
वितक 
चितक्‌ 
सर्वेक्षण. 
चितक 
सर्वेक्षण 
चितक- 
वितक 
चितक 
चितक 
वितक 
चितक्रर 
वितक 
वितक 
चितक 
चित्क 
विततक 
वित्तक 
चितक 
चित्क 
चितक 
चितक (सर्वेक्षण) ` 
विततक 


अधिकरण ३ : मध्य कालखंड-[ एकूण रेख : ३२ (स्यलित : ३१ व अस्यकलिति : १) | 


सर्वेक्षण 
सवृक्षण- 
चितकृ 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितकः 
चितक 
चितक 
चितक 
चिततक ~ 
चित्तक 


लेखक संदभ-सूचना 


नप्रकत्प-ऋमांक 


गोखले, टै. द. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, दै. द. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, है. द. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, हे. द. 
केतकर,भा. ग. 
गोखले, हे. द. 
गोखले, है. द. 
गोखले, है. द. 
केतकर, भा. ग. 
केतकर, भा. ग. 
केतकर, भा. ग. 
केतकर, भा. ग. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
केतकर, भा. ग. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
इस्मेट, मार. ब्दी. 
केतकर, भा. ग. 
केतकर, भा. ग. 
मार्नेफ, जे. ड 
केतकर, भा. ग. 
उस्मेट, मार. व्ही. 


उस्मेट, भार. न्दी. 
पहा ५६५ 


उस्मेट, गार..न्ही. 


मार्नेफ), जे. ड 
मार्नेफ+^जे. ड 
उस्मेट, आर. व्ही. 
मानेफ्‌, जे. ड 
मार्नेफ, जे. ड 
मार्नेफ,-जे. ड 
मानेफ+ जे. ड 
मार्नेफः.जे. ड 
मार्नेफ, जे. ड 
मानफ, जे. ड 


प्रकल्प-करमाकं 


५७७ 
५७८ 
५७९ 
५ 4 ८० 
५८१ 
५८२ 
५८३ 
प 
५८५ 
५८६ 
५८७ 
५८८ 
५८९ 
५९० 
५९१ 
५९२ 
५९३ 
५९४ 
५९५ 
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५९६ 
(५९६-म) 
५९७ 
(५९७-अ) 
(५९७-ा) 
५९८ 
५९९ 
६०० 
६०१ 
६०२ 
६०३ 
६०४ 
६०५ 
६०६ 
६०७ 
६०८ 
६०९ 
६१० 
६११ 
६१२ 
६१३ 
६१ 


वणं-करेमांकं 


६६२ 
१२१६ 
५८३ 
टट४ 
७८ 
८१७ 
९४ 

+ 1 
५८२ 
६२ 
६८८ 
द५ 
१५९८ 
११३२ 
१२१० 
१३७ 
११५ 
३१७ 
१५३ 


२३५५ 
(५६२) 
३५७ 
(५६७) 
(४७४) 
४८२ 
९५२ 
७६० 
८२५ 
-६५३ 
१००९ 
पषष्‌ 
७८८ 
७११ 
११७८ 
६८१ 
२१६ 
२३६ 
११८ 
११९५ 
२१७ 
४८ 


शीर्घक 


वनडिं (ओंफ क्लेर्बरब्दो), सैट 
चू (आंफ सेट विक्टर) 


पीटर दिता 


रिचड (माफ सेट व्िक्टर) 


अन्हेरूस 
मेमोनायडीस 
आत्वर्स मेग्नुसं 


संखिव्ंडर (फं रेल्स) 


पीटर (आफ स्पेन) 
वैकन, रोंजर 
वोनान्हैचर, सेटं 


अंक्वायनस, सेट टौँमस 
समा यिमांखांजिंका (अंक्वायनस) 
सिगर (आफ ब्रंवतिं) 


हेन्री (आंफ घेंटं)} 
एखाटं, मादस्टर 
स्कांटस, जान उन्स- 
डि 


मखम, विल्यम (ओंफ) 


तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य--अर्वाचीन काल्खंड 
पाश्चात्य तत््वज्ञान-अर्वाचीन कालखंड 
तत्त्वज्ञान, पाश्चाच्य-नवजीवन कारखंड- 
पाश्चात्य त्तवज्ञान, नवजीवन काल्खंड- 
नवजीवन कालखंड, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान 


निकोलस (आफ कूसा) 
ल्िओनार्ड डा व्दिची 
मेकिभेब्देली, निकोलो 


मोर, सर टांमस 


फरन्सिसि द च्िटोरिया 
ब्दायब्डेस, ल्युडोव्हिकिस 


पेरासेल्सस 

मतिन, मायके द 
्रूनो, जिगोडनिो 
स्वारेन्च, एफ. 
वेकन, फरन्सिस 
गेक्िलिगो, गेंल्की 
ग्रोशियस, हयूगो 
हवेटं (आफ चे्वैरी) 
हन्न, टोंमस 
गेसेडी, पिएर 
देकार्त, रेने 


~ 


प्रकार 


चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चि 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितंक 
वचिंतंक 
ग्रंथ 

चित्तक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 


सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
चिर्तक 
चिंततकं 
चितक 
चितक 
चितेक 
चितं 
चितक 
चिततक 
चितक 
चितक 
चितकं 
चितक 
चितक 
ब 
चितेक 
चितक 


ठेलकः(संदभ-सुचना 
-प्रकल्प-कमाक 
मार्नेफ, जे. ड 
उस्मेट, आर. व्ही. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
मानेफ, जे. ड 
मानेफ, जे. ड 
उस्मेट, आर. व्ही. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
मिपेन, एल. 
मिपेन, एल. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
मिपेन, एल. 
मिपेन, एल. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
मिपेन, एल. 
मार्तंफ, जे. ड 
मिषेन, एल. 


कुलकर्णी, पद्मा भी. 
पहा ५९६ 

भट, गोवर्धन पी. 
पहा ५९७ 

पहा ५९७ । 
कुंलकर्णौ, पद्मा भी. 
भट, गोवर्धन पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
भट, मोवधेन पी. 
भट, गोवधेन पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
भटर, गोवर्धन पी. 
कुठ्कर्णी, पद्मा भी. 
भटु, गोवर्धन पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
भटर, गोवर्धन पी. 
भट, गोवधेन पी. 
सोहोनी, लीला भा. 
कूलकर्णी, पद्मा भी. 
कनल, एस. पी. ` 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 


प्रकल्र-कमार 


६१५ 
६१६ 
६१७ 
६१८ 
६१९ 
६२५ 
६२१ 
६२२ 
६२३ 
६२ 
६२५ 
६२६ 
६२७ 
६२८ 
६२९ 
६२० 
६३१ 
६२२ 
६३२२ 
६३४ 
६३५ 


६३६ 
६२७ 
६२३८ 


६३९ 
६४० 


(६०) 
(६४०-भा) 


६४१ 
६४२ 
६४१३ 


(६४३-अ) 


६४ 
६४५. 
६४६ 
६४७ 
६४८ 
६४९ 
६५० 
९५१ 
६५२ 
६५३ 
प 


व्ण-कर्माक 


१५६ 
१९८ 
५७५ 
२२ 
११६६ 
१४२ 
५९७ 
८९८ 
६६ 
१६८ 
७८२ 
८९६ 
६८५. 
१०१२ 
७६६ 
१०२०५ 
५२५ 
२०७ 
९३५ 
६५९ 
१३९ 


७८७ 
६५८ 
११८१ 
१०१० 
३५८ 
(५६९) 
(६०९) 
११९३ 
८८६ 
११५५ 
(११२०) 
१२१७ 
१३८ 
८८७ 
३२० 
१८२ 

, ११७१ 
१७९ 
२०२ 
२०३ 
२०१ 
८१९ 


शोर्पक 


कड्वर्थ, राल्फ 

कैत्रिज प्टेटोवादी संप्रदाय 
पास्काल, व्लेस 

ग्यूखिक्स, आर्नोल्ड 
स्पिनोज्ञा, वेनेडिक्ट 
एयिक्स (स्पिनोज्ञा) 
प्युफेन्डाफं, सेम्युएलं 
लोक, जान 

अन एसे कन्सननिग हयूमन अंडरूस्टोडिग (लोक) 
कंवरलंड, रिचडं 
मालत्रान्श, निकोल्स 
लायन्निज्ञ, जी. उन्स्यू. 
वैल, पिएर 

च्दिकि, जी. 

मेडेच्हिक, वर्नाडं 
शंपटूसूवरी, भल मांफ 
नैतिक सवित्‌-संप्रदाय 
क्लाकं, सेम्युएल 

वोत्फ, ङ्रिश्चन 

वकल, जोँजे 


ए दरीटिज कन्सभिम दि प्रिन्सिपल्स आफ हधूमन नालेज 


र 

मरेस्क्य्‌, चालंस 

वटलर, जोसेफ 

हचिसन, एफ. 

व्हात्टिर, जां परन्स्वां 

तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-प्रवोधन कालखंड 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञान -प्रोधन कार्खंड 
प्रबोधन कालखंड, पाश्चात्य तत्व्ञान- 
हाटले, उच्हिड 

रीड, टंमस 

स्कांटिश (सामान्य वुद्धि) संप्रदाय 
सामान्य वुद्धि (स्कांटिश) संप्रदाय 
हयूम, उव्हिड 

ए दरीदिज ओंन हयूमन नेचर (हृधूम) 
रूसो,जे.जे. 

डिडरो, डेनिस 

कदिरेक, एतिएन द 

स्मिथ, अंडंम 

काट, दरमेन्युएल 

क्रिटीक आफ प्युभर रीञ्लन (काट) 
क्रिटीक आंफ प्रकिटकल री्लन (कांट) 
क्रिटीक आफ जयूर्मेट (कांट) 
मेडेल्सांन, मोत्तेस 


प्रकार 


विततक- ` 


सर्वेक्षण 
चितक 


लेखक।संदभ्‌-सुचना 


-प्रकत्प-क्रमाक 


कुलकर्णी, पद्मा भी, 
कनल, एस. पी. 
कनल, एस. पी. 
कुकर्णी, पद्मा भी. 
कुरूकर्णी, पदमा भी. 
कुरकर्णी, पद्मा भी. 
कनेक, एस. पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्या भो. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कनल, एस. पी. 
कनल, एस. पी. 
कनक, एस. पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
वेडेकर, दि. के. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 


जोशी, ज. वा. 
कुरकर्णी, पमा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 

पहा ६४० 

पहा ६४० 

जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
ग्रव्ट, एस. ए, 

पहा ६४३ 
कुरकर्णी, पद्मा भी. 
कुरूकर्णी, पद्मा भी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
कुलकर्णी, पद्या भी. 
वेडेकर, दि. के. 
वेडेकर, दि. के. 
वेडेकर, दि. के. 
वेडेकर, दि. के. 
जोशी, ग. ना. 


प्रकत्प-कमोक वर्ण-कर्मांक शीर्षक प्रकार केखक।संदभ-सुचना 


-प्रकंत्प-कमकि 
६५५ ५९५ पेन, टमस चित्तके जोशी, ग. ना. 
६५९ ६७२ वीर्टी, जे. चि्तक जोशी, म.ना. 
९५७ ५५६ पठे, विल्यम चित्क जोशी, ग. ना. 
६५८ २५५ जँकोवी, एफ. एच. चितक कुलकर्णी, पया भी. 
६५९ ६५४ प्राइज, जेकव चितक जोशी, ग. ना. 
६६० ११८३ हर, जे. जी. वहन चितक जोशी, ग. ना. 
६६१ ६८६ वेम, जे. चितक जोशी, ग. ना. 
६६२ ६४४ पिश्ट, जे. जी. , चितक भट, गोवर्धन पी. 
६६३ ८१५ मेनदिविरं चितक उस्मेट, आर. व्ही. 
६६४ १०६० श्क्अरर्मेकर, एफ. चितक कुलकर्णी, पद्मा भौ. 
६६५ १२०८ हेगेर, जी. डन््यू. एफ. चितक वेडेकर, दि. के. 
६६६ ९०० लोजिकं (हेगेल) ग्रथ वेडेकर, दि. के. 
६६७ ६५० फेनमिनोंरोजी भफ माईंड (दैमेल) ग्रथ वेडेकर, दि. के. 
६६८ ७९२ भिल्ल, जेम्स वितक जोशी, ग. ना. 
६९९ १०४२ शेलिग, एफ. उन्त्य्‌. जे. चिततक भटु, गोवर्धन पी. 
६७० १०४५ शोपेनहांवर, ए. चितक भट, गोवधेन पी. 
६७१ ४४३ दि वल्डं अंज विल अंड आयडिया (शोपेनहोवर) ग्रंथ भटु, गौवधन पौ. 
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६७२ ३५६ तत्त्वज्ञान, पाण्चात्त्य-आषधुनिकं कालखंड सर्वेक्षण जोशी, ना. वि. 
(६७र-भ) (५६३) पाश्चाच्य तत्त्वज्ञान, भाघूनिक कारखंड सर्वेक्षण पहा ६७२ 

६७३ ११८६ दहमित्टन, विल्यम वितक गुप्त, ष्यामला 
६७४ १५४ कल्चिन, व्िक्टिर चित्तक जोगी,ना. वि. 
६७५ ९१०१४ व्हैवेल, उच्ट्यू. वितक गुप्त, श्यामल 
६७६ १८१ रकि, मगस्त वित्तक चतर्जी, पी. वी. 
६७७ ६५२ फेष्नर, जी. टी. वितक चतर्जी, पी. वी. 
६७८ ५३६ न्यूमन, जे. एच. वितक गुप्त, श्यामला 
६७९ ६३९ फोँयरवाख, एर. चिततक जोशी, ना. वि. 
६८० ७९१ भिल्ल, जोन स्टुमटे चितक जोशी, ना. वि. 
६८१ १४८ ए सिस्टिम ओर लांजिक्‌ (जे. एस. भिल्ल) ग्रथ जोशी, ना. वि, 
६८२ ८३५ यूटिक्िटिरिञंनिज्ञम (मिल्ल) ग्रंथ जोशी, ना. वि. 
६८३ ६५१ फेरिञर, जे. एफ. चितक गुप्त, ए्यामरा 
६८४ ३१५ डाविन, सी. चितक गुप्त, श्यामला 
६८५. १८३ किकगाड, एस. चित्तक | जोशी,ना.वि, 
६८६ ६७९ वृूल, जी. चितक रेगे, मे. पु. 

६८७ ८५० रनुव्दिमर, सी. चितक चतर्जी, पी. वी. 
६८८ ९१४ त्युविस, जी. एच. चितक चतर्जी, पी. वी. 
६८९ ९११ कोटूञ्ल, आर. एच. चितक प्रसाद, रा. व जोशी,शि.ना. 
६९० ७७७ माक्स, कालं चितक जोशी, ना. वि. 
६९१ ६८३ वेनःए- चितक गुप्त, श्यामला 
६९२ ७६३ मन्ते, एच. चितक गुप्त, श्याम्रला 
६९३ १४९ एंगत्स, एफ. चितक जोशी, ना.वि. 
६९ ११६७ स्येन्सर, एच. चितक गुप्त, श्यामला 
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शीर्पक 


स्टल्ग, जे. एच्‌. 
किर्चोंफ, जी. मार. 
बख्तर, एल. 
हृक्स्ले, टी. एच्‌. 
यूवरवेग, एफ 
ल्नेँरी, एस. एस्‌. 
स्टीफन, एक. 
लेशेलिमर, जे. 
मार्वुगं संप्रदाय 
टोल्स्टोय, एल. 
डित्थी, उन्ल्यू. 
उचुह्ठिग, ई. के. 
होँविसन, जी. एच. 
हेकेल, ई. 
वहेन, जे. 
जेन्हन्स, उन्ल्य्‌. एस. 
वटर, एस. 
केअडं, ई. 
रन, ी- एच, 
प्रलिगोमिना दु एथिक्स (ग्रीन) 
सिज्विक, एच. 
मेयड्स फ़ एथिवस (सिज्विक) 
प्लिट, आर. 
पुदटी, ए. 
माख, ई. 
ब्रैटेनो, एफ. 
पसं, सी. एस. 
फिस्के, जे. 
हाटेमन, ई. व्हांन 
जेम्स, उन्ल्यू. 
अंन्हेनैरियस, आर. एच. 
वाड, जे. 
नीत्छे, एफ. 
वतो, ई. 
दले, एफ. एच. 
अंपिञरन्स अँड रिञंलिटी (त्रंड्ले) 
मओंयकेन, आर. 
वाऊन, वी. पी. 
विडेलवेंड, उन्ल्यू. 
वोसाके, वी. 
परिन्सिपल भोंफ इटिक्िव्युमेकिटी (खंड ९ व २) 
(वोसकिं) 
फ्रगे, जी. 
वात्फोर, ए. जे. 
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लेलक[संदभ-सुचना 
-प्रकल्प-क्रमांक 
वेडेकर, दि. के. 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
गप्र, श्यामला 
तिवारी, वी. जी. 
गुप्त, श्यामला 
गुप्त, श्यामला 
मानंफ, जे. उ 
सानेफ, जे. उ 
गुप्त, श्यामला 
गुप्त, श्यामला 
जोशी, ना. वि. 
गुप्त, श्यामला 
जोशी, ना. वि. 
तिवारी, वी. जी. 
तिव्रारी, बी. जी. 
गुप्त, श्यामला 
जोशी, ना. वि. 
जोधीनाः ति 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
जोगी, ना. वि. 
जोशी, ग. ना. 
च॒तर्जी, बी. पी. 
जोग्नी, ना. वि. 
-जोशी, ना. वि. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
गुप्त, श्यामला 
जोशी, ना. वि. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
जोशी, ना. वि. 
प्रस्नाद, रा. 
जोशी, ना. वि. 
जोषी, ना. वि. 
जोभ्री, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. व जोशीःशि.ना. 
प्रसाद, रा. व जोषी, शिग्ना. 
जोशी, ना. वि. , 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
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गुप्त, श्यामला 
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शीर्षक 


विल्सन, जे. सी. 
रांइस, जे. 
जोन्स, एच. 
वेह्गिर, एच. 
मोर्गन, एल. 
प्वांकारे, एच. 
मीर्नाग,ए. 


परिगरू-पेटिसन, ए. 


हांल्डन, भार. बी. 
पिसैन, कालं 
जोन्सन, उन्ल्यू. ई. 
रेशूडां, एच. 
होत्डन, जे. एस. 
व्लोन्डेछ, एम. 
म्यन्स्ट रवगे, एच. 
शेलर, एम. 


एस. 


तत्त्वज्ञान, पाश्चाच्य-वतं मान काल्खेड, 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञान, वतेमान काल्खंड, 


होल्ट, ई. वी. 
पिर्मनो, जी. 
प्लंक, एम. 

मेयरसन, ई. 


अंलिक्ंडर, सेम्युएकल 
स्पेस, टाईम अंड-डीरईटी (अंलेक्छंडर) 


हुसर, ई. 

वर्गेसन, एच. 
उचूरई, जोन 
स्टाउट, जी. एफ. 
व्हाइटहेड, ए. एन. 
उ्युहेम, पिएर 
स्टराग, सी. ए. 


हिक्स, जी. डज 


रिकटै, एच. 
सेंटायना, जी. 
उनैमुनो, एम. ड 


शिर, एफ. सी. एस. 


मेक्टंगाटे, जे. एम्‌; 
करोचे, वैनेडेटरो 


ई 


जो्भेकिम, एच. एच, 


आटो, आर. 
बरन्श्विग, एल. 
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-प्रकल्प-क्रमांक 
तिवारी, वी. जी. 
जोशी, ना. नि. 
जोशी, शि. ना. 
प्रसाद, रा. व जोशी,शि.ना. 
गुप्त, श्यामला 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
जोगी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, शि. ना. 
तिवारी, वी. जी. 
तिवारी, वी. जी. 
चतर्जी, पी. ची. 
जोशी, ना. वि. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 


जोषी, ना. वि. 
पहा ७५४ 
प्रसाद, रा. 

` तिवारी, वी. जी. 
कणिक्र, म. भा. 
जोशी, ना. वि. 
गुप्त, श्यामला 
गुप्त, श्यामला 
जोषी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
गुप्त, श्यामला 
तिवारी, वी. जी. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
जोशी, शि. ना. 
जोरी, शि. ना. 
जोणी, ना. वि. 
तिवारी, वी. जी. 
चतर्जी, पी. वी. 
कुरकर्णी, भी. र. 
तिवारी, वी. जी. 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ग. ना. 
प्रसाद, रा. 
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टेलर, ए. ई. 

र रोय, ई. 

स्मट्स, जे. सी. 

प्रिचई, एच. ए. 

स्मिथ, एन. के. 

रसेल, वरुड 

प्रिन्पिपिया मेयेमेटिका (न्दादटहेड~-ससेर) 
मूर, जी. ई. 

परिन्सिपिया एयिका (मूर) 
अर्वन, उन्ल्यू- एम. 

हकिग, उन्ल्यू. ई. 
छन्दाय, ए. ओ. 

कंसिरर, र्‌. 

वेडर्चेन्द्‌, एन. 

जेटारईल, जी. 

पेरी, आर. वी. 

रास, उन्ल्य्‌. डी. 

मेरेगाल, जे. 

ल्कंसिविज्ञ, जे. 

व्यूबर, एम. 

आईन्स्टाइन, आल्वटं 
होने, आर. एफ. ए. 
डार्सी, एम. सी. 

सेलसे, आर. उन्ल्यू. 
शादिन, पिएर तीलहादं द 
बरूवर, एल. ई. 

ए्लिक, एम. 

एडिग्टन, आर्थर 

न्यूराथ, आटो 

हाटेमन, निकोलाय 

मेरितं, जे. 

लान्हेल, एल. 

मिज्ञेस, आर. ब्ठान 
जंस्पसं, कालं ^) 
ल्युविस, सी. आय. ॥ 9 
आरंगा, वाय गेसेट, जे. 
जित्सन, ई. एच. 

वार्थं, कालं 

रिकिच, पांल 

लेग, जे. 

ब्रांड, सी. डी. 

मासं, जी. 

पेटन, एच. जे. 
कोलिगवृड, भार. जी. 


~ र्‌ ६ ~~ 
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पकार 


चितक 
चितकं 
चितक 


चितक 
चितक 
चितक 


चितक 
ग्रंथ 

चितक 
व्ितक 


चितक 
चितक 
चितक 


वितक 
चितक 
वितक 
वितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
वितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चित्तक 
चितक 
चितक 
वितक 
चितक 
चिततक 
चितक 
चितक 
चितक 
वित्तक 
चितक 
चितक 
चितक 


कित्र पत 


ऊेखक।संदभ-सुचना 
-प्रकल्प-क्रमांक 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
जोगी, ना. वि. 
गुप्त, श्यामला 


प्रसाद, रा. व जोशी, शि. ना, 
जोशी, शि. ना. 


वारखिगे, वा. शि. 
विजयन, के. 
वारल्गि, वा. शि. 
वारल्गि, वा. शि. 
गुप्त, श्यामला 
जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. व जोशी, शि.ना. 
गुप्त, श्यामला 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. 

गुप्त, श्यामला 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
तिवारी, वी. जी. 
चतर्जी, पी. वी. 
कणिक, म. भा. 
जोशी, ना. वि. 
मार्नेफ, जे. ड 
उस्मेट, आर. व्री. 
चतर्जी, पी. वी. 
तिवारी, वी. जी. 
प्रसाद, रा. 
कणिक, म. भा. 
तिवारी, वी. जी. 
गुप्त, ए्यामला 
नांपिभापेरेविल, ए. 
उस्मेट, भार. व्ही. 
चतर्जी, पी. वी. 
जोशी, ना. वि. 
तिवारी, वी. जी. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
उस्मेट, आर. वी. 
मार्नेफ, जे. ड 
चतर्जी, पी. वी. 
जोशी, शि. ना. 
प्रसाद, रा. 

जोशी, ना. वि. 
वोकरील, श्री. व्यं. 
तिवारी, वी. जी. 


प्रकल्प-क्रमांक 


८२० 
८२१ 
८२२ 
८२३ 
८२४ 
८२५ 
८२६ 
८२७ 
८२८ 
८२९ 
८३० 
८३१ 
८३२ 
८३३ 
८३४ 
८३५ 
८३६ 
८३७ 
८ २३७-अ 
८३७-आ 
८३८ 
८२३९ 
८४० 
८४१ 
८४२ 
८४३ 
[4.21 
रप 
८४६ 
८४७ 
८४८ 
८४९ 
८५० 
८५१ 
८५२ 
८५३ 
८५ 
८५१ 
८५६ 
८५७ 
८५७-अ 
८५८ 
८५९ 
८९० 


वर्ण-भांक 


१०११ 
९.४७ 
२१३ 
६४२ 

११८८ 
२७९ 
८७६ 
१७३ 
७१७ 
७१० 
५१७ 
८३७ 
६२० 
७१४ 
८५८ 

११८९ 
७७८ 
७८५ 
६२८ 
९२३ 
५७७ 
२३०८ 
२४५ 
६४६ 
६४१ 
९१२ 
९५७४ 
८०५५ 

१२१३ 
७८३ 

११२३ 
६६० 
२२२ 

११९० 
७४९ 
२०९ 

११५६ 

११६१ 
६६२ 
७१६ 
९०८ 
८९३ 
१४६ 
१०५ 


शीर्पक 


च्हिएना-मंडल 

विट्‌ गेन्स्टाइन, एल. 

टक्टेटस लोंजिको-फिलंसाफिकस (विट्‌्गेन्स्टाइन } 
फिलंसोफिकल इन्व्हस्टिगेशन्स (विट्गेन्स्टाइन) 
हायडेगर, एम. 

जोड, सी. ई. एम. 

रायखेन्वाख, एच. 

कार्‌नेंप, आर. 

न्लेन्शाड, वी. ८ 
ब्रोग्ली, एल. व्ही. ड 

नीवुर, जार. 

सुविग, ए. सी. 

प्राइस, एच. एच. 

व्रेथ्वेर, आर. वी. 

राईल, जी. 

हायसेनवग, उन्त्यू. 

मागेनो, एच. 

मांरिस, सी. उन्त्यू. 

फावैर, एम. 

वाइस, पी. 

पोँपर, कालं 

टारस्की, ए. 

चर्च, ए. 

फिडले, जे. एन. 

फिनान्स, जे. ड 


, लोनर्गेन, वी. 


विस्म, जे. 

मूनिञर, ई. 

हेपेल, सी. जी. 
मास्काल, ई. एल. 

सात्र, जे. पी. 

व्गमन, जी. 

गुडमन, एच. एन. 
हार, एच. एर. ए. 
मर्लो-पती, एम. 
क्वाइन, उन्ल्यू. व्ही. ओ. 
स्कियाका, एम. एफ. 
स्टीच्हन्सन, सी. एल. 
वलिनि, जाय. 
न्लैक.्मेक्स ` 
छेव्ही-स्टराउस, सी. 
सेन्नरोविटुस, एम. 

एयर, ए.जे. ~ 
ओंस्टिनि, जे. एल. 


- २७ - 


प्रकार 


सर्वेक्षण 
चित्क 
ग्रंथ 
ग्रथ 
चितक 
चितक 
चितक 
चिततक 
चितक 
चित्तक 
चितक 
चितक 
चित्तक 
वतक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चित्क 
चितक 
चितक 
चितक 
चित्क 
चितक 
चित्तक 
चितक 
चितक 
चित्क 
चितक 
चितकं 
चितक 
चित्तक 
चितक 
चितक 
वितक 
वितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चित्तक 
चितक 


लेखकू।संद्भ-सुचना 


-प्रकत्प-मांक 
प्रसाद, रा. 
प्रसाद, रा. 
प्रसाद, रा. 
प्रसाद, रा. 
जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. 
जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. 
जोशी, ग. ना. 
कणिक, म. भा. 
चतर्जी, पी. वी. 
जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. 
तिवारी, की. जी. 
प्रसाद, रा. 
कणिक, म. भा. 
चतर्जी, पी. वी. 
गुप्त, श्यामला 
उस्मेट, आर. न्ही. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
प्रसाद, रा. 
तिवारी, बी. जी. - 
तिवारी, वी. जी. 
वेडेकर, दि. के. 
नांपिअर्पेरविक, ए. 
मार्नेफ, जे. ड 
प्रसाद, रा. 
मार्नेफ, जे. ड 
प्रसाद, रा. 
मानेफ, जे. ड 
चतर्जी, पी. वी. 
प्रसाद, रा. 
तिवारी, वी. जी. 

प्रसाद, रा. वा तिवारी,वी.जी. 
चतर्जी, पी. वी. 
प्रसाद, रा. 

मार्नेफ, जे. ड 
प्रसाद, रा. 

जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. 

उस्मेट, आर. व्ही. 
तिवारी, वी. जी. 
रगे, मे. पुं. 

रेगे, मे. पु. 


प्रकत्प-क्र्मांक वर्ण-कर्मांक 
८६१ ६२३७ 
८६२ ७८१ 
८६३ ११८७ 
८६४ १३१ 
८६५ ८५७ 
८६६ १२०६ 
८६७ ११६२ 
८६८ ४२५ 
८६९ ९२ 
८७० २२३० 
अधिकरण ७अः 


८७०.~अ 
८७१ 
(८७२) 
८७२-म 
८७३ 
८७४ 
८७१ 
८७६ 
८७७ 
८७८ 
८७९ 
८८० 
(८८१) 
८८२ 
(८८) 
८८४ 
८८५ 
८८५-अ 
(८८६) 
(८८७) 
८८८ 


८८९ 
८९५ 
८९१ 
८९२ 
८९३ 


श्नर्वक प्रकार 
फ़्रात्रो, सी. चितक 
मात्कम, एन. ए. वितकं 
हंपशायर, एस. एन. चितक 
ऊर्म्मन, जे. ओ. चित्तक्‌ 
राईट, जी. एच. व्दान चितक 
हेमर, आर. एम. चिततक 
स्टोंसन, पी. एफ. चितक 
तूत्मिन, एस. ई चिततक 
वोर्नोंक, जी. जै. चितक 
गेत्नर, ई. चितक 


सिद्धान्त-पाश्चाच््य क्षेत्र-] एकूण जेख : १२१ (स्थक्ति 


(१) ज्ञानशास्त्र शाखा [एकूण ठेख : २१ (स्यकित : १६ व अस्थलिति : ५) ] 


८४९ 
१५ 
(-) 
41 
७३६ 
२४६ 
६३९ 
२९७ 
४८१ 
५४६ 
५९३ 

१ १०० 
(१०२४) 
४१९ 
(४१८) 
९४५ 
९दष्‌ 
९६६ 
(९६८). 
(९६५) 
९४८ 


(२) 


३९ 
८५ 
२९ 
१९ 
२५ 


रचनावाद सिद्धान्ते (ज्ञा । पा) 
अनुभवपूवं व अनुभवोत्तर सिद्धन्ते (ज्ञा / पा) 
अनुभवसत्तावाद सिद्धान्ते (ज्ञा-स। पा) 
अर्थं सिद्धान्ते (ज्ञा । पा) 
भाषा-तेत्त्वक्ञान (पाश्चात्य) सिद्धान्त (जा-स / पा) 
 चितयामि अतः अस्मि सिद्धान्त (ज्ञा । पा) 
फठवाद सिद्धान्ते (ज्ञा / पा) 
ज्ञानशास्त्रीय एकत्ववाद व दरैतवाद सिद्धान्ते (ज्ञा । पा) 
निकेषणीयता-तत्त्व सिद्धान्त (ज्ञा । पा) 
पर्चिय-वर्णन-द्ारा ज्ञानं सिद्धान्तः (ज्ञा (पा) 
पू्गृहीतके सिद्धान्त (ज्ञा ( पा) 
समीक्षावाद सिद्धान्त (ज्ञा ।/ पा) 
शास्त्र (विन्ञान) सिद्धान्त (ज्ञा / पा) 
ताक्रिक अनुभवसत्तावाद सिद्धान्त (ल्ा/ पगे 
ताकिक अनुभववाद' सिद्धान्त (ज्ञा/ पा) 
विज्ञान (शास्र), सिद्धान्त (ज्ञा /पा) 
विण्लेषक तत्त्वज्ञान सिद्धान्त (ज्ञा। पी) 
विषलेषक व संबकेषक सिद्धान्तः (तपा) 
विष्लेषण, भापिक सिद्धान्त (ज्ञा-स'/पो) 
विश्लेषण, तात्त्विक सिद्धान्त (ज्ञा-स । पो) 
वित्ति-तत्त्वज्ञान सिद्धान्त (ज्ञा/ पा) 


तकंशास्न शाखा [एकूण केल : ५५ (स्कति : ४८ व भस्थलिति : ७) ], 


0 सिद्धान्त (त.। पा) 
आधृतिका सिद्धान्त (त / पा) 
अनेक-संविधान 


सिद्धान्त (त (पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 


अनुमान, निगामी. 
अनुमान, निगामी मव्यवहित 


लेक संदभ्‌-सुच॑ना 
प्रकत्प्‌-क्रमांक 
उस्मेट, आर. न्दी. 
तिवारी, वी. जी. 
तिवारी, वी. जी. 
प्रसाद, रा. 
तिवारी, वी. जी.व 
मराठे, मो. भ्र, 
तंकघदुी, शं. स. 
तिवारी, वी. जी. 
प्र॑सोद, रा. 
प्रसाद, रा. 
जोशी, ना. वि. 


: १०० व अस्थल्ति : २१) ] 


उस्मेट, आर. व्ही. 
मूर,+ जे. डी. 

पटा ९४५ 
नारविगे, सु. शि. 
मूर^जे. डी. 
कौडलिश, एस. 
भदटु, गोवर्धन पी, 
भटर, गोवधेन पी. 
मूर, जे. डी. 
कँडकिश, एस. 
वोरलिगे, सु. शि. 
भट, गोवधेन पी. 
पहा ८८४ 

भट, गोवधेन पी. 
पटाः८८२ 
वारकिगे, सु. शि. 
भटु, गोवर्धन पी. 
मूर, जे. डी. 

पहा २४७, ८७३ 
पहा ८८५ 
वारल्गि, वा. शि. 


जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 


प्रकत्य-क्रमाक 


८९४ 
८९५ 
(८९६) 
(८९७) 
८९८ 
८९९ 
९००५ 
९०१ 
९०२ 
९०३ 
९०४ 
९०५ 
९०६ 
(९५७) 
९०८ 
९०९ 
९१० 
(९११) 
९१२ 
९१३ 
९१४ 
९१५ 
९१६ 
९१७ 
९१८ 


९१९ 


९२० 
९२१ 
९२२ 
९२३ 
९२४ 
९२५ 
९२६ 
९२७ 
९२८ 
९२९ 
९३० 
(९२१) 
(९३२). 
९३२. 
९२४ 
९३५ 


वर्ण-कमांक 


२१ 
२३ 
(२२) 
(२५) 
५८ 
७३८ 
२२८ 
२८२ 
९०६ 
७९३ 
{4.1 
४८९ 
४८६ 
(५४१) 
५४० 
६०४ 
८७७ 


८११११) 


११०८ 
११०४ 
१०८२ 
१०८१ 
१०८३ 
४१६ 
४२० 


४२१ 


रष 
४२३ 
४२२ 
१२८ 
१२४ 
११८ 
९९२ 
९९१ 
९१७ 
९१८ 
९१९ 
(९५७): 
(९५२) 
९५०. 
९५१८ 
९५२्‌ 


शी्क 


अनुमान, निगामी व्यवहितं 
अनुमान, निगामी व्यवहित संविधानेतर 
अनुमान, निभामी व्यवहित संविधानी 
अनुमान, विगामी 

असंविघान 

भापिक चिन्हशास्त 

गृहीतके 

ज्ञानतत्तवे (विचार-नियम) 
रृप्तावयविका 

मिल्ल्-पद्धति 

निगामी प्रणाली 

निरीक्षण व प्रयोग 

नियेम 

पदे : स्वरूप वे प्रकार 

पदे : गुणां व वस्त्वथं 

प्रतिज्ञा व'विधानें : स्वरूप व प्रकार 
राशिका 

संश्लेषण; विष्टेषण व 

संविधान : आकृति व संघात 
संकल्पना व पदं : स्वरूप व प्रकार 
सत्यता-फलनेः 

सत्यता-कोष्टके (सत्यता-वृक्षासह) 
सत्यता-मूल्ये 

ताकिक अचरे 

ताकिक कलन 


तारकिक रचन, 


ताकिक संभवः 
ताकिक वाक्यरचना 
ताकिक वे 
उभयापत्ति 

उपपादन 

उत्कर्षेण 

वैधानिक फलन 
वेधानिक कलन 
वर्गकर्न 

वगेसंवंध 

वर्गीकरण व विभाजन 
विभाजन व वर्गीकिरण 
विचार-नियम ज्ञानतत्त्वे) 
विघ्ान-आशय 
दिधान-प्रतियोग 
विघान-रीति 


२९ 


प्रकर 


सिद्धान्त (त (पा) 
सिद्धान्त (त । पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा} 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त. (त / पा) 
सिद्धान्त (त ( पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त । पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त { पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त । पा) 
सिद्धान्त (त | पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त (पा) 
सिद्धान्त (त । पा) 
सिद्धान्त (त । पा) 
सिद्धान्त (त | पा) 
सिडन्त (त । पा) 


सिद्धान्त (त / पा) 


सिद्धान्त (त पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिदधन्त (त/ पा) 
सिद्धान्त (त पा) 
सिद्धान्त (त (पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 


` सिद्धान्त (त / पा) 


सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 


सिद्धान्तं (त । पा) 


सिद्धान्त (तेपा) 
सिन्त (त । पा) 


लेखकसंदर्भ-सुचना 
-प्रकटप-करमांक 

जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
पहा ९१२९ 

पहु ९३९ 
जोशी, ज. वा. 
मौय, आर. एन. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
वोकील, श्री. ल्य. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
पए ९१३ 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोगी, ज. वा. 
पहा ९४२ 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
वारलिगे, सु. शि. 
वोकील, श्री. व्यं. 
वारलिगे, सु. शि. 
वोकील, श्री. व्यं. 
वारल्िगे, सु.शि.व 
मराठे, मो. प्र. 
चारलिगे, सु. शि. व 
मराठे, मो. प्र. 
विजयन, के. 

मूर, जे. डी. 
तिवारी, वी. जी. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
शहा, ए. वी. 
चारल्गि, सु. शि. 
मरे, मो. प्र. 
मराठे, मो. प्र. 
जोशी, ज. वा. 
पहा ९३० 

पहा ९०१ 

जोशी, ज. वा. 
जोशी, जः चा. 
जोशी,ज.. वा. 


५ 


भ्रकटप-क्रमांक  वणे-क्रमांक शीर्षक प्रकार रेखक, संद्म-सुचना 
-प्रकल्प-कमांक 
(५) नीत्तिशास्तर शाखा ~ [एकूण ठेख : २० (स्थित : १७ व अस्थलित : २) | 
९६९ १२०९ हेतु व प्रयोजनं सिद्धान्त (नी / पा) अंतरकर, शि. स. 
९७० १६३ कर्तव्यवादी नीतिशास्त्र सिद्धान्त (नी / पा) तव्घटी, शं. रा. 
९७१ ७४३ मध्यमान सिद्धान्त सिद्धान्त (नी । पा) अंतरकर, शि. स. 
९७२ ७७१ मानवाचे मूलाधिकार सिद्धान्त (नी/पा) मानेफ, जे. ड 
९७३ ५२१ नैतिक कृत्य सिद्धान्त (नी। पा) तथवद्री, शे. रा. 
९७४ ५२२ नैतिक नियम सिद्धान्त (नी । पा) तक्षी, शं. रा. 
९७५ ५२७ नैतिक स्वातत्य सिद्धान्त (नी / पा) अंतरकर, शि. स. 
९७६ ४८७ निरपवाद आदेश सिद्धान्त (नी । पा) तघटी, शं. रा. 
९७७ ४९४ निसर्गंवादी नीतिशास्व सिद्धान्त (नी। पा) अंतरकर, शि. स. 
९७८ ४९८ नीतिनिणंय-अभिरोचन उपपत्ति सिद्धान्त (नी / पा) अंतरकर, शि. स. 
९७९ ५१३ नीतिशास्त्रीय आकारिकवाद सिद्धान्त (नी । पा) तटघद्री, श. रा. 
९८० ५१२ नीतिशास्त्रीय अंत ्रज्ञावाद सिद्धान्त (नी (पा) तन्षटुी, शं. रा. 
(९८१) (५१४) नीतिशास्त्रीय बुद्धिवाद सिद्धान्त (नी / पा) पटा ९७० व ९७९ 
९८२्‌ ५१५ नीतिशास्तीय साध्यवाद सिद्धान्त (नी । पा) अंतरकर, शि. स. 
(९८३) (६१६) प्रयोजन, हतु वं सिद्धान्त (नी (पा) पहा ९६९ 
९८४ ५९२ पृ्तिवाद सिद्धान्त (नी ( पा) अंतरकर, शि. स. 
९८५ १०९७ समाज व व्यक्ति सिद्धान्त (नी। षा) मार्नेफ, जे, ड 
९८६ १२६ उपयोगितावाद सिद्धान्त (नी / पा) अंतरकर, शि. स. 
(९८७) (१००२) व्यक्तिव समाज सिद्धान्त (नी / पा) पहा ९८५ 
९८८ ८३४ युक्त सिद्धान्त (नी / पा) तछषटरी, शं. रा. 
अधिकरण ७ भा: संयुक्त (पाश्चातत्य-भारतीय) क्षेत्र- 
[ स्पष्टीकरण : पहा-वरील उपविभाग २्-अधिकरण १८ आ : ' सिद्धान्त-संयुक्त (भारतीय-पाश्चात््य) क्षेत्र " (प्रस्तुत अधिकरण व 


वरील उल्लिखित अधिकरण यातीर आशय व नौदी एकरूपच आहेत) ] 


विभाग २ : तच्वज्ञानाच्या बारा उपशाखा ( १. पद्धतिशास्वर, २. विज्ञान-तत्वज्ञान, ३. तात्विक विश्वशास्र, ४. तात्िक 
मानसशास्त्र, ५. दतिहास-तत्वन्ञान, ६. मूल्यशास्तर, ७. समाज-तत््वज्ञान, ८. अथंशास्त-तत््वज्ञान, ९. राज- 
कीय तत्त्वज्ञान, १०. विधि-तच््वज्ञान, -१ १. शिक्षण-तत््वज्ञान, व॒ १२. कला-तत्वज्ञान) दोन प्रमुख भू-क्षेत्राच्या 
(१. भारतीय व २. पाश्यात्य. ) संदर्भाति 
[एकूण लेख : २५ (स्थकिति : १२ व अस्थक्ति : १३) | 


९८९ ५४२  पद्धतिशास्तर परिसर्वेक्षण ` भैरप्पा, एस. एल. 
९९० ९४४ विज्ञान-तत्त्वज्ञान परिसर्वेक्षण चारी, सी.टी.के. 
(९९०-अ) (३८०) तत्त्वज्ञान, विज्ञान परिसरवेक्षण पहा ९९० 

९९१ ४१४ तात्त्विक विश्वशास्व परिसरवेक्षण चतर्जी, पी. वी. 
(९९१-अ) (९७१) विश्वशास्, तात्त्विक परिसर्वेक्षण पहा ९९१ 

९९ ४१३ तात्त्विक मानसशास्त्र परिस्वेक्षण चतर्जी, पी. वी. 
(९९२-अ) (७७३) मानसशास्व, तात्विक परिसर्वेक्षण पहा ९९२ 

९९३ १०७ इतिहास-तत्त्वज्ञान परिसर्वेक्षण मधुकर, डी. एस. 
(९९३-अ) (३३०) तत्त्वज्ञान, इतिहास- परिसर्वे्षण पहा ९९३ 

९९४ ८१० मूल्यशास्त्र (मूल्य-तत्त्वज्ञान) परिसरवेक्षण जावडेकर, अ. ग. 
(९९४-अ) (८०९) मूल्य-तत््वज्ञान (मूल्यशास्त्र) परिसिर्वक्षण पहा ९९४ 
(९९४-भा) (३७३). तत्त्वज्ञान, मूल्य-(मूल्यशास्त्र) परिसर्वेक्षण पहा ९९४ 

९९्‌ १०९६ समाज-तत्तवज्ञान परिस्वेक्षण आरावकर, ल. के. 


प्रकत्प-क्रमांक 


१०१० 
(१०१०-अ) 

१०११ 
१०१२ 
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वणे-क्रपांक 


२६९ 
(७८) 
८०३ 
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७३५ 
२५८ 


२३४३ 
(२२१) 
५ 
(५५४) 
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„ ४४९ 


(१२०२) 
३४१ 


(१७८) 
२३६२ 


(६६४) 
३२८ 
(९७) 
३३२ 
(११७) 
" ` ३३७ 


~ (१७६) 


३५१ 
(४२६) 
३५० 


म.त.म. १-्रा-५ 


शोक 


[ प्रकल्पक्रम-लेवपुचि ] 


प्रकार 


अधिकरण १ : मराटीतीक तच्वञ्चान 
[एकूण केख : १६ (स्थित : १५ व अस्थकलित : १) | 


तत्त्व्ञान, मराटीतील 
मराटीतील तत्त्वज्ञान 
मुकूुदराज 

ज्ञानेएवर 

चक्रधर व संप्रदाय 
वारकेरी तच्वज्ञान 
रामदास 

वामनपंडित 

फुले, ज्योतिवा 
रानडे, म. गो. 
टिढक, वा. गे. 

शदे, वि. रा. 
राजवाडे, शं. रा. 
गुखावरावमहाराज्न 
भावे, विनोवा 
जावडेकर, शं. द. 


परिसर्वक्षण 
परिसरवेक्षण 
चितक 

चितक 

चितक (सर्वेक्षण) 
चितक (सर्वेक्षण) 
चितक 

चितक 

चितक 

चित्क 

चित्तक 

चितक 

चितक 

वित्तक 

चित्तक 

चितक 


अधिकरण २: इतर तेरा अर्वाचीन भारतीय भाषांतील तत्त्वज्ञान 


[एकूण लेख : २७ (स्थलितं : १४ व अस्थकल्ति : १३) ] 


तत्त्वज्ञान, गुजरातीतील 
गुजरातीतीर तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, पंजावीतील 
पंजावीतील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, हिदीतील 

देव आत्मा 

हिदीतीरू तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, काषमिरीतील 


काष्मिरीतीर तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, वंगारोतील 


वेगालीतील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, आसा्मीतीक 
आसामीतील तत्त्वज्ञान ` 
तत्त्वज्ञान, उडियांतील 
उडियांतील तत्त्वज्ञानं 
तत्वज्ञान, कानडीतील 
कानडीतील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, तेलुगृंतीऊ 
तेलुगूतील तत्वज्ञान 
तत्वज्ञान, तामिन्ीतील 


. - २३ - 


परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
चितक 

परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 


परिसर्वेक्षम 
परिसर्वेक्नषण 


परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिस्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसवक्षण 


ठेखक।संदभ-सुचनां 
-प्रकत्प-करमांक 


करंदीकर, वि. रा. 
पहा १० १५ 
तुपु, शं. गो. 
पेडसे, श. दा. 
कोलते, वि. भि 
दांडेकर, शं. वा. 
करंदीकर, वि. रा. 
क-दीकर, वि. रा. 
पंडित, नलिनी 
पटवधन, रा. पु. 
विद्वांस, म. धो. 
पंडित, नलिनी 
क्षीरसागर, श्री. के. 
पंडित, वा. ना. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
भागवत, स. ज. 


याज्ञिक, जे. ए. 

पहा १०२५ 

राम सिग 

पहा १०२६ 
श्रीवास्तव, एस. पी. 
कनल, एस. पी. 

पहा १०२७ 

काव, आरके. व 
जलालोजे एल. के. 
पहा १०२८ 

गुप्त, के.सी. व 
मुजुमदार, ए. के. 
पहा १०२९ 

शर्मा, एम. एम. 

पह १० २० 

मिश्च, जी. 

पहा १०३१ 
यामुनाचाये, एम. 
पहा १०३२ 
वरदाचारी, के. सी. 
पहा १०३३ 
मीनक्षिसुदरन, टी. पी. 


प्रकत्प-क्मांक 


१०६६ 
१०६७ 
१०६८ 
१०६९ 
१०७० 
१०७०-अ 


वर्ण-कर्पांक 


४५ 
८६१ 
८०७ 
७४ 
२५७ 
२८१ 


शीषेक ,. [ प्रकल्पक्रम-ठेखसुचि ] 


दत्त, डी. एम. 

राज्‌, पी. टी. 

मति, टी. आर. व्री. 
मटादेवन, टी. एम. पी. 
जावडेकर, अ. ग. 
जोशी, ना. वि. 


प्रकार 


वितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चिततक 
चितक 


लेलक।घंदभे-सुचना 
-प्रकल्प-कर्माक 
दत्त, डी. एम. 
राजू-पी टी. 
त्रिपाठी, अर. के. 
महादेवन, टी एम. पौ, 
जावडेकर, अ.ग 
जोशी,ना.वि. 


विभाग ५ : अकरा जागतिक धर्मातील (१. हिः २. वौद्ध, ३. जैन, ४. शोख, ५. ताजो, ६. कनयूशी, ७. शितो, 
८. यहुदी, ९. सस्ती, १०. ज्ञरयुष्टरी व॒ ११. इस्लाम ) तत्वज्ञान, तत्वज्ञानण्या पच भ्रमु शा्लाच्या 
(१. ज्ञनशास्त्र, २. तकंशास्व, ३. सत्तागास्त्र, ४. धमे-तत्वनान व ५ नोतिशास्तर ) संदर्भात 


१०७१ 
(१०७१-अ) 
१०७२ 
(१०७२-अ) 
१०७६३ 
(१०७३-अ) 
१०७४ 
(१०७ अ) 
(१०७५) 
(१०७५-अ) 
१०७६ 
(१०७६-अ) 
१०७७ 
(१०७७-अ) 
१०७८ 
(१०७८-अ) 
१०७९ 
(१०७९-अ) 
१०८० 
(१०८०-अ) 
१०८१ 
(१०८१-अ) 
१०८२ 
(१०८२-अ) 


३९६ 
(१२०३) 
३६४ 
(६९०) 
३४६ 
(२६७) 
३८८ 
(१०३९) 
(३८२) 
(९७६) 
३४९ 
(४१२) 
२२३५ 
(१५९) 
२३८७ 

` (१०३७) 
२७४ 
(८२९) 
३४२ 
(२१४) 
२३४८ 
(३०२) 
३३१ 
(१०८) 


[एकूण ठेख : २४ (स्यकिति : ११ व अस्थलिति ` १३) | 


तत्त्वज्ञान, हिदु धर्मातील 
हिद धर्मातील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, बौद्ध धर्मातील 
वौद्ध धमति तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, जन धर्मातील 
जन धर्मातील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, शीख धर्मातील 
शीख धर्मातील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, वीरषौव धर्मातील 
वीररौव धर्मातील तत्त्वज्ञान 
तत्वज्ञान, ताओ धर्मतील 
ताओ धर्मातील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, कन्पयूशी धर्मातील 
कन्प्यशी धमति तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, शितो धर्मातील 
शितो धर्मातीर तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, यहुदी धर्मातील 
यहूदी धमति तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, स्थिस्ती ध्मतील 
स्थिस्ती धर्मातील तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, ्रथुष्टरी धर्मातील 
इरथुष्ट़ी धममतिीक तत्त्वज्ञान 
तत्त्वज्ञान, इस्लाम धर्मातील 
इस्काम धर्मातील तत्त्वज्ञान 


~ ड्‌ ष्‌ == 


परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिस्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 


परिसर्वेक्षण . 


परिसर्वेक्षण 
परिस्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षग 
परिसवेक्षण 
परिसर्वेक्षण 


महादेवन, टी. एम. पौ. 
पटहा १०७१ 
मिश्र, अ1र. एस. 
पहा १०७२ 
करवट्गी, दी. जौ. 
पहा १०७३ 
कोहरी, एस. एस. 
पहा १०७ 
पहा १०७१ 
पहा १०७१ 
गोटो, एम. 
पहा १०७६ 
गोटो, एम. 
पहा १५७७ 
हिराकावा, आ. 
पहा १०७८ 
मा्नेफ, जे. ड 
पटा १०७९ 
उस्मेट, आर. व्ही. 
पहा १०८० 
वाडिया, ए. आर. 
पहा १०८१ 
सिददिकी, एस. 

दा १०८२ 


व्णक्रम-लेखसूचि 
्रास्ताविक 


१. प्रस्तुतची “ वणंक्रम-रेखसूचि ' ही यापूर्वी दिलेल्या ' प्रकल्पक्रम - लेखसूची "वैच वर्णानुक्तमांकित स्वरूप, 
म्हणजे प्रतयक्षातं ' मतम शची वर्णानुकमणिकाच अन, तीत या  प्रकल्पक्रम-लेखसूची ' तीर स्वेच, म्हणजे एकूण १२५६, 
लेखशीषंकांचा, त्यांच्यातीकर संपूणं तपशिरासह, समावेश केला आहे. -परतु ' प्रकल्पक्रम-लेखसूची 'तील ३९ ठेख- 
शीर्षके अशी आहित, की त्यांच्या त्या “ सूची 'त (काही संपादकीय सोयीसादी) द्विरुक्त नोदी आल्या आहेत, म्दणजे तेथे 
या ३९ केखशीर्षकाच्या ७८ नोदी काल्या आहेत. या " द्विरुक्त ' लेखशी्पंक-जोडयां तीर प्रत्येकी एक-एक नौद प्रस्तुतच्या 
" वण॑क्रम-केखसूची "त लेखशीर्षकाच्या वर्णानुक्रमांकरनातून वगदण्यांत आली आहे, व अशा या वगढ्लेल्या "द्वित " 
नोदीच्या मागील ' वण-क्र्मांका "च्या स्तंभात फक्त डंश (-) दिला आहे. इत्यर्थं हा की प्रस्तुतच्या “ वणंक्रम -लेख- 
सूची "त, मागील ` प्रकल्पक्रम - लेखसूचनी 'तील एकूण १२५६ केखशीषकापैकौ फक्त १२१७ लेखशीपेकाचेच वणेक्रमांकन 
केके आहे. 


२. प्रस्तुतच्या पंचस्तंभी ' वणक्रम-केखसूची "तीर पहित्या स्तंमांत या “ सूची 'तीर सेखांचे " व्ण-क्रमांक ' दिले 
आहेत, तर बुसभ्या स्तंभांत त्या त्या लेखाचे पूर्वीच्या “प्रकल्पक्रम-लेखसूची ' तील ' प्रकल्प-क्रमाके › दिले महेत. (त्यामुढे 
वाचकास प्रस्तुतची ' वणं ्रम-लेखसूचि ` व पूर्वीची “प्रकल्पक्रम-लेखसूचि यांतील परस्पर-संदर्भ-संवंध ताडून पाहता 
येतील.) तिसन्या स्तंभांत ऊेखाची “ शीर्षके ' दिली आहत. चौथ्या स्तभांत त्या त्या लेखाचे चिविध प्रकल्पिते 
' प्रकार ' उल्लेखे आदहेत. (या प्रकारापैकी ' सिद्धान्त ' या लेखप्रकाराच्या उल्लेखात त्यापुढे अलया ' संक्षिप्त अक्षर- 
चिन्हाचे स्पष्टीकरण ' या प्रस्तुतच्या ' प्रस्ताविका "नंतर दिले आहे.) पांचव्या स्तंभांत स्थलित लेखांच्या (म्हणजे 
ज्या लेखांच्या शीषेकानंतर त्या त्या विपयावरील प्रत्यक्ष छेखास स्थर म्हणजे जागा दिलेली असते व तीत्यात्या लेखांनी 
परत्यक्षात व्यापिलेरीहि असते, अशा ठेखांच्या ) वातीति त्याच्या (ङेखकांची निं ' दिलेली आहेत; आणि अस्थकित 
ऊेखांच्या (म्हणजे ज्या ठेखाच्या शीषैकानंतर, ती शीर्षके कोणत्यातरी इतर संवंधित किवा समाना्थैक लेख-शीर्पकांची 
पर्यपयी रूपेव असल्याने, त्यावरौर आणखी वेगा केखांची व त्यांसारी आणखी वेगी जागा (स्थर) देण्याची 
आवश्यकता नसते व ती तशी दिलेखीहि नसते, अशा ठेखाच्या ) बावतीत त्यांच्याच विषयीच्या संबद्ध ~ संदभं ~ वाचना- 
सादी ' सदभं सूचना ' म्हणून सुचविलेल्या संबंधित रेखाचे प्रस्तुत ' सूचौ "तीर (पहिल्या स्तंभांतीक) “ व्ण॑क्रमांक *, 
` पहा * अशा सूचनेनतर, दिले आहेत. 


३. प्रस्तुतच्या " वणं क्रम-रेखसूची 'त पूर्वीच्या ' प्रकल्पक्रम - लेखसूची "तीर सर्वच, म्हणजे एकूण १२५६ 
लेखशीपेकांचा समावेश केलेला असख तरी, या प्रास्ताविका "च्या पहिल्या परच्छेदांतील स्पष्टीकरणान्वये, त्यांतील 
फक्त १२१७ लेखशीषंकांचेच वणेक्रमांकन केले असून, ' प्रकल्पक्रम - ठेखसूची 'तील एकूण ७८ ' दिस्कत ' णीषक-नोदी- 
पैकी फक्त निम्म्या, म्हणजे ३९, नोदीर्चेच वर्णक्रमांकन केठे आहे, व त्यातीछ वाकी राहिलेल्या ३९ नोदी वणेक्रमांकनातुन 
वगक्त्या आहेत या १२१७ वणक्रमांकित लेखशी्षैकपिकी १००३ स्थक्ित लेलांची शी्पके असून २१४ अस्यल्ति 
लेखांची शीर्षके आहेत. म्हणजे, या वर्णाकनःव्यवस्थप्रमाणे संपूण ' मतम ' मध्ये अंतिमत. एकूण १२१७ केखशीषैकांचा 
अतभवि ज्ञाखेला आहे. । 


४. भ्रस्तुत * चण क्रम-लेखसूची तीर अस्थित ठेखांचे पहित्या दोन स्तंमातील ' व्णक्रमांक ' च ' प्रकत्पक्रमांकं " 
कंसात दिके आहेत, तर स्थित छेखाचि हे उभय क्रमा कंसविरहित दिले आहेत. 


५. प्रस्तुतच्या " वणेक्रम-लेखसूची "वरून वाचकास ‹ मतम-प्रकल्पां 'तील केखविषयाच्या (त्यांची संख्या, 
शीपेके, ् व लेखक याविपयीच्या ) संपूण व सविस्तर परकल्पनाची, त्याच्या वणं करमाकित स्वसतपांत, संक्षिप्त पण समग्र 
कल्पना येईल. 


वणेक्षम-लेखसुचि 

६. मूलतः ' विषय ' व * भू-क्त यांस अनुलक्षून व अनुसरून केलेल्या (* मतम-प्रकल्प-सारपुस्तिका ', १९६६, 
व ' मतम-लेखशीषंक-पुरव णी "पुस्तिका, १९७१, या दइग्रजी पुस्तिकांतील इंग्रजीत्ूनच मांडकेल्या) प्रारंभीच्या 
प्रकल्पक्रम-लेखव्यवस्थेचे, नंतरच्या संपादकीय का्यच्या सोयीसाठी आवश्यक असलेले, मराठीतील ` वर्णेक्रम- 
ऊेखन्यवस्थै'त रूपांतर करण्यात आले, व ते ' वर्णानृक्रम-लेखसूचि "या मुद्रित पुस्तिकेच्या स्वकूपातहि तयार करण्यांत 
आके (१९७०-७१); माणि हीच पुस्तिका नंतर सविस्तर संपादकीय प्रस्तावनेसहं तयार करण्यांत अली आहे 
(१९७४). मूक्च्या इंग्रजी ' प्रकत्पक्रम-टेखब्यवस्ये चै या मराठी 'वर्णानुक्रम-लेखन्यवस्थे "त, म्हणजेच मराठी 
^ वर्णानुक्रम-लेखसूची'त, रूपांतर करण्याचें कार्यं प्रो. (सौ.) पद्मा भी. कुलकर्णी यांनी साक्षेपाने केले; आणि 
प्रा, भा. ग. केतकर, प्रो. डां. ज. वा. जोशी, डं. ज. र. जोशी, प्रो. डौ. मो. प्र. मराठे व प्रो. मु. कृ. इनामदार यांनी 
त्या ‹ वर्णानूक्रम-लेखसूची "चं नंतरचें तपशिल्वार संपादन केले. या सहकायानी तयार केक्ेत्या या “ व्णानुक्रम- 
लेखसूची "वरून प्रस्तुतच्या ' वणेक्रम-लेखसूची "चे आवश्यक व इष्ट तें तपशिलवार संकलन व संपादन डँ. म. प. पेठ 
व प्रो. ना. अ. गौरे यानी केठे आहे. ॥ 


संक्षिप्त अक्षर-चिन्हांचें स्पष्टीकरण 


ज्ञा -- ज्ञानशास्व 
त॒ -- तकंशास्त्र 
स॒ - सत्ताशास्त्र 
ध॒ ~ धर्मतत्वज्ञान 
नी - नीतिशास्त्र 
भा - भारतीय 


पा ~~ पाएचात्त्य 


~~ २ ७ - 
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[या सूचीत अनुक्रम लावताना ईग्रजी नांवांतील ‹ए दि" ही उपपदं ( आटिकल्स } ठेवून कम लावला 


मेढा आहे. उदा- “एदी 


प्रकत्प-क्रमांक 
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८७१ 
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८९३ 
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(३९४) 

८९१ 

२६९ 

२३११ 

(२७१) 
(३२०) 
(३५३) 

१९२ 

(३७-अ) 
५२६ 
२३४७ 

द [| 


शी्दक [ वर्णक्रम-लेखसू चि ] 


अचित्यभेदाभेदवाद 
अजातवाद 
अज्ञान (अविद्या) 
अज्ञेयवाद 
अणुवाद 
अतिमानसशास्त्र 
अतीतत्ववाद 
अदृष्ट 
अदुष्ट 
अद्रैतवाद . स्वरूप व प्रकार 
अधिकारसाक्ष्य 
अध्यवसाय-स्वातंत्य 
अध्यासवाद 
अनात्मवाद 
अनुपरुन्धि 
अनुभवपूवे व अनुभवोत्तर 
अनुभववाद 
अनुभवसत्तावाद 
अनुभवसत्तावाद 
अनुमानदोष 
अनुमान, निगामी 
अनुमान, निगामी अव्यवहित 
अनुमान, निगामी व्यवहित 
अनुमान, निगामी व्यवहित संविधानी 
अनुमान, निगामी व्यवहित संविधानेतेर 
अनुमान व युक्तिवाद : स्वरूप व प्रकार 
अनुमान, विगामी 
अनेक, एक व 
अनेकत्ववाद, एकलत्ववाद व 
अनेकवस्तुवाद, एकवस्तुवाद व 
अनेक-संविघान 
अनेकान्तवाद 
अनेकेश्वरवाद 
अपूव 
अपूव 
अपौस्पेय / आपं शब्द 
अप्पय्या दीक्षित 
अप्रधान उपनिषदे 
अप्रधान साक्रेटिकं संप्रदाय 
अभाव व राहित्य 


` अभिधम्म 


-३८ - 


भकार 


सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा) 
सिद्धान्त (स । पा) 
सिद्धान्तं (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स-नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (स-ज्ञा / पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा-स / पा) 
सिद्धान्त (त / भा-पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (त / भा-पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (ध / भा) 
सिद्धान्त (स-नी / भा) 
सिद्धान्ते (नी-स/ भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
चितक 

गर॑य (सर्वेक्षण) 

सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
ग्रंथ 


~~~ ~~~ ~~ ~~ 


टिज ओंन हयूमन नेचर ' ही नोद "दरी * एेवजी “ए” या वर्णानृक्रमे आरी महे. ] 


केखक।संदभ-मुचना 


-वर्ण-क्मोकं 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
पहा ५३ 
पहा ५२ 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह. ` 
अकोलकर, व. वि. 
वेडेकर, दि. के] 
पहा १६५ 
(पहा ८) 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
पटा १११५ 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
वारल्िगि, सु. शि. 
मूर, जे. डी. 
वारलिगे, सु. शि. 
तिवारी, वी. जी. 

(पहा १७) 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
पहा ११०८ 
जोशी, ज. वा. 
वारलिगे, सु. शि. 
पहा ९३८ 
पहा १३४ 
पहा १३३ 
पटहा १३५ 
जोशी, ज. वा. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
पहा १६५ 
(पहा ३२) 
पा १०१७ 
जोशी, द. ग. 
षहा १२२ 
कनल, एस. पी. 

वारल्गि, सु. शि. 
वापर, पु.वि. 


व्ण-कमांक 
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४५ 
नः 
४७ 
८ 
४९ 
५ 9 
५१ 
५२ 
५३ 
४४ 
५५ 
५६ 
५७ 
५८ 
(५९) 
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६३ 
६४ 
६५ 
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६७ 
६८ 
६९ 
७० 
७१ 
७२ 
७३ 
७४ 
७५ 
७६ 
७७ 
७८ 
७९ 
(८०) 


८१ 


प्रकत्प-क्मांक 


८८९ 
(३९१) 

१८९ 
१०४द्‌ 

॥ १००३-आ ) 
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७८५७५ 
५५७६ 
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२६६ 
३१९ 
२७० 
३५१ 
५२५ 
५८८ 
६२३ 
५१८ 
५१२ 
५१३ 
५७३ 
७२३० 
५७६ 
५३६ 
१.41 
७५९ 
५७२ 
७२५ 
५८१ 
७९८ 
(२४९) 
२७३ 


शीषेक [ बणेक्रम-लेखसुचि ] 
अभ्युपगम 

अमरत्व 

अमलानंद 

अरविद,श्री 

अरेविक-र्पा -अन तत्त्वज्ञान 

अयं 

अयं शास्त्र-तत्वन्ञान 

अ्थापित्ति 

अवेन, उन्ल्यू. एम. 

अल-घद्चालौ 

अर्-फरावी 

अद्वार तत्त्वज्ञान 
अवत।र-सिद्धान्त 

अविद्या (अज्ञान) 

अविश्ववादं 

अशोक 

अश्वघोप 

अष्टांगयोग 

असंग 

असंविधान 
असिरो-इजिप्तो-वाविलोनिअन तत्त्वज्ञानं 
अहंकार 

अहिसा 

अंतःकरण 

अंतःप्रज्ला 

ओकंडेमी 

अंक्वायनस, सेट टंमस 

अन एसे कन्सनिग हयूमन अंडर्‌स्टौडग (लांक) 
अनेक््ेगोरस 

अनेकिद्लमेडर 

अनविज्लमेनीस 

अन्सेत्म, सेट 

अंपिअरन्स अंड रिञंल्िटी (्रंडले) 
अंवेलाई, पीटर 

अरिस्टँटल 

अंलिक्लँडर (ओंफ हेल्स ) 
अंलिक्लंडर, सेम्युएल 


अंब्हिसेना 
अेग्हेनेरियस्त, आर. एच. 
अग्टेरूस 


आ्ईन्स्टाइन, आल्वरं 
आगम (श्रुति) 
आत्मवाद 


प्रकार 


सिद्धान्त (त। पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
चितक 

चितक 

परिसवेक्षण 

सिद्धान्त (ज्ञा / पा) 
परिसरवेक्षण 

सिद्धान्त (ज्ञा! भा) 
चितक 

चितक 

चितक 

सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (घ । भा-पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा) 
सिद्धान्त (स । भा-पा) 
चितक 

चितक 

सिद्धान्त (नी। भा) 
चितक 

सिद्धान्त (त । पा) 
परिसर्वेक्षण 

सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (स/ भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा । भा-पा) 
सर्वेक्षण 

चितकं 

ग्रंथ 

चितक 

चितक 

चितक 

चितक 

ग्रंथ 

चितक 

चितक 

चितक 

चितक 

चवितक 
चितक 

चितक 

चितक 

सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा) 


केखक।संदभे-घुचना 
-व्ण-क्रमांक 
जोशी, ज. वा. 
पटा ८४ 
जोशी, द. ग. 
चव, जे. एन. 
पह्‌। २३५३ 
वारलिगे, सु. शि. 
मावक्रणकर, ना. अ. 
वारल्गे, सु. शि. 
गुप्त, श्यामला 
मार्नेफ, जे. ड 
मारनंफ, जे. ड 
राहुरकर, व. ग. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
वारछिगे, सु. शि. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
वापट, पु. वि. 
वापट, पु. वि. 
जोशी, का. स. 
वापट, पु. वि. 
जोशी, ज. वा. 
पहा २२९ 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
तण्घट्टी, शं. रा. 
दीक्षितः श्री. ह. 
उस्मेट, मार. ब्दी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
कूछकर्णी, पया भी. 
कनक, एस. पी. 
कूकर्णी, पदमा भी. 
गजेद्रगडकर, वीणा एस. 
मानंफ, जे. ड 
जोशी, ना. वि. 
मानेफ, जे. ड 
गोखले, हे. द. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
गुप्त, श्यामला 
मार्नेफ, जे. ड 
जोशी, ना. वि. 
मानेफ, जे. ड 
कर्णिक, म. भा. 
पहा १०१७ 
दीक्षित, श्री. हु. 
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प्रकत्प-क्रमांक 


४६९ 
(४७०) 

३९८ 
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(१०८२-ज) 


२८५ 
५५ 


४५५ 
(४११) 
४५६ 
(४१२) 
११३ 
८५८ 
(४१४) 
४६० 
४५९ 
४५७ 
(४१३) 
(१०३१-अ) 
९२५. 
पर्‌ 
७७१ 


शीर्षक [ व्णक्रम-कलेखसुचि | 
आत्मसाधन च मात्मयन्न 
आत्मस्वातंत्य 
आत्मा-उहेतर जीवन 
आधूतिका 

आनंद 
ञआनंदगिरि (मानंदन्नान) 
आप्तवचन (जाप्तोपदेश) 
आरण्यके व ब्राह्मणे, तच्त्वन्नान- 
आरभवाद 
आा्येदेव 

आर्प॑न्ञान 
आपय उपनिषद्‌ 
मात्वर्दुस मेग्नुस 
आश्नावाद व निराभावाद 
आश्रमधर्म 
आसामीतील तत्त्वत्तान 
अविडकर, भी. रा. 
अगगस्टीन, सेट 
आटो, आर. 
यकेन, जार. 

रिजेन 
ओंरुगेनन (अरिस्टांटल) 
अरटेगा वाय गेसिट, जे. 
आस्टिन, जे. एल. 
इजिमप्तो-असिरो-वाविलोनिमन तत्त्वज्ञान 
इतिदहास-तत्वज्ञान 
इस्लाम-घर्मातील तत्त्वज्ञान 
ईशोपनिषद्‌ 
ईश्वर 
ईश्वर 
ईष्वर-अस्तित्वं 
दश्वर-अस्तित्व 
ईश्वरक़ृप्ण 
ईष्वर व जगत्‌ 
ईश्वर व जगत्‌ 
ई्वरवाद 
दष्वरणशास्त्र 
ईष्वर्‌-स्वरूप 
ई्वर-स्वरूप 
उडियांतीर तत्त्वन्नान 
उक्कर्पण 
उदयन 

उनेमुनो, एम. उ 


~ ४८० ~ 


प्रकार ठेखक।संदभ-सुचना 
-वण-कमांक 

सिद्धान्त (नी । भा-पा) अंतरकर, शि. स. 
सिद्धान्त (नी / भा-पा) पहा ११ 
सिद्धान्त (स / भा-पा) उस्मेट, आर. व्ही. 
सिद्धान्त (त (पा) जोरी, ज. वा. 
सिद्धान्त (घ / भा-पा) उस्मेट, गार. व्ही. 
चितक जोशी, रा. ल. 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) पहा १०१७ 
ग्रंय सर्वेक्षण पटा ३६६ 
सिद्धान्त (स । भा) दीक्षित, श्री. द्‌. 
चितक वापट, पु. वि. 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) पहा १०१७ 
ग्र॑य ५ माईूणकर, व्यं. गो. 
चितक उस्मेट, आर. व्ही. 
सिद्धान्त (स । भा-पा) भट, गोवर्धन पी. 
सिद्धान्तं (नी / भा) वेडेकर, वि. म. 
परिसर्वेक्षण ` पटा ३२८ 
चितक केटशीकर, शं. हि. 
चितक इस्मेट, जार. ब्दी. 
चितक जोशी, ग. ना. 
चितक प्रसाद,रा. व जोशी.शि.ना. 
चिततक केतकर, भा. ग. 
ग्रंय गोखले, हे. द. 
चित्क ॥ उस्मेट, आर. ब्दी. 
चितक रेगे, मे. पु. 
परिसर्वेक्षणः पहा ३२९ 
परिसर्वेक्षण मधुकर, डी. एस. 
परिसर्वेक्षण पहा ३३१ 
ग्रं ` मारईणकर, व्यं. गो. 


सिद्धान्त (ध-स / भा-पा) उस्मेट, मार. व्ही. 
सिद्धान्त (स-घ / भा-पा) (पहा ११०) 
सिद्धान्त (ध-स । भा-पा) उस्मेट, मार. व्ही. 
सिद्धान्त (स-घ / भा-पा) (पहा १११) 
चितक सेनगुप्त, मणिमा 
सिद्धान्त (घ-स । भा-पा) उस्मेट, मार. ब्दी. 
सिद्धान्त (स-ध / भा-पा) (पहा ११३) 
सिद्धान्त (ध । भा-पा) उस्मेट, आर. न्दी. 
सिद्धान्त (घ / भा-पा) उस्मेट, मार. व्ही. 
सिद्धान्त (घ-स / भा-पा) उस्मेट, मार. व्ही. 
सिद्धान्त (स-घ । भा-पा) (पहा ११६) 
परिसर्वेक्षण पटा ३३२ 
सिद्धान्त (त / पा) जोशी, ज. वा. 
वचितक . कोकजे, र. गो. 
चितक चतर्जी, पी. वी. 


वर्ण-कमांक प्रकल्प-कर्माक 
१२१ १७९ 
१२२ २७ 
(१२३) (१७-अ) 
१२४ ९२ 
१२५ २५८ 
१२६ ९८६ 
१२७ ४६८ 
१२८ ९२३ 
१२९ ९६ 
(१३०) ` (१०३६-३) 
१३१ ८६४ 
१३२ २९७ 
(--) (३३८) 
१३३ ४०७ 
१३४ ४०६ 
१३५ ४०८ 
१३६ ४५२ 
१३७ ५९२ 
१३८ प्‌ 
१३९ ६३५ 
१४५ ` ०४ 
१४१ ५४१ 
१४२ ६२० 
१४६ ५५५ 
१४४ ८८ 
१४५ ५४५ 
१४६ ८५९ 
१४७ ५७० 
१४८ ६८१ 
१४९ ६९२ 
१८५२८ ५२० 
१५१ २१ 
(१५२) (३५०) 
१५२ ५९५ 
१५४ ६७४ 
१५५ £ [41 
१५६ ६१५ 
१५७ १३० 
१५८ १००५ 
(१५९) (१०७७-ज) 
१६० ११० 
१६१ ७९ 


मत.म. १-पा-६ 


~ 


शीदेक [ वर्णक्रम-लेखसूचि ] 

उपदेशसाहस्री (शकर) 

उपनिषदे, अप्रघान 

उपनिषदे, तत्त्वज्ञान-- 

उपपादन 

उपमान 

उपयोगितावाद 

उपासना व उपासनामागं 

उभयापत्ति 

उमास्वातिं 

उर्दूतीर तत्त्वज्ञान 

ऊम्संन, जे. ओ. 

ऋत 

ऋत 

एकत्ववाद व अनेकत्ववाद 

एक व अनेक 

एकवस्तुवाद व भनेकवस्तुवादं 

एकेइ्वरवाद 

एखारं, मादस्टर 

ए दरीटिज न हयूमन ने चर (हधूम) 

ए दीरिज कन्सर्तिग दि प्रिन्सिपल्स भंफ हचूम्न 
नालेज (वक्र) 

एडिग्टन, आयर 

एथिका निकोमेकिया (भेरिस्टोंटल) 

एथिक्स (स्पिनोक्चा) 

एपिकिटटसं 

-एपिक्युरस 

एपिक्युरिगन संप्रदाय 

एयर, ए. जै. 

एरिजनो, जोन स्कोंटस 

ए सिस्टिम भँफ लांजिक (जे. एस. मिल्ल) 

एंगत्स, एफ. - 

एपेडाक्टीस 

एतरेय उपनिषद्‌ 

एेतिह्य 

ओखेम, विल्यम (ओआंफ) 

कर्चिन, च्ह्क्टिर 

कठ उपनिषद्‌ 

कड्वथं, रात्फ 

कणाद 

कन्फ्युशिजस 

कन्फ्यूशी धर्मातीर तत्त्वज्ञान 

कपिकत 

कमलशील 


श + 


प्रकार 


ग्रंथ 

ग्रंथ (सर्वेक्षण) 
सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा ( भा) 
सिद्धान्त (नी (पा) 
सिद्धान्त (ध / भा-पा) 
सिद्धान्त (त / पा) 
चितक 

परिसर्वेक्षण 

चतक 

सिद्धान्त (स-नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-स/ भा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (ध / भा-पा) 
चितक 

ग्रथ 


ग्रंथ 
चितक 
ग्रंथ 
ग्रंथ 
चितक 
चितक 
सवक्षण 
चितक 
चितक 
ग्रंथ 
चितक 
चितक 
ग्रथ 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
चितक 
चितक 
ग्रंथ 
चितक 
चितक 
चितक 
परिसर्वेक्षण 
चितक 
चितक 


रेखक।संदभं-सुचना 
-वर्ण-क्रमांक 
जोशी, रा. ल. 
मार्णकर, व्यं. गो. 
पहा ३२३३२ 
जोशी, ज. वा. 
वारक्गे, सु. शि. 
अंतरकर, शि. स. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
जोशी, ज. वा. 
उपाध्ये, आ. ने. 
पहा २३ 
प्रसाद, रा. 
वेडेकर, वि. म. 
(पहा १३२) 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 


कुलकर्णी, पद्मा भी. 
कर्णिक, म. भा. 
गोखले, हे. द. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
केतकर, भा. ग. 
गोखले, है. द. 
गोखले, हे. द. 
रेगे,मे.पु. 

मार्तेफ, जे. ड 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
कर्नल, एस. पी. 
मार्दइणकर, व्यं. गो. 
पहा १०१७ 
मिपेन, एल. 
जोशी, ना. वि. 
मार्ईदणकर, व्यं. गो. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
जावडेकर, अ. ग. 
गोटो, एम. 

पटा ३३५ 
सेनगृप्त, अणिमा 
वापट,पु.वि. 


वर्ण-कमांक 


१६२ 
१६३ 
१६४ 
१६५ 
(-) 
१६६ 
१६७ 
१६८ 
१६९ 
(१७०) 
१७१ 
१७२ 
१७३ 
(१७४) 
(१७५) 
(१७६) 
१७७ 
(१७८) 
१७९ 
१८० 
१८१ 
१८२्‌ 
१८३ 
१८४ 
१८५ 
१८६ 
१८७ 


१८८ 
१८९ 
१९० 


१९१ 
१९२ 
१९३ 
१९४ 
१९५ 
१९६ 


१९७ 
१९८ 
१९९ 
२०५०० 


प्रकत्पन्र्माक 


४७्‌ 
९७० 

३३० 

२८० 

(३३१) 
१००० 

२२३ 
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७९० 
(१०३२-अ) 
४२१ 

४२० 

८२७ 
(¶-अ) 
(५०३-अ) 
(<-अ) 
४१९ 
(१०२८-अ) 
६५० 

८१९ 

६७६ 

६४८ 

६८५ 

६९६ 

४७६ 

४७७ 

२२० 


१०४५ 
१५६ 
२१४ 


१४४ 
९७ 
१०६० 
७१२ 


२ 


४२२ 


४२६३ 
६१६ 
२८१ 

२९ 


शीर्वक 


कर्तव्य 

कतंव्यवादी नीतिशास्त्र 
क्ममागे 

कर्मसिद्धान्त 
कर्मसिदधान्त 


कला -तत््वज्ञान (सौदयं शास्त ) 


कस्तुरी रंगाचार्यं 
कंवरलंड, रिचडं 
कैसिरर, ई. 
कानडीतीर तत्त्वज्ञान 
काय-मनः-संवेध 


कारणसिद्धान्त (कारण, कारणता) 


कारुनेप, मार. 


काठ्पट (जागतिक), तत्वज्ञान- 
कालपट (पाश्चात्त्य-प्रतीच्य), तत्त्वज्ञान 
कालपट (भारतीय-प्राच्य), तत्वज्ञान 


कार व सतति 
काश्मिरीतीर तत्त्वज्ञान 
काट, दरमन्युएल 
कोंिगवृड, आर. जी. 
कति, ओंगस्त 
कादिरुक, एतिएन द - 
किकगाड, एस. 
किर्चंफ, जी. आर. 
किकतंव्यमीमांसा 
दुव 

कुमार वेदान्ताचार्य 


कुमारस्वामी, आनेंद 
कुमारि व संप्रदाय 
कुरेश 


कुलाकंपंडित 
कदकूुदाचायं 
ङृष्णमूति, जे. 
केअडं, ई. 
केन उपनिषद्‌ 


केवरतक्त्व (केवकतत्तव व परिमित वस्तु, 
केवखुतत्त्व व सोपाधिक वस्तु) 


केवलवाद 

केत्रिज प्ठटोवादी संप्रदाय 
कोश-सिद्धान्त 

कौषीतकि उपनिषद्‌ 


[ वणेक्रम-ठेखसुचि ] 


भकार 


सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी। पा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (स-नी / भा) 
सिद्धान्त (नी-स ( भा) 
परिसर्वेक्षण 

चितक 

चितक 

चितक 

परिसर्वेक्षण 

सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
चितक 

कापट 

कारुपट 

कालपट 

सिद्धान्त (स / भा-ग्र) 
परिस्वेक्षण 

चितकं 
चितक 

चितक 

चितक 

चितक 

चितक 

सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । भामा) 
चितक 


चितक 
चितक (सर्वेक्षण) 
चितक 


चित्तके 
वचित्तक 
चितक 
चितक 
ग्रं 


सिद्धान्त (स । भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (स भा) 

ग्रथ 


लेखक) संदभे-सुचना 
"-वण-कमांक 
तक्षटी, शं. रा. 
त्षटटरी, शं. य. 
अंतरकर, शि. स. 
दीक्षित श्री. ह्‌. 
(पहा १६५) 
हनुमत राव, जी. 
राहुरकर, व. ग. 
कुलकर्णी, पमा भी. 
गुप्त, श्यामल 
पहा ३३७ 
जोषी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
प्रसाद,रा. ` 
पहा ३३८ 
पहा ३३९ 
पहा २४० 
जोशी, ग. ना. 
पहा ३४१ 
वेडेकर, दि. के. 
तिवारी, वी. जी. 
चतर्जी, पी. वी. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ना. वि. 
अंतरकर, शि. स. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
राहुरकर, व. ग. 
वे रामानूजाचारी, आर. 
नरवणे, वि. श्री. 
भटु, गोवर्धन पी. 
राहुरकर, व. ग. 
व रामानुजाचारी, भार. 
द्रवीड, ना. 
उपाध्ये, आ. ने. 
धोपेश्वरकर, आ. धो. 
जोशी, ना. चि. 
मारईणकर, व्यं. गो. 


जोशी, ग. ना. 
जोशी, ग. ना. 
कनल, एस. पी. 
दीकित, श्री. ह्‌. 
मार्दणकर, व्यं. गो. 


[ 


~~~ 


॥ = ७ क रेखसुचि सेर 'तसंद्भ ~ 
शप्र-्मपि प्रश्त्पनप्र्माक शोकः [ वणकछ्म-रद ] प्रकार ठेदक.^तंदम-ुचना 





[य 


-यण-क्रमांकः 
२०१ ९५२ ग्रिटीक मार यजरमेट (काट) मरय वेडेकर्‌, दि.के. 
२०२ ९१५१ व्रिटीकः आफ प्युभर्‌ रन्न (कट) ग्य वेटेकर्‌, दि. के. 
२९३ ६५२ व्रिटीरः भांफं प्रन्टिक्छ रीलनं (करंट ग्य वेटेकर, दि. के. 
२०८ ८९६२ च््राविधिवाद निद्धान्त (घ । भाषा) वेरेकर, वि. म. 
२०९ ५४९  द्रिनिपन चितयः गोले, हू. द. 
२५६ ८७८ प्रोचे, येनेटेटर वितवः सजी, ना. चि. 
२०७ ६३२ कन्ाकं, ेम्पुएल चितकः वुलकर्णी, पथा भी. 
२०८ ५५८ कयमद (माष जनेन्साटिा) नितक रस्मेट, आर. न्दी 
२०९ ८५३ क्वाट्न, रन्त्यु- व्ही. गो. चित्तक प्रसाद, रा. 
२१० ०८२ क्षपिप्रवाद निदान्त (स।/ भा) दीक्षित, श्री. द्‌. 
४५. ४८२८ क्षरक्षरवियचार निद्ान्त (म / भा-पा) दीतित, श्री. ह्‌. 
२१३ २८३ क्षत्र.क्े्रल्ञ-विवार सिद्धान्त (स। भा) दीलित, भ्री.द्‌. 
२१३ २४९ स्यातिवाद निदढान्त (ज्ञा( भा) वारखिगे, सु. लि. 
२१४) (१०८०-अ} न्िस्ती धर्मातील तत्त्वज्ञान परिम्वेक्षण पटा ३४२ 
२१५ १८५. गनिम चितक फोकजे, र. गो. 
२१६ ६०९ गंलिलिजो गेली चित भटर, गोवर्धन पी. 
२१७ ६१२ रगंसिदटी, पिएर चितक कनर, एस. षी, 
२१८ १०५०९ गाधी, मो. क. चित्तकः दीक्षित, श्री. ह. 
२९९ ५२८ मोजिनन चितक कुलकर्णी, प्या भी. 
२२० ५६ गीताग्रंय (अनुगीतेत्ह्‌), इतर पर॑ (स्येलेण) वेटेकर, वि. म. 


९) 
१) 
न 
"~~~ 
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२९२ ८५० गुढमन, एव. एन. चितकः तिवारी, वी. जी. 
२२३ ८०९ गुण निद्धान्त (स । भा-पा) दीित्त,श्री. ह्‌ 
रेर्य २७९ गुण (तांन्यमत) निद्धान्त (स (भा) दीकित, श्री. द्‌. 
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२२६ १०२२ गुलखवराव महाराज चितक्‌ पटित, वा. ना. 
२२७ ४५४८ गूटवाद निदढान्त (ध-जा / भाभा) टस्मेट, आर. ब्दी. 
(~) (३५९) गृदवाद सिदान्त (जा-प । भा-पा) {पटा २२७) 
२२८ ९०० गृहीते सिद्धान्त (त । पा) जोनी, अ. वा. 
५ ३८ गृ्छमूर्घे गर॑य (मर्वक्ष) वेदवर, वि. म. 
२३९ ८७ गेत्नर, एफ. नितः जोती,ना. वि. 
२३१ १९१ गोविदानेद चितकः नाने, मुलोचना 
१९ १७० गोष्पाद जितकः दुदी, मी. गा. 
ध १४० मतम नितकः कोके, र. गो. 
३६ ६१८ म्गूित्म. सा्नल्पि चिक गुटकर्णी, प्या मी. 
स ५१३ पएीनःटी. एन. निन नोनी, ना. चि. 
२३६ ९९८ मदिपम, पमौ नितः भटर, गोवर्धन पी, 
०३७ १८१३ नक्न्यन्रदाय नितरः (नवशण) ग्ने, वि.भि. 
२३८ १९८६२ नतक, एन. मो, चितः चनी, एन. मी. 
२२९ ३२५ "षन्यारि सानंनत्यनि ' निन (नोभा) न्ट, नं. न. 
ए ८० धच्रप्‌, नित निवाय. ची. जी 
२४१ ५५२. परमतः पः -नवटेजग, य. ग. 
५ २७७ नित (मोनन्त) निद्धान्त (ममा) दीदिव, श्री. र. 
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चित्सुख 
चिद्राद 
चिद्राद 
चिनी तत्त्वज्ञान 
“चितयामि अतः अस्मि" 
नवैतन्य च संप्रदाय 
छागलेय उपनिषद्‌ 
छांदोग्य उपनिषद्‌ 
जगत्‌, ईश्वर व 
जगत्‌, ईश्वर व 
जडद्रव्य 
जडवाद 
जपानी तत्त्वज्ञान 
जस्टिन 
जेकोवी, एफ. एच. 
जंस्पसं, कालं 
जावडेकर, अ. ग. 
जावडेकर, शं. द. 
जोन्सन, उन्ल्ू. ई. 
जित्सन, ई. एच. 
जीव (जीवात्मन्‌) 
जीवनमागं 
जेम्स, उन्ल्य. 
जेन्हन्स, उन्त्यू. एस. 
जेटादृल, जी. 
जेन आगम (सिद्धान्त) 
जन धर्मातीर तत्त्वज्ञान 
जनमत, ज्ञानशास्व- 
जनमत, तत्त्वज्ञान- 
जनमत, तकंशास्त- 
जनमत, दिगंवर व ष्वेतांवर संप्रदाय- 
जनमत, धर्म॑तत्तवज्ञान~- 
जनमत, नीतिशास्व- 
जनमत, श्वेतांवर व दिगंबर संग्रदाय- 
जनमत, सत्ताशास्व- 
जैमिनि 
जँमिनीय उपनिषद्‌ 
जोंकिम, एच. एच. 
जोड, सी. ई. एम. 
जोन्स, एच. 
जोशी, ना. वि. * 
ज्ञानतत्त्वे (विचारनियम) 
ज्ञानमार्गे 
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प्रकार 


वित्तक्‌ 


सिद्धान्त (ज्ञा-स/ भा-पा) 
सिद्धान्त (स-ज्ञा । भा-पा). 


परिसर्वेक्षण 
सिद्धान्त (ज्ञा । पा) 
चितक (सर्वेक्षण) 
ग्रंथ 

ग्रंथ 


सिद्धान्त (ध-स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स-घध । भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स । भा-पा) 


परिसर्वेक्षण 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 
चितक 


सिद्धान्त (स । भा-पा) 
. सिद्धान्त (नी ।/ भा) 


चितक 
-चितक 
चितक 

ग्रं (सर्वेक्षण) 
परिस्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
चितक 

ग्रंथ 

चितक 
{चतक 
चितक 


„ चित्तक 


सिद्धान्त (त / पा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 


ठेखक।संदर्भ-सूचना 
"वण-क्रमांकं 
नाचणे, सुलोचना 
वारजिग, सु.शि. 
(पहा रध्य) 
पहा ३४४ 
कंडलिश, एस. 
मित्र, एम. एन. 
मार्णकर, त्यं. गो. 


` मार्ईणकर, व्यं. गो. 


पटा ११३ 
(पहा २५०) 
दीक्षित, श्री. हु. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
पहा २४५ 
उस्मेट, आर. न्दी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
जोशी, ना. वि, 
जावडेकर, अ. ग. 
भागवत, स. ज. 
तिवारी, वी. जी. 
उस्मेट, भार. न्दी. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
अंतरकर, शि. स. 
कुकर्णी, भी. रा. 
तिवारी, वी. जी. 
जोशी, ना. वि. 
उपाध्ये, आ. ने. 
पहा ३४६ 
पहा २८४ 
पहा २४७ 
पहा ३९८ 
पहा ४४१ 
पहा ४५७ 
पहा ४९९ 
पहा ४४१ 
पहा १०६७ 
भट, गोवधेन पी. 
मारईणकर, व्यं. गो. 
जोशी, ना. वि. 
प्रसाद, रा. 
जोशी, शि. ना. 
जोशी, ना. वि. 
जोशी, ज. वा. 
अंतरकर, शि. स. 
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तत्तवसान, अर्थशास्ते- 

तत्वज्ञान, आसामोतील 

तत्वज्ञान, इजिम्तो-असिरो-तापिलोनिअन 
तत्त्वन्नान, इतिहास- 

तत्त्वज्ञान, इस्लाम धर्मातील 

तत्त्वज्ञान, उडियातील 

तत्त्वज्ञान, उपनिषदे- 

तत्त्वज्ञान, उर्द्तील ` 

तत्त्वज्ञान, कन्पयूशी धर्मातील 

तत्त्वज्ञान, कला- । (सौदर्यशास्त्े) 
तत्त्वज्ञान, कानडीत्रील 
तत्तवज्ञान-काल्पट (जागतिक) 
तत्त्वज्ञान-कालपट (पार्चात्त्य-प्रतीच्य ) 
तत्त्वज्ञान-का्पट (भारतीय-प्राच्य) 
तत्त्वज्ञान, काटिमरीतील 


तत्त्वज्ञान, स्िस्ती धर्मातील 

तत्त्वज्ञान, गुजरातीतील 

तत्त्वज्ञान, चिनी 

तत्त्वक्ञान, जानी 

तत्त्वज्ञान, जैन धर्मातील 

तत्वज्ञान, जनमत- 

तत्त्वज्ञान, ज्ञरथुष्टरी धर्मातील 

तत्त्वज्ञान, ताओ धमतिीर 

तत्त्वज्ञान, तामिरीतील 

तत्त्वज्ञान, तेदुगूतील 

तत्त्वज्ञान, न्यायमत- 

तत्त्वज्ञान, पर्मो-अरेविक 

तत्त्वज्ञान, पंजावीतील 

तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य--अर्वाचीन काल्खंड 
तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-आघूनिक काल्खंड 
तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-- नवजीवन कालखंड 
तत्त्वज्ञान, पाश्चातत्य--प्रवोधन काल्खंड 
तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-- प्राचीन कार्खंड 
तत्त्वेन्चान, पाए्चात्य-- मध्य काल्खंड 
तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य--वरतंमान कार्खंड 
तत्त्वज्ञान--पाश्चात्त्य दुष्टिकोण 
तत्वज्ञान, वंगालीतील 


तत्त्वज्ञान, बौद्ध धर्मातील 

तत्त्वज्ञान, वौद्धमत- 

तत्त्वज्ञान, ब्राह्मणे व आरण्यके- 
तत्त्वज्ञान, (भारतातील) इग्रजीतीर 


- ४६ - 


प्रकार 


परिसर्वेक्षग 
परिकष्वेक्षण 
परिपर्वेक्षग 
परिसवक्षग 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिस्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
कालपट 
कापट 
काल्पट 
परिसर्वेक्षण 


परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिस्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सामान्य स्ेक्षण 
परिसर्वेक्षण 


परिसर्वेक्षेण 
सर्वेक्षण 

रंय (सवक्षण) 
परिसर्वेक्षण 


लेखकसंदभं-सुचना 
"वण -कर्माक 

पहा ४५ 

शर्मा, एम. एम. 
देव, शां. भा. 

पहा १०७ ^ 
तिदिकौ, एस. 
मिश्र, जी. 
मारईणकर, व्यं. गो. 
सिदिकी, एस. 
गोरो, एम. 

पहा १६६ 
यामुनचाये, एम. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
काव, आर. के. 

वं जलाली, जे. एर. कै. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
याज्ञिक, जे.ए. 
गोटो, एम. 
हिराकावा, आ. 
कल्धटगी, टी. जी. 
उपाध्ये, आ. ने. 
वाडिया, ए. भार 
गोटो, एम. 
मीनाभिसुंदरन, टी. पी. 
वरदाचारी, के. सी. 
कोकने, र. गो. 
सिहिकी, एस. 

राम सिग 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
जोशी, ना. वि. 
भट, गोवधंन पी. 
जोशी, ज. का. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
उस्मेट, आर. व्ही. 
जोशी, ना. वि. 
मानंफ, जै. ड 


गुप्त, के. सी. 


व मुजुमदार, ए. के. 
मिश्र, आर. एस. 
केतकर, भा. ग. 
देवस्यली, गो. वि. 
उस्मेर, आर. व्ही. 


वर्ण-क्र्माक 


४०३ 
॥ 1.21 
७५ 
४०६ 
०७ 


४५८ 


प्रकल्प-क्रमांक 


१०१० 


१०३५ 
४२ 


१४७ 
(९९४-आ) 
१०७९ 
११५ 
१००८ 
(९९७-अ) 
२०५ 
१००९ 
(९९०-अ) 
(९९८-अ) 
(१०७५) 
१५ 

१२४ 

१७१ 
(९९९-अ) 
१५७८ 
१०७ 
(९९५-अ) 


१५८ 
१५ 
१०३६-अ 
१००२ 
१०२७ 
१०७१ 
३०८ 
८९ 
१३६ 
५०६ 
५५ 
११ 
१४९ 
११५७ 
२०७ 
१२६ 
१७३ 
॥1 


शीर्षक [ वर्णक्रम-ठेखसुचि ] 


तत्त्वज्ञान-मारतीय दृष्टिकोण 
तत्त्वज्ञान, मराटीतील 


तत्त्वज्ञान, मल्याटींतील 
तत्त्वज्ञान, महाकाव्ये (महाभारत, 
गीताग्रंय, रामायण, योगवासिष्ठ) 
तत्त्वज्ञान, मीमांसामत- 
तत्त्वज्ञान, मूल्य- / (मूल्यशास्त्र) 
तत्त्वज्ञान, यहुदी धर्मातील 
तत्त्वज्ञान, योगमत- 

तत्त्व्नान, रणियन 

तत्त्वज्ञान, राजकीय 

तत्त्वज्ञान, रामानृज वेदान्तमत- 
तत्त्वज्ञान, ङंटिन-भमेरिकन 
तत्त्वज्ञान, विज्ञान 

तत्त्वस्चान, विधि- 

तत्वज्ञान, वीरणैव धर्मतील 
तत्त्वज्ञान, वेद- 

तत्त्वज्ञान, वैगेपिकमत- 
तत्त्वज्ञान, शांकर वेदान्तमत- 
तत्वज्ञान, शिक्षण- 

तत्त्वज्ञान, शितो धर्मातील 
तत्त्वज्ञान, णीख धर्मातील 
तत्त्वज्ञान, समाज- 

तत्त्वज्ञान, सर्वसामान्य 

तत्त्वज्ञान, सर्वसामान्य वेदान्तमत- 
तत्त्वज्ञान, सांख्यमत- 

तत्त्वज्ञान, सिधीतील 

तत्त्वज्ञान, हिबरू-ज्युदश 

तत्वज्ञान, हिदीतील 

तत्त्वज्ञान, हिद धर्मातील 

^ तत्त्वमसि ' 

तकंशास्त, जनमत- 

तकंशास्तर, न्यायमत- 

तकंणास्त्र, पारचात्य तत्त्वज्ञान 
तर्कशास्त्र, वौदढधमत- 

तकंशास्व, भारतीय तत्त्वज्ञान 
तक णास्व, मीमांसामत- 
तकंशास्च, योगमत- 

तकंशात्त्र, रामानुज वेदान्तमत- 
तकंलास्त, वशनेपिकमत- 
तर्क॑शास्त, शांकर वेदान्तमत- 
तक्णास्व, सवंसामान्य 


( 2.८8 । 


प्रकार 


सामान्य सर्वेक्षण 
परिस्वेक्नण 


परिसर्वेक्नण 
ग्रैव (सर्वेक्षण) 


सर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
परिस्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
परिसरवेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिस्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
परिसरवेक्षण 
परिसरवेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सिद्धान्त (स / भा) 
सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेक्षण 
सर्वेक्षण 
सामान्य सर्वेडण 
सर्वेक्षण 

सर्वेलग 

म्वेलग 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

मामान्य सर्वेक्षण 


लेखक(संदसं-सुचना 
-व्ण-कमनांक 
उस्मेट, आर. व्ही. 
करंदीकर, वि.रग 
व लेदर, एम. आर. 
नायर, जी. सुकुमार 
वेडेकर, वि. म. 


भट, गोवर्धन पी. 
पटा ८१० 
मानेफ, जे. ड 
जोशी, का.स. 
रिगर, व्टजिनिया एच. 
पहा ८५९ 
राहुरकर, व. ग. 
फ्रांडिन्ञी, आर. 
पहा स्य 
पहा ९५४ 
पहा ३९६ 
देवस्यटी, गो. वि. 
जावडेकर, अ. ग. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
पहा १०३५ 
हिराकावा, आ, 
कोहली, एस. एस. 
पटा १०९६ 
उस्मेट, भार. व्ही. 
जकाते, द. णा. 
सेनगुप्त, अणिमा 
वुटानी, ह. ल. 
मा्नेफ, जे. ड 
श्रीवास्तव, एस. पी. 
महादेवन, री. एम. पी. 
दीक्षित, श्री. ह. 
उपाघ्ये, आ.नै. 
कोकजे, र. गो. 
मटाचाय, एस. 
केतकःर, भा. ग. 
भद्राचार्य, एस. 
मटू, गोवधन पी. 
जोली, का-स. 
राहुरकार, व. ग. 
जावडेकर, अ. ग. 
कुलकर्णी, भी. रा. 
महूाचाव, एन. 


वणे-क्र्ांक 


४०९ 
४१० 
४११ 
(४१२) 
४१३ 
४१४ 
(४१५) 
४१६ 
४१७ 
(४१८) 
४१९ 
४२५ 


प्रकल्प-क्र्ांक 


१६० 
१०६ 

२३३ 
(१०७६-अ) 
९९२ 

९९१ 
(१०३४-अ) 
९१७ 

९६० 
(८८३) 
८८२ 


९१९ 


९२२ 
९२१ 

९२० 

८६८ 
(१०३३-अ) 
२५ 

(३०९) 
४६७-अ 
५३१ 

५४८ 


५११ 
९६१ 
१०६६ 
*४७१ 
१०५१ 
१०६५. 
४०१ 
९४९ 
९३ 
७५ 
६७१ 
४०४ 
(४७४) 
३२७ 
४०३ 
६१४ 
१०२७-ज 


शीर्षक 


तकशणास्व, सवं सामान्य वेदान्तमत- 
तकंशास्तर, सास्यमत- 
तेत संप्रदाय 

ताभो धर्मातील तत्वज्ञान 
तात्विक मानसशास्व 
तात्त्विक विश्वणास्तर 
तामिढीतील तत्त्वजान 
ताकिकः अचरे 

ताकिक अणुवाद 

ताकिक अनुभववाद 
ताकिक अनुभवसत्तावाद 
ताकिक कलन 


ताफिक रचने 


ताकिक वेगं 
ताफिक वाक्यरचना 
ताकिक सभव 
तूत्मिन, एस. ई. 
तेटुगूतील तत्त्वज्ञान 
तंत्तिरीय उपनिपद्‌ 
त्रिवृत्करण / पैचीकरण 
यिसफी 

यिएटिटस (प्लेटो) 
यिभोफरस्टस 
थेरवाद-वौद्धमत 

थेरीस 

थोमीवाद व नवयौमीवाद 
दत्त, डी. एम. 

देडन 

दासगृप्त, एस. एन. 

दास, रासविहारी 

दिक्‌ 
दिक्‌-काल-सापिक्षता 
दिगंवर व एवेतांवर संप्रदाय--जैनमत ` 
दिडनाग 

दि वल्डं अंज विल भंड भायडिया (णोपेनहांवर) 
दुरिति 

दुर्गृण, सद्गुण व 

दुःख 

दुष्टिसुष्टिवाद 

देकाते, रेने 

देव॒ आत्मा 


ङ ४८ -“~ 


[ वर्णक्रम-करेखसुचि ] ` 


प्रकार 


सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 
परिमर्वक्षण 
परिनर्वेक्षण 
परिमर्वेक्षण 
परिसर्वेक्षण 
सिद्धान्त (त । पा) 
सिद्धान्त (स । पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा। पा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / पा) 
सिद्धान्त (त।पा) 


मिद्धान्त (त ( पा) 


सिद्धान्त (त / षा) 
मिद्धान्त (त / पा) 
मिदढान्त (त / पा) 
चितक 

परिसिेक्षण 

ग्रंथ 

सिद्धान्त (स / ना) 
मिढान्त (ध / मा-पा) 
ग्रथ 

चितक 

सर्वेक्षण 

चतक 

सिद्धान्त (स । पा) 
चितक 

मनिद्धान्त (नी । मा-पा) 
चितकः 

चितक 

सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (स । पा) 
सर्वेक्षण 

चितक 

ग्रथ 

सिद्धान्त (स / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी | भा-पा) 
सिद्धान्त (नी / भा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
चितक 

चितक 


ठेलक(संदरम-सुचना 
-वण-क्रपकि 
जकाते, द. शा. 
सेनगुप्त, मणिमा 
देवसेनापती , व्ही. ए. 
पहा ३४९ 
चतर्जी, पी. वी. 
चतर्जी, पी. वी. 
पहा ३५० 
योक, श्री. व्यं. 
यारल्िगे, वा. जि. 
पहा ४१९ 
भट, गोवर्धन पौ. 
वारसि, सु. भि. 
व मराठे, मो.प्र. 
वारल्गि, सु. भि. 
व मराटे, मो. प्र. 
तिवारी, वी. जी. 
मूर, जे. टी. 
विजयन, के. 
प्रमाद, रा. 
पटा ३५१ 
मारणकर, व्यं. गो. 
पा ५५३ 
चिपषलोणकर, गो. वा. 
सुलकर्णी, पद्मा भी. 
केतकर, भा. ग. 
वापट, पु. वि. 
गजेद्रगडकर, वीणा एस. 
नांमिमापेरेविल, ए. 
दत्त, दी. एम. 
संतरकर, चि. स. 
दासगुप्त, सुरमा 
भटाचाये, च॑. 
जोशी, ग. ना. 
वारकल्गि, सु. धि. 
उपाध्ये, भ. ने. 
वापर, पु. वि. 
मटर, गोवर्धन पी. 
जोशी, ग. ना. 
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पांफिरी 
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तिवारी, वी. जी. 
गोखले, हे. द. 
उस्मेट, आर. ब्ही, 
उस्मेट, आर. न्दी. 
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पहा ८४ 

पहा ८४ 

व्हेरकरप, ओ. 

पहा ५८७ 
कानिटकर, बा. मो. 
दीक, श्री. ह. 
दीकित्त, श्री. ह्‌. 
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अंतरकर, शि. स. 
वारर, सु. शि 
वौकीर, श्री. व्यं. 
जोशी, ग. ना. 
प्रसाद, रा. 

कन, एस. पी. 
उस्मेट, भर. ब्दी. 
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नाचणे, सुलोचना 
दीक्षित, श्री. ह. 
पटा ५८९ 

वापर, पु. वि. 
जोशी, ज. वा. 
पहा ४२२, १२०४ 
वार्खखगे, सु. शि. 
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-वर्ण-क्रमांक 

1 ७११ वटर, एस. चितक गुप्त, श्यामला 

ध ग चिततक कुलकर्णी, पद्मा भी. 

६५९ ६३४ वकटे, जज व्चितक । कूलकर्ण्ठे, पदयए धी. 

ध ८४९ वर्ममन, जी. चितक प्रताद, रा. 

६ ६१ ७९६२ वर्गसन, एच वितक जोशी,ना.वि. 

६६२ ५७७ वर्नाडिं (अफ क्लेअरब्हो) , सेट चितक मानेफ, जे.ड 

६६३ ८५६ वकिन, आय. चित्तक जोशी,ना.चि. 
(६६४) (१०२९-अ) वंगारतील तत्वज्ञान परिसरवेक्षण पहा २६३ 

६९५ ३१२ वध-मोक्ष सिद्धान्त (ध-नी | भा) दीभित, श्र. ह्‌. 
{ -) (३२३) , वेध-मोक्ष सिद्धान्त (नी-घ | भा) (पहा ६९५) 

६६६ ७३२ बवाउन, वी पी. वित्तक प्रसाद, रा. 

च जोशी, शि.ना. 

६६७ १६६ वादरायण चितक कुलकर्णी, भी. रा. 
(६६८) (१००१-६) वाविलोनिअन-इजिप्तो-असौरिअन तत्त्वज्ञान परिसर्वेक्षण पहा ३२९ 
९६९ ८९३ बर्थ , कलं प्वितक् मानेफ,जे.ड 

६७० ७२७ वात्फोर, ए. जे. चितक गृप्त, श्यामला 
६७१ ३३ वाष्कलमंते उपनिषद्‌ ग्रथ माईणकर, व्यं. गो. 

६७२ ६५६ वीर्ईटी, जे. चित्तक जोशी, ग. ना. 
६७३ ६९७ वुरूनर, एल. चितक जोशी, ना. वि. 

९६७४ ६६ बुद्ध चित्तक बापट,पु. वि. 

६७५ ७४ वुद्धघोष चित्तक , बापटःपु.चि. 

६७६ २४८ वुद्धि सिद्धान्त (ज्ञा / भा) वारखिगे, सु. शि. 
६७७ ३५७ वुद्धिवाद सिद्धान्त (ज्ञा | भा-पा) वारर, सु. शि. 
६७८ ७२८ वृत्रो, ई. चितक जोशी, नावि. 

६७९ ६८६ वृक, जौ. चितक रेगे,मे. पु. 

६८० १८ वृहदारण्यक उपनिषद्‌ रय मारईणकर, व्य. गो. 

६८१ ६०८ वेकन, फ़रन्सिस वितक कुलकर्णी, पदमा भी. 

६८२ ५८६ वेकन, रंजर चितक मिपेन, एल. 

६८३ ६९१ वेन, ए. वितक गुप्त, श्यामला 

६८४ ७९१ वेडचब्ट्‌, एन. चितक जोषी, ना. वि. 

६८५. ६२७ वेक, पिएर चितक कनल, एस. पी. 

६८६ ६९१ वेथेम,जे. चितक जोशी, ग. ना. 

६८७ ५९८ वोएयिजस चिद्रके मार्नेफ, जे. ड 

६८८ ५८७ वोनान्हैचर, सेट चित्तक मिपेन, एल. 

६८९. ७३४ वोसाके, वी. चित्तक जोशी, ना. वि. 
(६९०) (१०७२-अ)} चौद्ध धर्मोतीकु तत्त्वज्ञान परिसर्वेक्षण पहा ३६४ 
(९९१) (५४-अ) चौद्धमत्त, ज्ञानशास्त- सर्वेक्षण पहा २८७ 
(६९२) (५३-अ) चौद्धमत, तत्वज्ञान सर्वेक्षण पहा ३६५ 
(६९३) (५५-अ) बौद्मत, तकं शास्व- स्वे्लण प्ट ४०१ 
(६९४) (८०-अ) वौद्धमत, थेरवाद- सर्वेक्षण पहा ४३२ 
(६९५) , (५७-अ) नौद्धमत, घरमम॑तत्त्वज्ञान~- सर्वेक्षण पहा ४९० 
(६९६) (५८-अ) वौद्धमत, नीतिणास्व- सर्वेक्षण पहा ५०२ 
(६९७) (८४-ज) वौदमत, महायान सर्वेक्षण पहा ७५७ 
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शीर्दक [ वर्णक्रम-लेखसुचि ] प्रकार 
भास्कर वित्तक 
भेदाभेदवाद सिद्धान्त (स । भा) 


श्रम (मिथ्याज्ञान) 
मधुसुदन सरस्वती 
मध्यमान सिद्धान्त 
मध्व 

मनस्‌ 

मन -काय-संवंध 
मनुस्मृति व याज्ञवल्क्यस्मृति 
मरारीतीर तेत्त्व्नाने 
मर्लो-पाती, एम. 
मलकानी, जी. आर. 
मल्याीतील तत्त्वज्ञान 
मल्ल्पिण 

महाकाव्ये, तत्त्वजनान- 
महादेवन, टी. एम. पी. 
महानारायण उपनिषद्‌ 
महाभूते 
महायान-यौद्धमत 
महावाक्ये 

मडन 

मँकि्व्देटी, निकोलो 
मेवरेगाट, जे. एम. ई. 
मेनी व मेनिकिञन्स 
मेन्सेल, एच. 

मेरितं, जे. 

मेरेणाल, जे. 
मंँडन्दिल, चनं 
माखः ई 
माघ्यमिक-वौदधमत 
माध्व संप्रदाय 
मानववाद 

मानवाचे मूलाधिकार 
मानसघटनाशास्त 
मानसशास्व, तात्त्विक 
मानसतगास्व, योगमत- 
मायावाद 

माकंस अरिलियस 
माक्सं,के 

मार्गेनो, एच. 

मार्व्गं संप्रदाय 

माल, जी, 

माल्कम, एन. ए. 
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सिद्धान्त (ज्ञा /भा-पा) 
चितक 

सिद्धान्त (नी । पा) 
चतक 

सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स । भा-पा) 
ग्रंथ (सर्वेक्षण) 
परिस्वक्षण 

चितक 

चितक 

परिसर्वेक्षण 

चितकं 

स्वक्षण 

चितक 

ग्रथ 


सिद्धन्त (स । भा-पा) 


सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (स | भा) 
चितक 

चितक 

विततक 

वितक (सवेक्षण) 
चितक 

वितक 

चितक 

चितक 

चितक 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी । पा) 
सिद्धान्त (स / पा) 
परिसवक्षण 
सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (स ( भा) 
चितक 

चितक 

चित्क 

सर्वेक्षण 

चितक 

चितक 


लेखक।संदभ-सुचना 
"बणकमांक 
राहूरकर, व. ग. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
चारल्गि, सुः शि. 
नाचणे, सुलोचना 
अंततरकर, शि. स. 
कुलकर्णी, भौ. स. 
अकोलकर, व. वि, 
पा १७१ 
वेडेकर, वि. म. 
पहा ३६९ 
चतर्जी, पी. वी. 


. मर्कानी, घ. र. 


पहा २७० 
उपाध्ये, आ.ने, 
पटहा ३७१ 
महादेवन, टी. एम. पी. 
मार्ईणकरः व्यं. गो. 
दीक्षित, श्री. हु. 
कापट, पु.वि. 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
जोशी, रा. ल. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
तिवारी, वी. जी. 
केतकर, भा. ग. 
गुप्त, श्यामला 
नांपिगार्पेरविल, ए. 
उस्मेट, आर. न्दी. 
कनक, एस. पी. 
जोशी, ना. वि. 
वापट, पु.चि. 


. कुलकर्णी, भी. रा. 


ङस्मेट, आर. न्दी. 
मार्नेफ, जे. ड 
जोशी, ना. वि. 
पहा ४१३ 
जोशी, का. स. 
दीक्षित,श्री.ह्‌ 
केतकर, भा. ग. 
जोशी, ना. वि. 
चतर्जी, पी. वी. 
मानेफ, जे. ड 
जोशी, ना. वि. 
तिवारी, वी. जी. 
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६०१ 
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८३४ 
९९७ 
१०२१ 
१०६७ 
१०५३ 


शीर्पक 


मोक्ष (मुक्ति) 

मोक्ष (मुक्ति) 

मोर, सर टाोँमस 
म्युन्स्टरवगे, एच. 

यज्ञ 

यज्ञ 

यतित्ववाद 

यहुदी धर्मातील तत्त्वज्ञान 
यत्रवाद व प्रयोजनवाद 
याज्ञवल्क्यस्मृति व मनस्मृति 
यादवप्रकाश 

यामुनाचार्य 


युक्त 
युटिक्टिरिमेनि्ञम (मिल्ल) 
युद्ध-नीतिशास्त 
युविग, ए-सी. 
यूवरवेग, एफ. 

योग, अष्टांग- 
योगमत, ज्ञानशास्व- 
योगमत, तत्त्वज्ञान ` 
योगमत, तकंशास्- 
योगमत, धर्म॑तत्त्वत्नान- 
योगमत, नीतिशास्त्र 
योगमत, मानसशास्व- 
योगमत, सत्ताशास्त- 
योगवारसिष्ठ 
योगाचार-वौद्धमत 
रचनावाद 

रनुव्हिमर, सी. 
रमणमहपि 

-रशियन तत्त्वज्ञान 
रसेल, वरुड 
रंगनाथाचाये 


रंगाचार्य 
रेश्डंर, एच. 
राट, जी. एच. व्होन 


-रार्ईल, जी. 


, राजकीय तत्त्वज्ञानं 


-राजवाड, ष- रा. 
राजु, पी. टी. 
राधाकृष्णन, स्वैपल्ली 


[ व्णेक्म-लेखसुचि । 


-५८ - 


भ्रकार 


सिद्धान्तं (ध-नी । भा) 
सिद्धान्त (नी-ध । भा) 
चितक 

चितक 

सिद्धान्त (नी-ध / भा) 
सिद्धान्त (ध-नी / भा) 
सिद्धान्त (नी । भा-पा) 
परिसर्वेक्षण 

सिद्धान्त (स । पा) 
ग्रंथ (सर्वेक्षण) 

वितक 

चितक 

सिद्धान्त (नी ( पा) 
ग्रंथ 

सिद्धान्त (नी ¡ भा-पा) 
चितक 

चितक 

सिद्धान्त (नी । भा) 
सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

सर्वेक्षण 

ग्रं 

सर्वेक्षण 

सिद्धान्त (ज्ञा । पा) 
चितक 

चितक 

परिसरवेक्षण 

चित्तक 

चिततक 


चितक 
चित्तक 
वितक 


चितक 
परिसर्वेक्षण 
चितक 
चितक 
चितक 


लेखक संदभं -सुचना 
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उस्मेट, आर. ब्दी. 
पटा ३७४ 
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पहा ५६ 
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पहा ४०४ 
पहा ४६३ 
पहा ५०५ 
पहा ७७४ 
पहा १०७३ 
मारईणकर, व्यं. गौ. 
वापट, पु. वि. 
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,चतर्जी, पी. वी. 
महादेवन, टी. एम. पी. 
पहा ३७६ 
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राहूरकर, व. ग. 
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घारे, पा. श्री. 
क्षीरसागर, श्री. के. 
राजु, पी. टी. 
राजु, पी. टी. 
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९२० 
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९२४ 


९२५ 
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९२७ 
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९३३ 
९द४ 
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९३६ 
९२३७ 
९३८ 
९२९ 
९४० 
९४१ 
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भ्रकत्प-क्रनाक 


(२८४) 
(३०५-अ) 
७९६ 

९०२ 

८१५ 
८५७-अ 
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२१८ 
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८४२ 
५५१ 
६८८ 
८११ 
५१९ 
९२८ 
९२९ 
९३० 

२४५ 
२३९ 
७३ 
८३७-आ 
१८४ 

(११४) 

१०८४ 
२१५. 
१४१ 
१४६ 
१०१६ 
१०१४ 
११२ 
३७९ 

(य) 
७२६ 
८६९ 
६२३३ 


९३८ 
९३९ 
९४० 
९४१ 
३८९ 
(९३२) 


शीर्षक [ वर्णक्रम-ठेखसुचि । भकार 
किगदेह (ल्गिशरीर । सूक्ष्मशरीर) सिद्धान्त (स | भा) 
किगशरीर (लिगदेह । सूक्ष्मशरीर) सिद्धान्त (स । भा) 
लुकंसिविज्ञ, जे. चितक 
लूप्तावयविका सिद्धान्त (त । पा) 
लेजडं, जे. वितक 
केन्दी-स्टराउस, सी. चितक 
लोकसंग्रह सिद्धान्त (नी । भा) 
लोकाचायं वितक 
लोटञ्ञ, आर. एच. चित्तक 
लोनगंन, बी. चितकं 
ल्युक्रिशियस चितक 
ल्युविस, जी. एच. चितक 
ल्युविस, सी. आय. चितक 
ल्युसिपस चितक ~ 
वर्गकलन सिद्धान्त (त / पा) 
वगसंवंध सिद्धान्त (त । पा) 
वर्गीकरण व विभाजन सिद्धान्त (त ( पा) 
वर्णाश्रिमधमं सिद्धान्त (नी । भा) 
वल्लभ व संप्रदाय चितक (सर्वेक्षण) 
वसुवन्धु चितक 
वाइस, पी. चितक 
वाचस्पति चितक 
(वाचस्पति) (चितक) 
वाडिया, ए. जार. वितक 
वास्स्यवरद चितक 
वात्स्यायन चितक 
वादीद्र चितक 
वामनपंडित चितक 
वारकरी तत्त्वज्ञान चितक (सर्वेक्षण) 
वाषेगण्य चितक 
वास्तववाद सिद्धान्त (ज्ञा-स । भा-पा) 
वास्तववाद सिद्धान्त (स-ज्ञा | भा-पा) 
वोंड, जे. प्तक 


वोौरुनोक, जी. जे. 

वौँल्फ, खिरष्चन 
विकासवाद 
विगमन-मूरंगुहीतके 
विगमन : स्वरूप व प्रकार 
विगमन, अयुक्तोक्त 
विगामी पद्धति 
विचारदोप 
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पहा ११४५ 
पहा ११४५ 
तिवारी, वी. जी. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, जि. ना. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
अंतरकर, शि. स. 
राहूरकरः व. ग. 
प्रसाद, रा. 
व जोशी; शि. सा. 
मार्नेफ, जे. ड 
गोखले, हे. द. 
चतर्जी, पी. वी. 
तिवारी, वी. जी. 
कनल, एस. पी. 
मराठे, मो. प्र. 
मराठे, मो. प्र. 
जोशी, ज. वा. 
वेडेकर, वि. म. 
कुकर्मी, भी. रा. 
वापट, पु. वि. 
उस्मेट, भर. दी. 
जोशी, रा. ल. 
पहा ९२४ 
वाडिया, ए. आर. 
राहुरकर, व. ग. 
कोकजे, र. गो. 
क्रवीड, ना. 
करंदीकर, वि. रा. 
दाडेकर, शं. वा. 
सेनगुप्त, अणिमा 
जोशी, ग. ना. 
(पहा ९३२) 
प्रसाद, रा. 
प्रसाद, रा. 
वेडेकर, दि. के. 
जोगी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोषी, ज. वा. 
जोगी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
जोशी, ज. वा. 
पहा २८२ 
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४४९ 
९६६ 
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९६७ 
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वेदान्तमत्त-वादरायणपूवं 


वेदान्तमत स्व॑ंसामान्य, ज्ञानणशास्व- 
वेदान्तमत स्वँ सामान्य, तत्वज्ञान 
वेदान्तभत स्व॑ंसामान्य, तकंशास्त- 


वेदान्तमत स्वंसामान्य, घमंतत्त्वज्नान- 


वेदान्तमत सर्व॑सामान्य, नीतिशास्त- 
ेदान्तमत स्वंसामान्थ, सत्ताशास्त- 


वेदन्तमत-संप्रदाय 
वेदान्तसूरवे-विवरणें 
बैर्िगर, एच. 


वैद्यक~-ग्रय 

बैधानिक करन 

वैधानिक फन 
वैभाषिक-वौद्धमत 
वैशेषिकमत, लानशास्त- 
वैशेषिकमत, तत्त्वज्नान- 
वैशेषिकमत, तकेशास्त- 
वैशेषिकमत, धर्म॑तत्त्वज्ञान- 
वैशेयिकमत, नीतिशास्व- 
वैशेपिकमत, सत्ताशास््र- 
व्यक्ति 

व्यवि्तितत््व 

व्यक्ति व समाज 
वेयवितिवाद 
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व्याप्ति 

ग्यास 

व्योमशेखर (व्योमशिवाचार्ये) 
व्हाइटहेड, ए. एन. 
व्हायन्दस, त्युडोन्हिकेष 
ब्हाल्टेर, जां फ़रान्स्वां 
च्हिएन्ना मंडल 
च्हिको, जी. 

ग्हेन, जे. 

रंहेवेक, उन्त्यू. 
शतश्लोकी (शंकर) 
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सिद्धान्त (ज्ञा । भा-पा) 
सिद्धान्त (स/ भा) 
चितक 

चितक 


लेखक।संद्-सुचना 
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जोशी, रा. ल. 
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कुलकर्णी, भी. रा. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
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धथ 


ध्रवं 


मिदर (ििम-परुसना 

-शुश्-श्रपािः 
गा, मुश्ोतना 
श्व, परार, ध, 

[धरा ११०८८) 


पक 


भानः, 5. 2 


# 


नफ, +. पा. 
सा. भु नि, 
या, म 
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{धेना ए, 
भ्ण. ना. वि, 
उवाण्ये, भा.नै, 
मूर. म. री. 
गागर, त. द, 
द्रष्ट ३९२ 
तषी, श. य, 
सपर, द. सि. 
यपर, पु. व्रि. 
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शीर्षक [ वणेकम-लेखसुचि ) 


सुद्नगुरु 
सुदशेनसूरि" 
सुफीवाद 


सुरेश्वर 

सूक्ष्मशरीर (लिगदेह / किगशरीर) 
सृष्टि 

सेक्स्टस एंपिरिकस 

सेनेका 

सेलसं, जर. उन्त्यू. 

सोफिस्ट (तत्त्वज्ञ) 

सोफिस्टीस (प्लेटो) 
सौतांतिक-नौद्धमत 

सौद्यशास्ते (कला-तत्व्ान) 
स्कांटस, जोन उन्स 

स्कांटिश (सामान्यवुद्धि } संप्रदाय 
स्किथाका, एम. एफ. 
स्कोलेस्टिकवाद व नवस्कोलेस्टिकवाद 
स्टङ्गि, जे. एच. 

स्टाउट, जी. एफ 

स्टीफनः, एल. 

स्टीन्हन्सन, सी. एल. 

स्टोडक संप्रदाय 

स्टांसन, पी. एफ. 

स्टंग, सी.ए- 

स्थितप्र्च 

स्मिनोज्ञा, वेनेडिक्ट 

स्पेन्सर, एच. 

स्पेस, टाईम अंड डीरईदी (अंलेक््ंडर) 
स्फोट 

स्मट्स, जे. सी. 

स्मिथ, अंडंम 

स्मिथ, एन. के. 

स्मृति 

स्या्ाद 

स्वतःप्रामाण्य व परतःप्रामाण्य 
स्वधर्म 

स्वयसिद्ध तत्वे 

स्वारे्, एफ. 

स्वार्थंवाद व परार्थवाद 

ह्क्स्ले, टी. एच. 

हचिसन, एफ 

हरिभद्र 


= ६ ६ ~~ 


प्रकारे 


चितक 
चितक 
सिद्धान्त (ध ( भा) 


चितक 

सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (स / भा-पा) 
चितक 

चितक 

चितक 

सर्वेक्षण 

ग्रथ 

सर्वेक्षण 

परिस्वेक्षण 

चितक 

सर्वेक्षण 

चित्क 

सिद्धान्त (स/पा) 
चितक 

चितक 

विततक 

चितक 

सर्वेक्षण 

चितक 

चितक 

सिद्धान्त (नी / भा) 
चितक 

वितक 

ग्रंथ 

सिद्धान्ते (स / भा) 
चिततक 

वचितक 

चितक 

सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (स / भा) 
सिद्धान्त (ज्ञा / भा-पा) 
सिद्धान्त (नी (भा-पा) 
सिद्धान्त (त । भा-पा) 
चितक 

सिद्धान्त (नी / भा-पा) 
चित्तक 

चितक- 

चित्क 


लेखकः संदभ-सुचना 
-वणं-कमांकं 


राहूरकर, व. ग. 
राहुरकर, व. ग. 
चहिदुहिन, एस. 
व सिहिकी, एस. 
जोशी, रा.ल. 
दीक्षित, श्री. ह. 
उस्मेट्‌, आर. व्ही. 
केतकर, भा. ग. 
केतकर, भा. ग. 
उस्मेट, आर. ब्दी. 
कनल, एस. पी. 
कुलकर्णी, पद्मा भी. 
वापट, पु. वि. 
पहा १६६ 
मिपेन, एल. 
ग्रव्द, एस. ए. 
मार्नेफ, जे. ड 
मा्नेफ, जे. ड 
वेडेकर, दि. के. 
गुप्त, श्यामला 
गुप्त, श्यामला 
प्रसाद, रा. 
गोखले, हे. द. 
तिवारी, वी. जी. 
जोशी, शि. ना. 
तेक्षटी, श. रा. 
कुककर्णी, पद्मा भी. 
गुप्त, श्यामला 
गुप्त, श्यामला 
दीक्षित, श्री. हु. 
गुप्त, श्यामला 
कुरूकर्णी, पद्मा भी. 
जोणी, शि. ना. 
अकोरकर, व. वि, 
दीक्षित, श्री. ह्‌. 
वारक्लगे, सु. शि. 
तघटी, शे. रा. 
मूर, जे. डी. 
भट, गोवर्धन पी. 
अंतरकरः, शि. स. 
गुप्त, श्यामला 
कुलकर्णी, पद्या भी. 
उपाध्ये, आ. नै. 
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शोधकः [[ वणक्र-ठेपगूचि ] 


दपर, त. शी. शन 
कटं (आवः पेणये) 


हदर्‌, दिना 


निप्ट्न्‌, प्रम 
शत्र, एय. गनि, 
हि पद्भर, त. 
लपमेनय्, ब्ब. 


र, पम. ए. १. 


तमन, द. 
4421111 


करे २१ 


न्न 


शन्न, माग णी 
पिन, ने, षय. 
उोविमनु, भी, चथ, 


हिश्म न ड 
{&-पतय सनकात 
हिन्द, एम, 

हद सरदयमि 
हिर पवाक महादान 
लनाम मोदन 


व्ण 
कि त | 


1, 


दभर, भाम. षम. 
हस. 

शम, जौ, दम्य. एषः. 
हैनुगेप्रपोनन 

न्मी (आंदषट) 
रेमपर 

दग्रिदयम 

पनन, गी. जी. 

हन, धार. एत. ण, 
हास, ई पी. 

हप (मेद न्दिष्टरर) 


एषम, दद्िड 
॥ 


~ ६५ - 


:# 214 


8614 
विक 
9 81/ 


{विक्कः 
निष 
# 901 
[निनदः 
{नकृ 


{विनत 
विः 
[वि 
वितर 
नित्त 
[नि 
886 
{पङ 
081 
पद्मक 
विष 
पन्गिरत 
प्न 
1 
{निरः 
िश्क्‌ 
81; 
[8 # 41 
गिद्धान (मोरपा) 
{पिमः 
{पिनदः 

[विशव 
पितरः 
।॥ 814 
विषः 
विष्व 
पिततः 


+ 
~ 


सेकः शिम-परुजना 
-शण-कर्पारः 

शी, म. गा. 
मोरमी, सील ना, 
भनुपयाग, ए, पी. 
थ मृष्म, भ.गी, 
गृ, प्रयाम 
पिमा, ची. मी. 
नानो, ना. नि. 
हवि, म. भा. 
दमार्‌, ग. 
म (विपारो, दी, नी, 
तोम, ग. 3. 
"श 1111491; 
न्दोती, छ, गर, 
न्मोसो, ना. 
शुम वधा फी, 
आपी, कनि, गा. 
जागी, गा, रि. 
गृण, प्रपामना 
न्मा, दि. ना. 
ष ३५४ 
हनुम गय, नी, 
धा १५५५ 
पा 3१६ 
पाय, वू. पि, 
नात. मा. नि, 
1 
मोरी,मा. ति, 
य्व, मे. 
भप्रकर,शि.म. 
पिन, प. 
पाप्य, आ. मै, 
नस, कप. पी, 
प्रन, गा. 
मोलो.मा. ति, 
प्रमा, गा. 

वनमेटर, आर यट. 
गृनमी, पपाभी, 


मरादी तखज्ञान - मह्यकोश 


केखंक - लेख - सूचि 
प्रास्ताविक 


१. ` मतम 'मधील सर्व लेखाचे लेखक एकूण १२९ आहेत; आणि या केखकांत महारण्टरं तीक ६३, भारतातील 
दतर सवं राज्यांती मिटून ५६, व परदेशांतीर १० (जपानमधील २, आंस्टरूलिपातील ५ व अमेरिकैतील ३) असे लेखक 
आहत. 


२. "मतम 'मधील एकूण (स्थक्ति) ठेख १००३ आहेत. या ठेखापैकी ६८३ ठे मूढ मराठीतच किले 
गेके आहेत; आणि ३१७ लेख इग्रजीत, २ लेख हिदीत व १ लेख गुजरातीत लिहिले गेले असून, ' मतम्‌ '-साठी त्यांची 
मराठीत भापात्तरे करण्यांत आणी आहेत. । 


३. प्रस्तुतच्या ! लेखक - लेख - सूची 'त (१) प्रथमतः लेखकांचीं (त्याच्या आडनांवांच्या वणेक्रमानुसार) 
संपणं नवि, व (२) त्यानतर त्यानी † मतम साठी कछिदिलेल्या लेखांच्या (त्यांच्या शीषेकांच्या वर्णक्रमानुसार) याद्या, 
अशी माहिती दिली आहे; आणि (३) त्यानंतर (है रेखक महाराष्टरातीर व इतर सवं भारतीय राज्यांतील आणि 
भारतावाहैरीरहि असल्याने, त्या सर्वाच्या सोईसाटी) त्यां चीं पुणे नवि व पत्ते (इंग्रजीत) दिले आहेत. 


४. प्रस्तुतच्या ! लेखक-रेख-सूची "वरून वाचकांस “ मतम 'कार्यातील विविध ठिकाणचे सवं लेखक-सहकारी व 
त्यानी केलेल्या संूणे लेखन-सहकार्याची संक्षिप्त पण समग्र कल्पना येईल, 


५. प्रस्तुतच्या ! लेखक-लेल-पूची "च्या प्रारंभिक संकछन-संपादनाच काम मुख्यतः "मतम "चै स॒हसंपादक 
डाँ. ज. र जोशी यानी केले. त्यानंतरचे सवं उवैरित कार्थं ' मतम ' चे सदसंपादकडां.मप.पेषेवप्रो. ना. अ. गोरे 
यांनी केले अहि. 


-६८ - 


मरादी तच्वज्ञान-महाकोश 
लेखक -लेख - रूचि 


प्रो. व. वि. अकोलकर (ज. १९११) 


केख : १. अतिमानसशास्तर. - २. मनस्‌. - ३. स्मृति. 
एण. प. ५, 40५९ (०0, पवि. व्वा (गावल 
ए0गा2-1), सद्यः, 70/9 8 = हातात, इ दाण् 


1२०३५, ९००1-4. (कषिगोवावशा्र-17्त्‌2) . 


डो. शि. स. .अंतरकर (ज. १९३१) 


कख : १. आत्मसाधन व॒ आत्मयज्ञ. ~ २. उपयोगितावाद. - 
३. कैम. ४. एन्य मस. - ५. जीवलमए. ~ ६. 
ज्ञानमार्ग. ~ ७. दंडन. ~ ८. धमं निरपेक्षतावाद. ~ ९. निसगंवादी 
नीतिशास्त्र. - १०. नीतिनिणंय ~ अभिरोचन उपपत्ति. - ११. नीतिः 
शास्त्रीय साध्यवाद. - १२. नैतिक सद्गुण. ~ १३. नैतिक स्वातंत्य. ~ 
१४. न्याय. - १५. पाप व पुण्य. - १६. पूत्िवाद. - १७. प्रवृत्ति 
मागं व निवृत्तिमागं.- १८. भक्तिमार्ग. ~ १९. मध्यमान सिद्धान्त. ~ 
२०. लोकसंग्रह. - २१. सत्याग्रह. ~ २२. सद्गुण व दुर्गुण. - २३. 
साध्ये व साधने. - २४. स्वार्थवाद व परार्थवाद. - २५. हेतु व प्रयोजनः. 


7, 8. 3. सपन ((च्लपाल, (लाक भ 
९0०8-६ [ऽ्पल्रठा शात्‌ २८56दप्ती, एताणि 
ताफण्लाञक्त, एव्प्पुः), 12, ऽषटएभ्‌ एष्यतः ०८2५ 
2. 0. (वप्थाटशला. (०272). 

वैय म. दा. माठ्वले (ज. १९२२) ` 

केख : १. व्यक ग्रंथ. 

वात 4. 0. धवन { एल, गभ 


4 पारव, कगश्णातङ्गम्क2, एण्णा2-11)) 745 5262511४; 
0००2-30. (षवत्दा25 ्रर-7त12) 


प्रो. ल. के.. आरावकर (ज. १९२२) 


ङेख : १. समाज तत्त्वज्ञान. ् 

शि० 1. इ. 44५ (170८880, (र्व्पप्याद्षपवा रपद 
(णाट्ह<, एणणा०्-19), 59 4 ाप्> ऽ0ललत्, अण्सु) 
कवु 055 ०३] ०. 5, (पए 6 1२०६९, एगपव्- 76 
(24ब117251102-17त12) , 


डां. आ. ने. उपाध्ये (ज. १९०६) 


केव : १. उमास्वाति.- २. कुंदकुंदाचायं. - ३. जैन आगरम 
(सिद्धान्त). - ४. ज्ञानशास्त्र, जनमत. - ५. तत्त्वज्ञान, जैनमत. ~ 


६. तकंशास्व, जनमत. - ७. दिगंवर व॒शवेतांवर संप्रदाय, जनमत. 
- ८. धर्मेतत्त्वज्ञान, जैनमत. - ९. नीत्तिशास्त, जनमत, - १०, 
नेमिचद्र.- ११. प्रभाचद. - १२. भद्रवाहु. - १३. महिल्पेण. 
१४ - सत्ताशास्त, जनमत. - १५. समतभद्र. ~ १६. सिद्धसेन 
दिवाकर. - १७. हरिभद्र. - १८. ठेमचंद. 

0 4. प. पएषणण्षण्छ (एण च्व प्ल्य्व्‌ ग पध 
दकाल ० मपनान्हुर भाते एवोत, तापण्लाशक ण 
15०7९, 249501८6), [7भ्ण्या२, सा = ररशुश्िकणपाा) 
गा श्पाः-1 (भावाथ्ञीध्र्-ताद). 


प्रो. एस. पौ. कनल (ज. १९११) 


ञ्ेख : १. अप्रधान साक्रेटिक संप्रदाय. -२. अनेक्छेगोरस.- 
३. एपेडोक्लीस. ~ ४. केत्रिज प्लेटोवादी संप्रदाय. - ५. गेसेडी, पिएर. 
- ६. लीनो (ओंफ एलिया). - ७. डिमोक्रिटस. - ८. देव आत्मा. 
-९. पायथेगोरस. - १०. पा्मेनायडीस. - ११. पास्काल, व्टेस. - 
१२. प्युफंडोफ, सेम्युएल. - १३. प्रोटेगोरस. - १४. वेर, पिएर. ~ 
१५. मेडेव्दिल, वर्ना. - १६. त्युसिपस. - १७. न्दिको, जी. - १८. 
साकरेटीस. - १९. सोफिस्ट (तत्त्वज्ञ). - २०. हैरविरुटस- ध 
07 ऽ. ए. ^^, (1२८३९ भात्‌ प-नोश्हल ग ४6 € 
एश्च्ालाप ० एण्ड, 175 प्पप ० 005 (व्ा6 
(&) ऽपता€§, फाण्ट ग एला, 7लाग-7), 570, 
-0प्८ §०ाल, कपट ए शपात्‌ कपिष्टः, प९८५* 0611-60. 
(पता2). 


डां. वि. रा. करंदीकर (ज. १९१९) 
ठेख : १. रामदास. - २. वामनपंडित. 

डं. एम. आर. लेदर यांच्या सहकायनि. - ३. तत्त्वज्ञान, मरादींतील, 
27. ४. 2. ^^ (270८580 अण्व पतल्य्त्‌ ग धट 


दुभा पताल त कायम, एलाहणऽऽ० (गाल्ट्€, 0०२ 4) - 
7; एलाहुपञड०ा (गाट्ल, ए०गा2-4 (4025112 -17त12). 


डो. भ. भा. कणिक (ज. १९१८) 


कख : १. आ्ईन्स्टाइन, आल्वटं. ~ २. एडिग्टन, आर्थर. ~ ३. 
प्ठाक, एम. -४. त्रोग्ली, एल. व्ही. ड - ५. हायसेनवगे, उन्तयू. 
07. 4. 8. इरः (हाणट्ऽ0ाः ग एप, दिका 
रिप दगाल्हठ एनगपव्क-19), 1784, पाव = (गणा, 
व्व, ए0प्ाएयङ-14 = (कषशव््ञा्रर्-ताय). न 


-६९ = 


लेखक - लेख - सूचि 


डा. टौ. जौ. कल्घटगी (ज. १९१८) 

ठेख : १. तत्त्वज्ञान, जैन धर्मातील. 

17. व @. ^^ ^^ (एला, पादवत्‌ भग 
दगाच्<, ए प्यत्लय), एपप्तगःऽ = दप्रवला वाशाः 
4५१८६ ८गाद्ट८, 0 ्ठः (ङकऽ्गल-1पता2). 


प्रो. एस. कंडकिश (ज. १९४३) 

लेख : १. "चिन्तयामि अतः अस्मि. - २. परिचिय-वर्णन-दारा ज्ञान. 
एष 8. (भ्ण (लल्लः, ताफरर्ट् ग ४टञटपा 
^ पऽत्र2112, एला), [दकाल ग एणा०्णुणाफ, ता णण्लऽप 
० एलका 40517212, एला) (पटला 6 पडत्वा 2). 


(प. वा.) शं. बा. मो. कानिटकर (१९०२-१९७१) 

लेव : १. पुराणे. 

(€ 1.21) 01. 2. 4. 16 ा+र ( 0880 ण 
ए०्णुी$, 8. 2. दगाल्हठ, ९००2 ). 


डो. मार. फे. फाव (ज. १९०५} 
भी. जे. एल, के. जलारी यांच्या सहकायनि. 


लेख : १. तत्त्वज्ञान, कार्मिरीतील. 


1. 1२. 1. ^ (साल्ल्-दीश्व्लाग, 5197248 एत्<्पा2 
वटतादप्तगाणं तापार्ल्प्त, इपताश्हुभ), 80 वा2त2 ८2 
र९८्वप्लाा दलाल, [इ शावा-ोपक्हुमाः, ऽप्रषटुश् (श्प सत्‌ 
वशात). 


प्रो. (सौ.) पद्मा भी. कुलकर्णी (ज. १९३०) 

ऊख : १. अंकंडेमी. -{२. अन एसे कन्सननिग हयूमन अंडरूरस्टोडिग 
(खोक). - २. अनिकिकिमेडर. -४. ए दीटिज बओंँन हयूमन नेचर 
(हयूम). -५. ए टीटिज कन्सनिग दि प्रिन्सिपल्स आंफ हचूमन 
नालेज (वकं). - ६. एथिक्स (स्पिनो्ञा). - ७. कड्वर्थ, राल्फ, 
- ८. कवरलंड, रिचडं. - ९. क्लाकं, सेम्युएल. - १०. गांजिगस. - 
११. ग्यूकिक्सि, आर्नोल्ड. ~ १२. जंकोवी, एफ. एच. - १३. टेलर, 
ए. ई. ~ १४. तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य - अर्वाचीन कालखंड. - १५. 
तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य ~ प्राचीन कालखंड. - १६. धिएटिटस्न (पष्ठेटो). 
~ १७. देकातं, रेने !-११८. निकोल्स (ओंफ कूसा). - १९. नैतिक 
संवित्‌-संप्रदाय. - २०. पंरासेल्सस. ~ २१. पामेनायडीस (प्लेटो). 
- २२. प्लेटो. २३. फीडो (प्लेटो). - २४. वटर, जोसेफ. - 
२५. वके, जांजं - २६. वेकन परेन्िसि. - २७. बूनो, जिगो्जानो, 
~ २८. मेकिभेब्देी, निकोलो. - २९. मालब्रान्श, निकोठस. ~ ३०. 
मोर, स्र टोँमस. - ३१. रिपच्लिक (प्लेटो). - ३२. रूसो, जे. जे. 
- ३३. जायन्ति, (जी. उन्ल्य्‌.१- ३४. रोक, जान. ~ ३५. ज 
(्लेटो).- ३६. शेप्ट्सूवगी, अले आंफ. - ३७. श्लिररमेकर, एफ. 
~ ३८. सत्याचे व सत्तैव अश.- ३९. सोफिस्टीस (प्ठेटो).- ४०. 


स्पिनोञ्ञा, वेनेडिक्ट. - ४१. स्मिथ, अंडंम. - ४२. हचिसन, एफ. 
- ४३. हान्स, टोमस. - ४४. हयूम, उन्हिड. 

0० (75.) 2. 8. इण, 0272 प्क कादषव ववा, 
एवपा०व (वातात कवग, परिस 0नापि-1 (प्तः). 


भरो. भो. रा. कुलकर्णी (ज. १९२६) 


ठेख : १. अविश्ववाद.- २. गौडपाद.-३. जेम्स, 
४. ज्ञानशास्त्र, शांकरवेदान्तमत. - ५. उचूरई, जीन. - ६. तत्त्वज्ञान, 
शांकरयेदान्तमत. - ७. तकंशास्र, शांकरवेदान्तमत. - ८. धर्म॑तत्त्वज्ञान, 
शांकरवेदान्तमत. - ९. निवारक चव संप्रदाय. -१०. नीतिशास्त्र, 
शाकरवेदान्तमत. ~ ११. पसं, सी. एस. ~ १२. वादरायण.- १३. ब्रह्म- 
सूत्रभाष्य (शंकर). - १४. भगवद्गीता. - १५. भगवद्गीता-विवरणे. 
- १६. मध्व. - १७. माध्व संप्रदाय. - १८. वल्छभ व संप्रदाय. - 
१९. वेदान्तसू्रे-विवरणे. - २०. शंकर. - २१. शिलर, एफ. सी. एस. 
- २२. सत्ताशास्तर, शांकरवेदान्तमत. 
श्नी. ग. वि. तुपु यांच्या सहकायनि. - २३. रानडे, रा. द. 

ए 2, 1२. हणो (एगणलाङ्‌ [0ष्ल्ल॑०ा) एप्रववप्४2े 
(तटे एण्या, [लोपं लादय, 7१८५ 0लाप), 8/53 इ०पती 
९26 कपया, विल -नाण-8 (वाः). 


उर्ल्य्‌. - 
९ 


प्रो. भा. ग. केतकर (ज. १९२७) 

ठेख : १. ओंरिजेन. - २. एपिक्िटिटस. ~ ३. ज्ञानशास्त्र, वौदढ- 
मत.-४. तत्त्वज्ञान, वौद्धमत. - ५. तकंशास्त्र, वौदढमत. - ६. धिगो- 
फरंस्टस. “ - ७. दृष्टिसृष्टिवाद. - ८. धमं तत्त्वज्ञान, वौदमत. ~ ९. 
नीतिशास्चर, वौद्धमत्. - १०. प्ल्यूटाके. - ११. फिलो (दि ज्य्‌).- 
१२. मेनी व मेंनिकिमन्स. - १३. माकंस, अरिकियस. - १४. संत्ता- 
शास्त, बौद्धमत. - १५. सेक्टस्‌ एंपिरिकस. ~ १६. सेनेका. 

९". 8. ©. ष ^र (4595 वा+ 7080 ग एोा०डणणर, 
5. 8. छ. 2. §ऽवा112*5 ऽ छात्‌ §नलला८ (दगाद्ल, 
ष्पा), 15492, ठा व, पा (षगासाव्- 
ता). 


भरो. शं. हि. कैठशीकर (ज. १९२१) 

लेव : १. अवडकर, भी. रा. 

ए §. [. [षार ^र (0580 सात € ˆ ज चष्ट 
वक्प्पाला ग एिभा०ञगण$, एगद्छ ८गाल्हुल) उगणा); 
1/1 5पिश्माभात्‌ 80नलक, रिश्ष्ट०पात्‌, 055. ०२१, ४11 
एभ<-ए. व+, 80० ०-57 (क गीााव्शप्ठ-ाताय). 


पे. र. गो. कोकजे (ज. १९०४) 

लेख : १. उदयन, - २. गंगेश. - ३. गौतम. - ४. ज्ञानशास्त, 
न्यायमत ५. तत्त्वज्ञान, न्यायमत. ~ ६. तकंशास्ते, न्यायमत. ~ 
७. धर्मतत्त्वज्ञान, न्यायमत. - ८. नव्यन्याय. ~ ९. नीतिशास्व, न्याय- 


= ७५ - 


छ लेखक गं ठेख ् सुचि 


मत. - १०. वात्स्यायन. - ११. विश्वनाथ. - १२. व्योमशखर (व्योम- 
शिवाचायं). ~ १३. श्रीधर. ~ १४. सत्ताशास्व, न्यायमत. 
एवात 1२4 उणा तऽ प्इष्ा 0 (20६5850 ॐत 
(र्6इव्श्ला इदागन्, ए काण्गङढ 12, 0०४22); 
[.0ादएद]2, 1215६, 06पव (कोववा वा त्2-11172). 


ड. वि. भि. कोल्ते (ज. १९०८) 
केख : १. चक्रधर व संप्रदाय. 
121. ४. 3. 0 (1८८0 गषल्लाठय पिश्एपाः (ापाण्लाभ्तः 


विष्टपा), पिल (र्थात2§ 2८४, कपिष्षटएषाः (षशकाः2510118- 
[1त12}. 


डां. एस. एस. कोहली (ज. १९२०) 

लेख : १. तत्त्वज्ञान, शीख धर्मातील. 

0. 8.8. छप्पन (२०७८88० दत्‌ प्९९द त ४८ 0 कक्णला ६ 
० एदा]द101, 290] 29 पाण्ट, त्शाताहम्या-14), रिकः 
(पाण्ट, (सपताषहम्या-14 (हमवत). 


प्रो. श्री. के. क्षीरसागर (ज. १९०१) 

लेख : १. राजवाडे, शं. रा. 

शिण. 8, 1. 3 प्ा७८०५९ (छ प्र९३त 9 पा< [ककल 
ण कशा, 14. 2. 58. दगाषल्हुल, 2००२), [.दलपराला 
(@ोथा(€ा§ ए0०४२ 
(कषणावाद्शाक्रद-प्ता2). 


रल (कप्पपड, = एण्णास्य 


प्रो. (सौ.) बीणा एस. गजेद्रगडकर (ज. १९१९) 

लेख : १. अंनेविस्षमेनीस. - २. शेनोफेनीस. - ३. थेलीस. 

ए (78.) ४. 8. @अनध्ण^6.497^र (08801 गात्‌ 
प्िल्व्व्‌ ण पल द््ालाप ० 1.0८ भात्‌ एपाजणणः 
अतवी (गाल 9 468 भात्‌ §6ला८८, गण) 


पविभः विर, 30-34 0. 0. ऽग्फट कविभ्ष्टु, (जटय्प्य, 
28071025%-4 (भावञ2-व7त्‌2). 


डो. के. सौ. गुप्त (ज. १९०१) ॥ 
भो. ए. कै. मुजुमदार यांच्या सहकायनि. 

ख : १. तत्त्वज्ञान, वंगारीतीर. ~ २. हक्दर, हिरालाल. 

107. +. त. ऊण (छर ल्व्वलाः 77 राणा०्डणुगाफ, एरक 


ण (तवलण्), 20/24, पतभरवलतएश्हुभ 1.26, ८व८पप-4 
(५९5 एदाहगपवा2). 


डो. (श्रीमती) श्यामला गुप्त (ज. १९३१) 


ठेख : १. अरवेन, उच्ल्यू. एम.- २. अंेक््ंडर, सेम्युएक. - 
३. केंसिरर, ई.- ४. टोलस्टोंय, एल. - ५. डाविन, सी. - ६. 


डिल्यी, डन्त्यू- - ७. न्यूमन, जे. एच. - ८. फिस्के, जे. - ९. फेरिमर, 


जे. एफ. १०.- वटलर, एस. - ११. वाल्फोर, ए. जै. - १२. वेन, 
ए.- १३. मेन्तेक, एच. - १४. माँरिस, सी. उन्त्य्‌. - १५. मगन, 
एक. - १६. रास, उन्ल्य्‌. डी. - १७. लोंरी, एस. एस. - १८. व्हेवेल, 
न्यू. - १९. स्टाउट, जी. एफ. - २०. स्टीफन, एल. - २१. 
स्येन्सर, एच. - २२. स्पेस, टर्म अँड डीर्ईटी (अचलेक््ंडर). - 
२३. स्मट्स, जे. सी. - २४. हक्स्ले, टी. एच. - २५. हंमिल्टन, 
विल्यम. - २६. हाटेमन, निकोकाय. - २७. हांविसन, जी. एच. 

707. (का ड.) उप्र. उण (ऽला० [लतपाल, र~ 
ऽग 0कक्ापलाय, 240वल्ता (गाटहल णि (कपल, पिलप् 
नाभ), ^ -241, 7€चि0८€ (दगगाङ़, पविल्म एलाप-3 (पवार). 


डो. हे. द. गोखले (ज. १९३८) 

ठेख : १. अरिस्टोटल. ~ २. ओंरगेनाँन (अरिस्टीटर). - ३. एथिका 
निकोमेकिया (अरिस्टोँटर). ~ ४. एपिक्युरस. ~ ५. एपिक्युरिभन 
संप्रदाय. - ६. क्रिसिपस. - ७. शीनो (आफ सिटिजम). ८. डि अनिमा 
(अरिस्टोटल). - ९. डि पोएटिका (अंरिस्टाँटल).- १०. पिद्दो.- 
११. फिजिका (अरिस्टांटल). - १२. मेटफिजिका (अंरिस्टांटल) . - 
१३. त्युक्रिशियस. - १४. सिसरो.- १५. स्टोदक संप्रदाय. 

77. घ. 0. अष्ट (488188६ 2१०६८६६० 37 त८३५ ग 
1116 0तुएकात्पला६ ज एापा००ः ¢पलवेपव्छभयः (गाल, 
^1116प्‌0ष््ुभः), 43520, ^ [ापल्तच्टुश् 
(धव था23072-10 2). 


(पा 1816, 


प्रो. मोटोमी गोटो (ज. १९१५) 

लेख : १. कन्प्युशियस. - २. तत्त्वज्ञान, कन्पयूशी धर्मातील. - 
३. तत्त्वज्ञान, चिनी. - ४. तत्त्वज्ञान, तामो धर्मातील. - ५. मेन्शियस- 
एणा. कलाक @070 (एकल, जिव कनाल 8 
०1९८, (गा४०), 8-24-6 
(गक० (भ्व्य). 


१.4 /111. नि 1, (9. 


प्रो. एस. ए. ग्रव्ह॒ (ज. १९१६) 

ठेख : १. स्काटिड (सामान्यवुद्धि) संप्रदाय. 

० 9. ^. ^ (0८550 ग एाा0इ्गुणि (त प्ार्लाशप 
0 0ल्ालाा ^पञद्वााव, [0कुण्का्ालपौ त एापा०्ञगुणाः 


पाण्लअष् ज ल्श 4 प्ञामाव, विल्वा (४ठडालय 
^ पऽ्रगा2). 


डो. पां. श्रौ. घारे (ज. १९२४) 


केख : १. राजकीय तत्त्वज्ञान. 

7. 2. 9. 0्^ षट (एिष्णद्०ाः 20 प्रल्वत्‌ ग पाल [दन 
गल ज रजा पतदा 8५८०९०६, ?ल्गु91€§ (गाद्ु€, दिश्पपल्प्‌), 
237, §व्पवजपर एल, एः. (पक्व ९1655, 200112-50 
(वव0गाग्शात्व्-एता2). 


-७१ ~ 


लेखक - लेख - सुचि 


डो. एस. सी. चक्रवर्ता (ज. १९०९) 

केव : १. डंयसन, पाल. 

01. 8. ¢, (^^ (7२ 62९ 7) 105०, (८९ 
० ^4४27८द्त्‌  इध्वष् आ एपराज्डनुणाफ, ऽवापोप्लप्वाय), 
1२. ८. € २०2, 2. 0. एनएप्ण, 0६ उाप्छय्प्पप, 
१४. एलाषहर्‌ (त). 


ॐ. पी. मी. चतर्जीं (ज. १९२४) 

ठेख : 4१. उ्नँमुनो, एम ड. - २. कति, आगस्त. - ३. टिकिच, 
पाल. - ४. तात्विकं मानसशास्त्र. - ५. तात्त्विक विश्वशास्र. - 
६. नीवुर, आर. - ७. फइली, ए.- ८. फश्नर, जी. टी- ~ ९. व्यूवर, 
एम. - १०. मपित, एम. ~ ११. मार्गेनो, एच. ~ १२. मिज्ञेस, 
आर, व्ांन. - १३. रनुब्दिजिर, सी. ~ १४. र्डं, एच. - १५. 
ल्युविस, जी. एच. ~ १६. शादिन, पिएर तीलहादं द. - १७. साते, 
जे. पी. 

127. 2. 2. ८ ^षद्यु1 (1२९८९ €ाः भात ९०, ग {116 2२०5४ 
(व्वप्र [दकाल 9 प्राणना, दग८पतटे 
पाण्लञकि, (गलप), कपाभताप्थ-ोपाप्ट्मा, 320, [गाप 
0 (810ल-4), दलता -55 (४८५६ एलाहक-171त2). 


ड. एस. सी. चतर्जी (ज. १८९३) 


लेख : १. चतर्जी, एस. सी.-२. रामकृष्ण 
विवेकानंद, स्वामी. 

0. 9. @ (ष ाव्युा (र-02550 ० शामाक्डगूजारः 
(वा८प  तापार्लश क्‌) दगल्पत्), 59 2, प्राण्वप्डप्डाा 
ए (दगुल्पा+०-29 (लऽ एलाहम-ता2). 


डँ. जे. एन. चव (ज. १९१०) 

लेख : १. अरविद, श्री 

01. . पि, (मण्ड (८-०50-9० (गाल 
2000-1), 42, ऽग्हुवाः [3 शाशवा), 2, €व 1२०३५ 
800 ०$-26 (शावा वऽ ्ाव-71018). 


परमहंस. - ३. 


डा. सी. टी. के. चारी (ज. १९०९) 


ठेख : १. विज्ञान-तत्तवज्ञान 

11. ©. 4. 1. तषा (विलय्त्‌ त प्€ 7 कव्पलपद एणा०- 
इण वपत ?ऽ्लागणह्ङ, कषव्वप्वऽ (पऽ (गाल्ह्ल) 
कव्व); 06 (मडल, ०. 15, जवा 8५८6४, 
ग कप्यववाप 251, 07072559 (वष पिष्तप्-यप्तः2). 


शी. गो. वा. चिपद्टोणकर (ज. १९०२) 
ठेख : १. थिजंसफी 


अपण. 0. भ. दप्ाा.छादाः^९ (२८१८ 8146 @०ण्टतााप्ला ६ 


उदण्डपाल गात्‌ §८्ञज०पऽ ([प्वष्टट, सिष्य); 
40/33 2870706 (गंगर; एतमा 2-4 (वाव वञप्द-प्तार). 


भरो. द. शा. जकाते (ज. १९१३) 


ठेख ` १. ज्ञानशास्तर, सवंसामान्य वेदान्तमत.- २. तत्त्वज्ञान, सव- 
सामान्य वेदान्तमत. - २. तकंशास्तर, सर्वसामान्य वेदान्तमत. -४. धमे 
तत्त्वज्ञान,सर्वसामान्य वेदान्तमत. - ५. नीतिशास्त्र, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान. 
~ ६. नीतिशास्त्र, भारतीय तत्त्वज्ञान. - ७. नीतिशास्व, सर्वसामान्य. 
- ८. नीतिशास्त्र, सवसामान्य वेदान्तमत. ~ ९. भदटराचा्य कृष्णचंद्र. - 
१०. वेदान्तमत-संप्रदाय. ~ ११. सत्ताशास्व, सवसामान्य वेदान्तमत. 
ए. 70. 8. [^^ (.ल्लपालय 7 शप्ाण्णणीाफ, वम0]2 
क ववणतङ्गवङ2े, क पावायरवत), 4 पशात कपिष््ुष, (दाप 
२०२, ^ प्ाशादशवपत्ते (कषगीशस्ञत्रव्-7त्‌2). 


श्री. जे. एल. के. जलरी (ज. १८९५) 
डं. मार. के. काव याच्या सहका्यानि. 


ठेख : १. तत्त्वज्ञान, का्मिरींतील. 

अ ]. 1. &. ^^ (?.लअवटण६ 41 ऽप्य ज्ञप्त 
भावा (जल्ला ), वशश पि, इकारः) 
इपाव्हवाः (पुक्पापप्र शात्‌ ठडोपपाप्-ात्‌2). 


डां. अ, ग. जावडेकर (ज- १९१९) 


केख : १. कणाद. - २. चार्वाकमत. - ३. जावडेकर, अ. ग. - 
४. ज्ञानशास्त्र, वैशेषिकमत. - ५. तत्त्वज्ञान, वैशेषिकमत. ~ ६. 
तकंशास्व, वैशेषिकमत. - ७. धर्मतत्त्वज्ञान, वैशेषिकमत. - ८. 
नीतिशास्व. ~ ९. प्रशस्तपाद, ~ १०. मूल्यशास्त (मूल्य-तत्तवज्ञान). ~ 
११. सत्ताशास्व, वैशेषिकमत. 

7. ^. ©. ^^ णा (२८०६55० अप्त 8<8प ग € 
दएवात्णला 9 = एपाक्णुगाप्ः कषवभास्पु2े 5 व्कश40 
पाण्ट 9 8०2, 380), वाऽ (02; 
एवल (गणाङ, एवा०त2 ((प93६ 51316, 17072). 


डो. का. स. जोशी (ज. १९२९) 


ठेख . १. अष्टांगयोग. - २. ज्ञानशास्व, योगमत. - ३. ततत्व- 
ज्ञान, योगमत. - ४. तकंशास्व, योगमत. ~ ५. धर्म॑तत्वज्ञान, योग- 
मत. - ६. नीतिशास्व, योगमत. - ७. पतंजलि. - ८. मानसशास्त, 
योगमत. - ९. व्यास. - १०. सत्ताशास्त्े, योगमत. - ११. समाधि. 
7. ह. 3. [ज्ञा (प्लवत ० ४०6 एकश्परिलया 9 एणा 
51८4165, = प्रर्ठप्शप्त ण उक्पष्ुभ, 72/00; 
0ाण्लाअष्रण §वप््टध (14, ए. - ता). 


ऽवशः); 


ड. ग. ना. जोशी (ज. १९२१) 
केख - १. ओंटो, आर. - २ एकत्ववाद व॒ भअनेकत्ववाद.- 


-७२ ~ - 


लेखक - लेख - सुचि 


३. एक व अनेक. - ४. एकवस्तुवाद व अनेकवस्तुवाद. - ५. काय 
मन.संवंध. ~ ६. कारण-सिद्धान्त. (कारण, कारणता). - ७. काल 
व सतति. - ८. केवतत्तव (केवलतत्त्व व परिमित वस्तु, केवलतत्व 
व सोपाधिक वस्तु). - ९. केवल्वाद. - १०. दिक्‌. - ११. दुरित. 
- १२. दैतवाद. - १३. पले, विल्यम. - १४. पेन, टोँमस. - १५. 
फ्राइज, जेकव. - १६. फ्ठिट, आर. - १७. बीर्ईटी, जे. - १८. 
वेम, जे. ~ १९. व्ठेन्णाडं, वी. - २०. मिल्क, जेम्स. - २१. मेडं- 
त्तांन, मोस्ेस. - २२. वास्तववाद. - २३. संबंध. - २४. सामान्य व 
विशेष. ~ २५. हडर, जे. जी. व्हान. 

0, ©. पि. [0ञत्रा (एए भाव प्६वव ० (16 [लष 
पला ग एा०्डगणोङ, एलहपऽ5०ा (गाल्हल, ए००12-4), 
एलाष्टुप्ऽऽ०प (गाद्टल, 20०0024 = (वकाश). 


डां. ज. वा. जोशी (ज. १९३७) 


लेख : १. अनुमनदोष. - २. अनुमान, निगामी. - ३. अनुमान, 
निगामी अव्यवहित. - ४. अनुमान, निगामी व्यवहित. - ५. अनुमान, 
निगामी व्यवहित संविधानेतर. - ६. अनेक-संविधान. - ७. अभ्युप- 
गम. ~ ८. असंविधान. - ९. आधृतिका. - १०. उत्कपषंण, 
११. उपपादन. ~ १२. उभयापत्ति. - १३. काँदिलेक, एतिएन द. - १४. 
गृहीतके. - १५. ज्ञानतत््वे (विचारनियम). - १६. डिडरो, डेनिस. 
~ १७. तत्तवज्ञान-कालपट (जागतिक). - १८. ततत्वज्ञान-कालपट 
(पाए्चात््य-प्रतीच्य). ~ १९. तत्त्वज्ञान-कारपट (भारतीय-प्राच्य) 
- २०. तत्त्वज्ञान-पाश्चात्त्य-प्रवोधन काल्खंड. - २१. नियम. ~ २२. 
निरीक्षण वं प्रयोग. - २३. पदं : गुणार्थं व॒वस्त्वथं. - २४. प्रतिज्ञा 
व विधाने : स्वरूप व प्रकार. - २५. मारिस्क्य्‌, चालंस. - २६. भिल्ल 
पद्धति. - २७. राशिका. - २८. रीड, टोंमस. - २९. रुप्तावथविका. 
- ३०. वर्गीकरण व विभाजन. - ३१. विकासवाद. - ३२. विगमन- 
पूर्वगृहीतके. - ३३. विगमन : स्वरूप व प्रकार. - ३४. विगमे, अयु- 
क्तोक्त. ~ २५. विगामी पद्धति. ~ ३६. विचारदोष. ~ ३७. विधान- 
आशय. - ३८. विधानप्रतियोग. - ३९. विधान-रीति. - ४०. विधे- 
यके. - ४१. व्याख्या. - ४२. न्हांल्टेर, जाँ. फ्रान्स्वां. - ४३. संकल्पना 
व॒पदें: स्वरूप व प्रकार. -४४. संविधान: आकृति व संघात. 
- ४५. हारे, उव्हिड. 
127. [. ४. ण्य (^ऽअऽवा६ 0580 आत्‌ प्रत्‌ ग € 
एिपाणणुणण्फ कवटा = पप्राा्हवमः 
$), इवाल्व्या, एजपथाप0क्ट) 
` शप्रप्रद ~ [्ता). 


(णाव्टल, 


ऽवा. (धशा 


डो. द. ग. जोशी (ज. १९२६) 

केखं : १. अप्पया ` दीक्षित. - २. अमकानंद. - ३. श्रीकठ. 

1. 3. ©. कुष्ड्य (छए०्च्छिणः अत्‌ प्त ग प्ल [कक 
प्य 9 §ऽकाञृततीौ कात्‌ = एिशीत्सः [द्पदहुप०्७, 4 [106त- 
~ प्रहु (गान्छुल (्रापल्तााक्हुगः), 4831 कपिदकव्पाल ९४202, 
छण उमा; प्लवा (कयोवावञ्तय-ाात्‌2). 


डां. ना. वि. जोशी (ज. १९११) 


लेख : १. अंपिअरन्स अंड रिञेंलिटी (त्रंइ्ले). - २. अं्देने- 
रसियस, आर. एच. -३. ए सिस्टिम ओंफ लोजिक (जे. एस. मिल्क). 
-४. एंगल्स, एफ - ५. कञल्चिन, व्हिक्टर. - ६. किरकेगाड, एस. - 
७. किर्चाँफ, जी. आर.-८ केअडं, ई. - ९. क्रोचे, वेन्द्रो. - 
१०. गेल्नर, एफ. ~ ११. ग्रीन, टी. एच. ~ १२. जेस्पसं, कालं. - 
१३. जेटाइल, जी. ~ १४. जोभंकिम, एच. एच. - १५. जोशी,ना. वि. 
१६. उचूह्ठिग, ई. के. ~ १७. तत्त्वज्ञान, पाश्चातत्य-आधुनिक कालखंड. 
~ १८. तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-व्तमान कारखंड. - १९. नीत्छे, एफ. 
२०. प्राणवाद. - २१. प्रालेगोमेन। दु एथिक्स (ग्रीन). -२२. 
परिन्सिपल्स ओंफ इंडिनव्िज्युगेल्िटी (खं. १ व २) (वोसाके). - 

२३. प्रिगल-पैटिसन, ए. एस. - २४. फोंयरवाख, एल. ~ २५. 
वसन, एच. - २६. वलिन, भय. ~ २७. वृर, एल. - २८. वृत्रो, 
ई. - २९. वेडयेच्ह्‌, एन. - ३०. वोसाके, वी. - ३१. त्रदे, एफ. एव.- 
३२. त्रेन्टेनो, एफ. सी. ~ ३३. भववाद. - ३४. माख, ई. - ३५. मानस- 
चटनाशास््र. - २६. माक्सै, के. - ३७. मार्सेल, जी. - ३८. मिल्ल, 
जान स्टुटे.- ३९. मीनांग, ए.-४०. मेथड्स ओआंफ एथिक्स 
(सिज्विक) - ४१. मेयरसन,. ई. - ४२. म्युन्स्टरवगे, एच. - ४३. 
युटिलिटिरिमंनिञ्लम (मिल्ल). - ४४. युविग, ए. सी. - ४५. रायखेन्वाख, 
एच. - ४६. राँइस, जे. - ४७. रिकिरट, एच.- ४८. क राय, ई. - 
४९. विडेलूवंड, न्त्य. - ५०. शेलर, एम. ~ ५१. सिज्विक, एच. 
- ५२. हायडेगर, एम. - ५३. हाटैमन, ई. ब्हांन. - ५४. हांकिग, 
उन्ल्यू. ई. - ५५. होल्डेन, जे. एस. - ५६. हसं, ई. - ५७. हैके, 
ई. - ५८. होन्े, आर. एफ. ए. 

01. वि. छ, [0ञा (एाछव्ड्णाः वात प्र८2त ग ध16 [तुएक्ापलाप 
० एा०जछाफएम एप्प एप (णाल, ए0प्फष्छ- 
19}, (प्भपवव्मृप्म2, वद्ठ छदताप ९०2, इ व्ाता५- 
166, 8गव्$-67 = (रगाव्श2-7त12). 


डां. रा. =. जोशी (ज. १९३०) 


लेख : १. आनंदगिरि (आनंदज्ञान). - २. उपदेश-साहसरी 
(शंकर). - ३. पद्मपाद. - ४. म॑ंडन. - ५. वाचस्पति. - ६. शतश्लोकी 
(शंकर). - ७. श्रीपतिपंडित. - ८. सुरेश्वर. 

77. २९. 1. क्ष्य (इदलपणः [.ल्तपा्ा) इन्राष्वपाल्शाषः 
(गाद्6, अनशा) 100/2 4०का, गृश्फपाः (कधशय 
12811८2 ~ {71422}. 


प्रो. शि. ना. जोशी (ज. १९४५) 
लेख : १. जोन्स, एच. - २. लेड, जे. -३. स्ट्रांग, सी. ए.- 
४. स्मिथ, एन. के. - ५. हांल्डेन, आर. जी. ~ ६. हिक्स, जी. डोज. 


ॐं. राजेद्र प्रसाद यांच्या सहकायनिं. - ७. ओंयकेन, आर. - ८. 
प्रिचडं, एच. ए-- ९. वान, वी. पी. ~ १० लन्हनाँय, ए. ओ. - 
११. लोटुञ्ल, आर. एच. - १२. वेहिगर, एच. 


~७३ - 


म.त.म. १-प्रा-१० 


लेखक - ठेख - सुचि 


एना. §. एदि, (ज्ञता (श्लपाला 7 (एविपल्देप्ठा दात्‌ 
एरान, दरममपदतप्र र पा2 (गालहुल 8०४19); 
(वावाणारा2, कषरि्वप्णते (वणवा ०2त, 21079८6) 


ए०पाव४-67 (ोषमकाय्50 0-2-17 12). 


डं. शं. रा. तद्घट्रौ (ज. १९३७) 

ठेख : १. अहिसा. - २. कतव्य. - ३. कर्तेव्यवादी नीतिशास्त. 
- ४. “ चत्वारि आयंसत्यानि -५ दुःख. - ६. निरपवाद आदेश. 
- ७. निःश्रेयस (परमश्रेय).- ८. नीति-अनुशासके. ~ ९. नोति- 
शास्त्रीय अंतःप्र्ञावाद. - १०. नीतिशास्त्रीय आकारिकवाद. - ११. 
नैतिक अधिकार व कर्तव्ये. - १२. नैतिक कतेव्य व दायित्व. - १३. 
नैतिक कत्य. - १४. नैतिक नियम. ~ १५. नैतिक नि्णेय. - १६. 
पुरुषार्थं. - १७. युक्त. - १८. श्रेयस्‌ व प्रेयस्‌. - १९. सदसद्भावना. 
- २०. साधनचतुष्टय. - २१. सुखवाद. - २२. स्थितप्रज्ञ. - २३. 
स्वधम. - २४. हिअर, आर. एम. 

7 ऽ. २. वल्ल (.ट्लप्पलया, [दकपप्पिला६ ग 
एिगा0इगुणप; = ापण्लाक्क् त ए००2, = ए०ना2-7), 1195-4. 
अण्या एला, दिला (सीद 2000250 (कषयाय 
पव्ञप्र2-17012). 


(प. वा.) डँ. वी. जी. तिवारी (१९०१-१९६९) 

केख ˆ १. अनुभवसत्तावाद. - २. कांलिगवृड, आर. जी.- 
३. गुडमन, एच. एन. - ४. चच, ए.- ५. जान्सन, उन्ल्यू. ई. - 
६. जेन्हन्स, उन्ल्यू- एस. - ७. टारस्की, ए. - ८. ताकिक वगे. - ९. 
न्यूराथ, आटो. - १०. पिञसंन, कारं. - ११. पिनो, जी. - १२. 
फ्रेगे, जी. - १३. ब्रूवर, एल. ई. - १४. त्रेथ्वेट, आर. वी. ~ १५. 
मेक्टेगाटं, जे. एम. ई. - १६. माल्कम, एन. ए.-१७. यूवरवेग, एफ. 
- १८. ठक्रोविटू्च, एम. - १९. टूकंसिविज्ञ, जे. - २०. ल्युविस, 
सी. जाय. - २१. विल्सन, जे. सी. - २२. ब्हाइट्देड, ए. एन. - 
२३. - ब्देन, जे. - २४. संटायना, जी. - २५. स्टरंसन, पी. एफ. - 
२६. हप्शायर, एस. एन. 


डां. राजेद्र प्रसाद यांच्या सहकायनि ~ २७. हाट, एच. एर. ए. 
प्रो. मराठे यांच्या सहकायनि - २८. राईट, जी. एच. व्ोन. 
(कल 1.26) 07 2. ©. वकस (एन्-रप्ण्ञ््िः ण 

एिपा0ऽणुणाण, ^+ ६० (गाद््ल ^ह'2) (7. ए.-1णता). 


श्री. ग. वि. तुकपुके (ज. १८९०) 

भ्रो. भी. रा. कुलकर्णी यांच्या सहकार्यानि. 
लेख : १. रानडे, रा. द. 
आ. ७. ७. वणम्णा.ह (संपा, चल @पतपत८० 2२246 
प्वतलपफ भ (कयम एजृ सात्‌ एलाह्ाणणः 
एलाह), 145, उकम दण््ुभ, 2.0. ऽवा (कषद 
प्थशआपत- ता). 


डं. शं. गो. तुखपुके (ज. १९१४) 
ठेख : १. मुकरंदराज. 
07. 5. @. (ण.ए्णा. (-छि-शि०द्850 ० डद, ताण 


अछ 00102, 2002-7), 580 88035 २९६६, 20011230 
(ष कगाव्शाध् रप ता2). ध 


प्रो. मार. के. त्रिपाठी (ज. १९१८) द 
केख : १- मूति, टी. मार. ब्दी. 

एषा. २. &. (षवपा (दि९ववलयः प एपाठ्हगृग, (लाधषट 
ग ^ तवत्त ऽध्पतङ्‌ अ एणा०्०, 8. त. 0, फवाथाय्ड 
-5), 2 1/7 दल (गगा 0 पादटशप्फछत्‌) सनादा251-5 
(८. ९.2). 


डँ. डी. एम. दत्त (ज. १८९८) 
ठेख : १. दत्त, डी. एम. 
27. 0. 4. ^+ (०580 ° ए1105गूणी, एवा 


(गाल, एव्ाठ), (वापकः, उदात्ता, ल्ा-एलाषहएग्‌ 
(णवा). 


(प. वा.) श्रो. शं. वा. दांडेकर (१८९६-१९६८) 
ठेख : १. वारकरी तत्त्वज्ञान. 
(च बट} ण 8. छ, एणा (ए-ए7०८्8807 


ठप्रत € ज € [कापट ग ा7105गृशफ २० 
एतत्‌, 5. 2. (गाद, २०० 2-50). 


डं. (श्रीमती) सुरमा दास्तगुप्त (ज, १९०७) 

केखे : १. दासमगुप्त, एस. एन. 

107. (कवा3.) 8. 0^50एषा^ (०६850 ० एणणाणा 
&ऽप्ा०57 (गाष्ह<, (द शलपत8, अत्‌ [पल्ल तफाण्ला- 
ऽअ, [-प्लूताठ), 861 कमागातहुभः, [पलुत्ा०५-6 
(ए. ?2.-पता०). 


प्रो. श्री. ह. दीक्षित (ज. १९२०) 


लेख : १. अचित्यभेदाभेदवाद. - २. अनज्ञेयवाद. - ३. अणुवाद. 

- ४. अदहैतवाद : स्वरूप व प्रकार. - ५. अध्यवसाय-स्वातंत्य. - ६. 
अध्यासवाद. - ७. अनात्मवाद. - ८. अनेकान्तवाद. ~ ९. अहंकार. 
-१०. अंतःकरण. ~ ११. आत्मवाद. ~ १२. मारंभवाद. - १३. 
कर्म॑सिद्धान्त. - १४. कोश-सिद्धान्त. ~ १५. क्षणिकवाद. - १६. क्षरा- 
क्षरविचार. - १७. क्षेत-क्षेत्ञ-विचार. - १८. गांधी, मौ. क.- 
१९. गुण. - २०. गुण (सांल्यमत).- २१. चित्त (योगमत). - 
२२. जडद्रव्य. - २३. जडवाद. - २४. "तत्त्वमसि. ~ २५. द्रव्य 
व॒गुण: स्वरूप. - २६. दैतादैतवाद - २७. धर्म-स्वरूप. - २८. 
नामरूप. - २९. नियति. ~ ३०. निर्वाण. - २३१. निसर्गेवाद. - ३२. 


~ ७६८ ~ 


लेखक - लेख -ुचि 


पदाथ. ~ ३३. परिणामवाद. - ३४. पंचीकरण त्तिवृत्करण. - ३५. 
पुरुष (साक्षी). - ३६. पुरुप व प्रकृति. - ३७. प्रकृति. - ३८. प्रयो- 
जनवाद. - ३९. वंध-मोक्ष. - ४०. ब्रह्मवाद. ~ ४१. भावे, विनोबा 
- ४२. भेदाभेदवाद. - ४३. महाभूते. - ४४. महावाक्ये. - ४५. 
मायावाद. - ४६. मूल्य. - ४७. यंत्रवाद व प्रयोजनवाद. - ४८. विवतं- 
वाद. - ४९. शून्यवाद. - ५०. सत्कायंवाद. - ५१. सत्तात्रयवाद. 
~ ५२. सत्ता, सत्‌. - ५३. संसार. - ५४. सूक्ष्म शरीर (लिगदेह्‌, 
च्गिशरीर). ~ ५५. स्फोट. - ५६. स्याद्राद. 

0० 8. प. ऋणप (प्लवत ज #ल€ कुला 
शिपरा०ञणगुण्$ धपरत्‌ 25८101०६ 
(गाश), 1तल्म्‌ा प्रपा ऽ०्लल्प्छ) 
९01 (कोद्भव2-कात2). 


पथभवा (दगाटहलः 


5वहश्ा2], 


डं. श. भा. देव (ज. १९३३) 

लेख : १. तत्त्वज्ञान, इजिप्तो-असिरो-वाविलोनिअन. 

7, 8. 8. 7080 (1025507 21त्‌ प्८दव्‌ ग ध1८ एदुभपालाय 
ण [ताथा पिऽ्णाए, (पापा वात्‌ ^्नोर्ल्गच््ए, ताप 
शला ० कपष्ुएपा-) वपिणः); दशपादा ग ललाप 
[पताव प्ाऽ0ाफ) दणप्प८ अभात्‌ 4101186010् ४ = 0०९. 
था, §0पता ^ पफएष्टथय्‌ २०३, कपष््ुएपा-8 (षा 
7251172-174;2) . 


डौ. न्ह. ए. देवसेनापती (ज. १९१४) 


ठेख : १. तंत्र-संप्रदाय.- २. पाशुपत-संप्रदाय. - २. प्रत्यभिन्ञा- 
संप्रदाय. - ४. शाक्त-संप्रदाय. - ५. शेवसिद्धान्त-संप्रदाय. 

[7 भ. 4. णपा (०880 ० रपण 
(ल्फ ग ^तज्कषात्व्‌ इत्यत ऋ एा०्डगाफ, तप्पर्लप 
ण कष2व्‌-5, 1448व725}, 11 दव्रार$भप दाल §प्तट्तम 
छदा, वववा25-7 (वृष्णा विव्वप्-ता४). 


डां. गो. वि. देवस्यढी (ज. १९०६) 

ठेख : १. तत्त्वज्ञान, ब्राह्मणे व॒ आरण्यके. - २. तत्त्वज्ञान, वेद, 
7. ७. ४, 0४४शप्^ ता = (ऋ-एा०ल्550य 9 इशाभु्४, 
(616 ° ^ तर्म्ात्ल्त्‌ ईऽध्पवङ्‌ वा ऽगाशृतना, तापर 
ण ए०्णा2, ए०गा2-7), 17, कर्पारप्रातन्माठ्ुा, 2001149 
(2511112 -7ता2). 


डं. नारायणशास्त्र द्रविड (ज. १९२४) 

लेख : १. कुलाकंपंडित. - २. वादीद्र. 

7. चि. 8. 0र^ ० (व्‌ ग #४6 [नगाण्ला१ ग पा०- 
5० विष्टपा पर्ल िश्प्यः)3 270685015° (गगा) 
प्भपप्पाद्या-पविश्हुर) पवदहटएप्णः (कषभ्र्ाव्शाद्र्पत्‌ः2). 


प्रो. मा. धो, धोपेश्वरकर (ज. १८८९) 
ञेख : १. कष्णमूति, जे. 


ए 4. 7. एप्मण्ञप्ापत (1, 7, 8.1२०६००१), 857, 
एभातरपुतकाः 10प््पल ए९ठ्तु+ एतज (कषमसावञाप्रद- 
पत्‌). 

डो. वि. श्री. नरवणे (ज. १९२०) 

केख : १. कूमारस्वामी, आनंद. - २. रागोर, रवीद्रनाथ. 

01. छ. 3. ^^ (0655071 त एापा०्डगुणीङ) 
एणा पार्ट) (जाश्ाप्त-पारय्, 0णक् (लप 
प्०पऽ€, भा 2४०5 (ए. ?.-ण्वार). 


डं. (कु.) सुलोचना अ. नाचणे (ज. १९२५) 


ठेख : १. गोविदानंद. ~ २. चित्सुख. ~ ३. धर्मराज. ~ ४. 
प्रकाशात्मन. - ५. प्रकाशानंद. - ६. मधुसूदन सरस्वती. - ७. विद्या- 
रण्य (माधव) .- ८. शांकरेदान्तमत-उपसंप्रदाय. ~ ९. श्रीहप. - 
१०. सदानंद. - ११. स्वज्ञात्ममुनि. 

7. (4758) ऽए .0 त्ष ^ ^ ^. पि^ (^ प्ट (र९२१८-77-5211- 
शपा, एष्ट्प्राक्त ग ^5, 4. 5. ार्लश्क 9 32042, 
ए27042), स्राव, 06 [पठ ऽ0लल कपिव्ापाः, 
ए&०व2-2 (उपशा -17त78). 


प्रो. जौ. सृकुमारन नायर (ज. १९२९) 


लेख : १. तत्त्वज्ञान, मल्याठीतील. 

एषणा. ७. §एषए मरत कविर (12016580 शाति प ८8त ० ध्16 
ए0कुक्प्तप्रलाप ० एाप्रोजन, पि. 8. 8. प्तप तगाल्हलः 
(ादिभाव्नालया$-2),  उए्लााव्करा2 
(पप्पर्ला2-1. (क लभ०-7त2). 


वगमञ्ऽलाफु) 


फादर ए. नांपिमपेरेबिल (ज. १९३१) 


केख : १. यथोमीवाद व नवथोमीवाद. - २. फिनान्स, 
३. मेरितं, जे. 

एव्चालाः ^, वि^पा^ए९५रन8ा, (10॥त्ल०ा ग द्मा 
तरव शात्‌ दपण (वलया, (णना); प्ण 
@लालागऽ प्०पऽ€, (नदेणण-71 (वधपा विर्वप्-वा2). 


जे. ड - 


प्रो. रा. पु. पटवर्धन (ज. १८९२) 


ञेख : १. रानडे, म. गो. 

र्ण ए. ?. ए वतरणप्र^ प = (एक्0ल्लेठाः ज एषणा 
प्लत, एगणफव्छ), 800, शीव्ावग्युप्या [पऽ 
1२०24, 2002-4) (कषशव280॥्2-7ता2). 


भरो. (सौ.) नलिनी पंडित (ज. १९२७) 
लेख : १. फटे, ज्योतिवा. - २. शदे, वि. रा. 
सिर्न. (कध5.) कपिशा ८ प्रणत (1080 पात -पचि€्१्‌ ण 


~ ७ प ~ 


लेखक - लेख - सुचि 


1116 कदक्प््पलयौः ग = एिलनागापा८७, 1. 1. [वसात 
दगान्हह ग (दनफणाला०6, णाक), एवापि २७, 
1.2४ [वणञल्त्‌ २०३, कका, एनप०द$-16 (492 
125110.2-11412) . 


डां. वा. ना. पंडित्त (ज. १९१४) 


ठेख . १. गुलावराव महाराज. 
12. ७. प, एणाः (लाला, परिल 1.६ पठह्८ऽ ([.6ह15- 
व्धा&) (दणपापपोऽड०प, दाऽ 9 जव, दिल एला) 
उप्णपथा (0-0एलयदप्रट = प्एप्ञह् ऽ०ललपु ए)ण्लृः विण. 
ए-5/8, ऽपरा कपूद्ष्भ गा -(लाणपाः 1२०६, (लाः, 
200 ्क-71 (कलशाः ध2-1ात72) 


प्रो. (कु.) सुलभा पाणंदीकर (ज. १९०४) 
प्रो. वि. पां, बोकील यांच्या सहकायनि. 


ठेख : १. शिक्षण-तत्त्वज्ञान. 

7 (24155) 5. 24 पदाः ^ र ([1प्८त४ ० व प८३ ६०, 
कतभासद्भा 2 8६२६८, रतपर्ह्त्‌), 8, (©खवला पअ०पऽ6, 
पाक्त कला, [द्व 3गव्$-52 (षोदादशा६- 
[ाता2). 


डं. शं. दा. पेंडसे (ज. १८९७) 

लेख : १. ज्ञानेश्वर 

07. 8. 7. एष्प्ण्डल (ह-ए०हणाः ज कताव, प्राञण 
01686, कत्पय) 124/5 4, = प्श त२४९) 2002-4 
(12112257 17018) . 


डो. राजद प्रसादे (ज. १९२६) 


लेख : १, उम्पेन, जे. भो. - २. कारूनेप, आर. - ३. क्वाइन, 
इन्त. व्ही. ओ. - ४. जोड, सी. ई. एम. - ५. टूक्टंटस लोजिको 
फिलोंसांफिकस (विट्‌गेनस्टाइन) .- ६. तूत्मिन, एस. ई. - ७. पाँपर, 
कारं. - ८. पेरी, आर. वी. ~ ९. प्राइस, एच. एच. - १०. फिलोँ- 
सांफिकल इ््ेस्टिगेशन्स (विदट्गेन्स्टाइन). ~ ११. वर्गंमन, जी. - 
१२. ब्रन्श्विग, एल. - १३. ब्रांड, सी. डी. - १४. ठ्लेक, मेक्स. - 
१५. राईल, जी. - १६. वड, जे. ~ १७. वाँरनोक, जी. जै. - १८. 
विद्गेन्स्टाइन, एल. - १९. विस्डम, जे. - २०. व्दिएन्ना मंडल. - 
२१. र्किकि, एम. - २२. स्टीन्हन्सन, सी. एल. - २३. हैपेल, सी. 
जी. - २४. होत्ट, ई. वी. 


भरो. शि. ना. जोशी यांच्या सहका्यानि.-२५. आंयकेन, आर. - २६. 
प्रिचडे, एच. ए.- २७. वाऊन, वी. पी. ~ २८. लब्हुजाय,ए. भो. 
~ २९.लोटूक्ञ, भर. एच. - ३०. वेहिगर, एच. 


डा. बी. जी. तिवारी याच्या सहकार्यानि. ~ ३१. हारे, एच. एल. ए. 


71. दर. ९९849 ("05507 ० ए्ाण्डणुभाडई सपं प्ल्म्व 
2 धट एिपाज्णणीर णत), [एतान्न [10ऽप्ाफट ज 
दट्वाप०ाणष्, धापा); तश्चा [ऽप्र्णाह ग वृष्ला०- 
10४, & मपपा-16 (त. 2.-1वाय). 


डो. आर. फ़रंडिक्षी (ज. १९१०) 


लेख ,: १. तत्त्वज्ञान, लेटिन-मभेरिकन. 

1. र. एार्0्णदा (०50 ० एप्राण्डगुगौङ, इज्पत्ाला 
रालऽ एतपाण्लाक् द क्फनातन्ट), णण 1925-8 प्ला०४ 
41765, ^ ग्लाप्09 (1. 8. ¢.) 


डो. पु. वि. वापट (ज. १८९४) 

केख : १. अभिघम्म. - २. अशोक. ~ ३. अश्वघोप. - ४ 
असंग. - ५. आयं देव. ~ ६. कमलठणीक. - ७. पेरवाद-बौदमत. - 
८. दिडनाग. - ९. धम्मपद. ~ १०. धर्मकीति. ~ ११. नागसेन. - 
१२.. नागार्जुन. ~ १३. प्रज्ञापारमिता. ~ १४. बुद्ध. ~ १५. वुद्धघोप. 
-१६. महायान-वौद्धमत. - १७. माध्यमिक-वौद्धमत. ~ १८. योगा- 
चारवौद्धमते. ~ १९. छंकावतारसूव्र. - २०. वसुवंधु. ~ २१. वेभा- 
पिक-वौद्धमत. ~ २२. शांतरक्षित. ~ २३. शातिदेव. - २४. सद्धर्म- 
पुडरीक. - २५. सुत्तनिपात. - २६. सृत्तपिटक. ~ २७. सौत्रातिक- 
बौद्धमत. - २८. हीनयान-वौद्धमत. । 

107. 2. ४. 234 (-707025501, कलाा5500 (गाद््ट, 
००2 4)" §ता१०४०, 772, आपष्वु्ष्डाः) ए0०ा2-4 
(21218111 -17012). 


श्री. वा. शि. वाररलिगे (ज. १९०४) 

लेख : १. ताकिक अणुवाद.-२. प्रिन्सिपिया. एथिका (मूर). 
~ ३. मूर, जी. ई. - ४. रसेल, वरुड. - ५. वित्ति-तत्त्वज्ञान. 
ष ४४; 3. ए^ठ न (ऽलपठा ^त५०८ब१८) इप्फाला6 
(0४० 1702, पिल [लााभ), 12251 वव] (णपा 1२02; 
0 भश ए९६, दपिष्हएप्प भासवशात्व्-ात2). 


डा. सु. शि. वारलिगे (ज. १९१९) 


केख : १. अनुपकलच्धि. - २. अनुभववाद. - ३. अनुमान व 
युक्तिवाद : स्वरूप व प्रकार. - ४. अभाव व राहित्य.- ५. अर्थ. - 
६. अर्थापत्ति. - ७. अविया (अञ्चान). - ८. उपमान. - ९. स्याति- 
वाद. - १०. चिद्वाद. - ११. ज्ञान : संशय व निश्चय. - १२. ज्ञान : 
स्वरूप व प्रकार.- १३. दिक्‌-काल-सपेक्षिता. - १४. निगमन. - 
१५ पराविद्या च अपराविद्या.- १६. पंचावयववाक्य. - १७. पूर्व- 
गृहीतके. - १८. प्रत्यभिज्ञा. - १९. प्रमा. - २०. प्रमाण च प्रामाण्य. 
- २१. वृद्धि. - २२. वुद्धिवाद. ~ २३. भाषा-तत्त्वज्ञान (भारतीय). 
-रे४. भ्रम (मिथ्याज्ञान). ~ २५. लक्षण. - २६. ठक्षणा. - २७. 
विज्ञान (शास्त्र). - २८. विष्लेषण व संष्लेपण. - २९. वैधानिक 


-७६ - 


लेखक - ठेख - सुचि 


कलन. - ३०. व्याप्ति. - ३१. शब्द. ~ ३२. सत्यता-फलने. - ३३. 
सत्यता-मूल्ये. - ३४. सत्य व असत्य : स्वरूप व निकप. - ३५. सम्त- 
भंगीनय. - ३६. समवाय. ~ ३७. संभव. - ३८. संशय. - ३९. 
संशयवाद. ~ ४०. साक्ष्य. - ४१. साम्यानुमान. - ४२. स्वतःप्रामाण्य 
व परतःप्रामाण्य. 


प्रो. मो. प्र. मराठे यांच्या सहकायनि. ~ ४३. ताकिक कलन. - 
४४. ताकिक रचने. - ४५. प्रत्यक्ष (संवेदन). -४६. विचार-स्वरूप. 
"01, 8. ऽ. 4२64४ (17088807 22त 68 ग = #1€ 
एवभपलयात ग रिणतञनुगफः तापण्लाञप् 2 20012, 
0००2-7)  (षि्भश्छ2ः  [द्भ्ा-ए्ल्ी, विणष्ह्एणः 
(गावा वञा्र्-71त2). 


भरो. ह. ल. वुटानौ (ज. १९११) 


ऊेख : १. तत्त्वज्ञान, पिधीतील. 

ए. त. 1. एणा (०5 (व्वणडा८ (लद्नुालय आ [अन्म 
एिपा०्डगुणाफ, रशं ग्डढाशात्‌2 (तपणत्‌ दग्धान्‌ 
(गल्ल, एण ०-50), 210६ ९०. 5, §ऽनाल€ ०. 6, 
1२०२१ ०.1, त्वि 8107 गषधक््‌र८६, एन 2४-22 (21812 
व्र -171त12). 


(प. वा.) प्रो. दि. के. वेडेकर (१९१०-१९७३) 

ठेख : १. अतीतत्ववाद. - २. काट, इमँन्युएल. - ३. क्रिटीक 
ओंफ जजूमेट (काट). - ४. क्रिटीक आफ प्युभर रीञ्चन (काट). 
५. क्रिटीक ओंफ प्रैक्टिकल रीश्चन (काट) ~ ६. दंदविकास. - 
७. फिडले, जे. एन. - ८. फेनमिनोलोजी ओंफ माइड (हेगेल.). ~ 
९. रोजिक (हेगेल) . - १०. वांल्फ, स्थिश्वन. ~ ११. विप्रतिषेध. - 
१२. स्टार्ग, जे. एच. -१३. हेग, जी. उन्ल्यू. एफ. 

{11८ 1.४्€ो शरण. 0. इ. 3्णषाः^र (ता, 270६5807) 
(धराद विगोाभावञ त कतरत) 2002-9.) 


भरो. वि. म. वेडेकर (ज. १९०२) ~ 

केख : १. आश्रमघमं. - २. ऋत. - ३. क्रियाविधिवाद. ˆ - 
४. गीताग्रंथ. (अनुगीतेसह, इतर). - ५. गृह्यसूत्रे. - ६. तत्त्वज्ञान, 
महाकाव्ये (महाभारत, गीताग्रंथ, रामायण, योगवास्िष्ठ). - ७. धमे. 
- €. ध्मेसूत्र. - ९. नारदभक्तिसूत्र. - १०. मनुस्मृति व याज्ञवत्क्य- 
स्मृति. - ११. यज्ञ. - १२. रामायण. - १३. वर्णाश्रमधर्म. ~ १४. 
शांडिल्यसूत्रे. - १५. सनत्मुजातीय. ~ १६. संस्कार. 

शि. ४, 14. 8०८९२ (२९७९2१८) 2 €ा10 ५४, ए शातदपुघाः 
@लाा8ा ९6560 [ऽ्धाल, ए०णाद-4) , ^ एट्ञठव ताक 7) 
783, अण्श्भुयह्३य, 200112-4 (षवावप्वञतठ-प्वार). 


भरो. वि. पां. बोकोल (ज. १८९०} 
प्रो. (कु.) सुलभा पाणंदीकर याच्या सहकायनि. 


ठेख : १. शिक्षण-तत्त्वज्ञान. 

ए. ४. ए. एषषा, (हर-ा6580 र वप८१॥०ा, र्लअति 
र ए0णा2), (ञपतग्माष+ 1205, §ववव्ञ्ार एला, ?200118-90 
(24311873571्4-1714 2). 


ड. श्री. व्यं. बोकौल (ज. १९३१) 


केख ` १. ताकिक अचरे. - २. निगामी प्रणाली. - ३. पेटन, एच. 
जै. 


प्रो. जे. डी, मूर यांच्या सहकायनि. - ४. सत्यता-कोष्टक. 
7. 8. ४. एकाता, (एल, 13. 2. 506८8 [दध क. 
00णाहुपाऽ६८ = दगाल्ट,  एगणा०2#-28); 7. ए. 50८5 
४ 24. 00गाषहुपप्ऽ€८ (गाद््८, 09, 30० ०$-286 
(24912574 -7ाता2). 


डं. गोवर्धन पी. भटर (ज. १९२३) 


ठेख : १. आशावाद व निराशावाद.-२ कुमारिल व संप्रदाय. 
- २. गेकिल्मो, गेलिली. - ४. ग्रोणिय्, हयूगो. - ५. जंमिनी. - 
६. ज्ञानशास्व, मीमांसामत - ७. ज्ञानेशास््रीय एकत्ववाद व द्रैतवाद. 
-८ तत्त्वज्ञान, पाश्चाच्य-नवजीवन कालखंड. - ९. तत्त्वज्ञान, मीमांसा- 
मत. - १०. तर्कशास्त्र, मीमांसामत. - ११. ताक्िक अनुभवसत्तावाद,. 
~ १२. दि वल्डं अज विर अंड आयडिया (शोपेनहांवर). - १३. धर्म- 
तत्त्वज्ञान, मीमांस्तामत. - १४. नीतिशास्व, मीमासामत - १५. प्रभा- 
कर व संप्रदाय. ~ १६. फल्वाद. ~ १७. पिष्ट, जे. जी. ~ १८. 
फरन्सिस द व्हिटोरिया. ~ १९. मतिन, मायकेल द. - २०. लिओनार्डो 
डा ब्हिची. - २१. विश्लेषक तत्वज्ञान. - २२. व्हायव्ेस, ल्यूडो- 
न्ह्िकिस्त. - २३. शवर. - २४. शाकलिकिनाथ. ~ २५. शेकिग, एफ 
उन्ल्यू. जे. - २६. णोपेनहावर, ए. - २७. सत्ताशास्र, मीमांसामत.- 
२८. समीक्षावाद. - २९. स्वारेक्ष, एफ. 

07. @. 2. एषा {२९८बला प्ल 
(णाऽ) 07 §लला6 भात वृल्लात2] (लाफप०- 
10६४, प्वाऽध्ष 9 एतपद्वध्०ाा, पिट ल), 5०024, 
पापा क्वि, 80102, पिट 0ला्-5 (त). 


(ऽप 


श्री. चंद्रोदय भहूाचायं (ज. १९०१) 


लेख : १, दास, रासविदहारी. । 
9्प, @. एपनव^ 0 (455०८2६ ८०88०, 111८ 
[ताना ^ लव्वलफ्ड ग हिमा०्डणुगफ, (गलप), एलान 
7112, 310नः ए, एदा" 3, (ग८णा-57 (५्रल्७ 
ताय). 


36121 


भरो. एस. भटराचायं (ज. १९२६) 
लेख : १. ज्ञानशास्त्र, पाष्चात्य तत्त्वज्ञान. - २. ज्ञानशास्त, भार- 
तीय तत्त्वज्ञान. - ३. ज्ञानशास्त्र, सवं सामान्य. - ४. तकंशास्त, पाश्चात्य 


== ७७ ~ 


ऊेखक - लेख - सुचि - 


तत्त्वज्नान. ~ ५. तकं शास्त्र, भारतीय तत्त्वज्ञान. - ६. तकंशास्त, 
सवंसामान्य. 

(रा 8. एप्ला^ दत्र (इणटुच्कश्नात्‌2 27028507 
प्राता प्ट, प्तप), 10, (ष्भातावारप्) 
पातव्या [दा€, ९, . एकपुका, 10751. 34 एकार) 35) 
1५८5१ एलाणष्टब्‌ (पता). 


(प. वा.) आचायं सखाराम जगन्नाय भागवत (१९० ३-१९७३) 
लेख : १. जावडेकर, शं. द. 

(€ [.26€ ) लावा 8... त्^6 नव (सिन-एा०580ाः) 
्धाग्‌त फवशथिवजाप्र -सतङुवएल्टप्ा, २००2-9) 


ड. एस. एल. भैरप्मा (ज १९३४) 
लेख : १. पद्धतिशास्तर. 
0", 8. 1.. एष्रश^८८॥ (1२८य्त्‌ला, २९० दगा ग 


एवप८यप०, 1506); र दष्गठ (गोल ग तपल्दप्ैम), 
21$5016-6 (17612). 


श्री. डी. एस. मधुकर (ज. १९२६) 

लेख : १. इतिहास-तेतत्वज्ञान. 

ऽप 7. 8. कषण (इला०ः (र८लवपला 0क्षित्लः 
(८गापापाऽ5०) 07 उललाप्रीत भात्‌ (ल्लाप्ल् कलणा०ा०ह्ङ 
णऽ दवपलवप्रजा), 202 4, पिलत नपण णाल) 
गुवति, पिठ एलोप-24 (प्ता). 


प्रो. मो. प्र. मराठे (ज. १९३९) 
लेख ` १, वगंकल्न.-२. वगंसंवंध. - ३. वैधानिक फलन 
डो. सु. शशि. वार्खलमे याच्या सहकार्याने. - ४. ताक्रिक करन. - ५ 
ताकिक रचने. ~ ६. प्रत्यक्ष (संवेदन). - ७. विचारस्वरूप. 
डां. बी. जी. तिवारी याच्या सहकायनि. - ८. राईट, जी. एच. 
न्हन. 
ए कथ. ए. ^ हश्वप्ह (.टलपाल, कदक्प्ालयाः ण 
शिपा०8० 0४, ए्रलाञ 20012), 1187/21, श भाापा2- 
ट्प], अारशरहभाः, 0०28-5 (गादावञ2-7त72). 


प्रो. घ. र. मलकानी (ज. १८९२) 
लेख : १. मलकानी, जी. आर. 
एमा. ©, 2. कहता (्-ष्ल्लम, पतान वाऽपि 


० एणाग्गफ, भाला) 4/1, (1ण्ल, 39 ९०8, 
०५९, ए0त्0द-50 (ततडप्स्डपम्प्तड) . 


ड. टी. एम. पौ. महादेवन (ज. १९११) 
ठेख ` १. महादेवन, टी. एम. पी. - २. रमणमहपि. ॥ 
प्रो. जी. हनुमंत राव यांच्या सहकायनि -३. तत्त्वज्ञान, हिदधर्मातील. 


7 व. 4. २. कप णषणतका (ठा, (दलण््ट म 
^वरवा०८त 5तपतङ़ 7 एपरा०्डजङ, ए णाण्लअक्ति त केषष्वावः, 
124725-5} ^ [[एवा5ग्त्‌-एाता, 70, = एलात्व्ठहककपाप 
(9 1\/1 €वपवरवा वाप, 7120728-35 (श्ण) विस्पप-1त;2). 


डँ. त्यं. गो. मार्ईणकर (ज. १९१५) 


ठेख ˆ १. आपय उपनिपद्‌. - २. ईशोपनिषद्‌. - ३. उपनिपदे- 
अप्रधान. - ४. एेतरेय उपनिपद्‌. - ५. कठ~उपनिपद्‌. ~ ६ केन उप- 
निपद्‌.-- ७. कौपीतकि उपनिषद्‌.-८. छागेय उपनिपद्‌. - ९. छांदोग्य 
उपनिपद्‌ - १०. जँमिनीय उपनिषद्‌. -११. तत्त्वज्ञान, उपनिपर्द. - 
१२. तैत्तिरीय उपनिषद्‌. - १३. प्रश्न उपनिषद्‌. - १४. वाष्कलमंत्र 
उपनिपद्‌.-१५. वृहदारण्यक उपनिषद्‌. ~ १६. महानारायण उपनिपद्‌ 
~ १७. मांडूक्य उपनिपद्‌. ~ १८. मुडक उपनिषद्‌. - १९. मैत्रायणी 
उपनिपद्‌. - २०. योगवासिष्ठ. - २१. शौनक उपनिषद्‌. ~ २२. 
श्वेताश्वतर उपनिपद्‌. 


07. क. ©. कषा (०850 अप्त पतत ग १16 
कशाला 9 उक्ाशृप्त, तपार्लक् 9 8गणवछ); 
एण्लुः 7०. 8, ए. 0. 4. प्र" @प्रभ हाऽ, 110५8; 1२०2१, 
पप्रय, ए0ा००४-19 (कषानाव5॥2-17072 ). 


ॐ. जे. ड मानेफ (ज. १९१८) 


लेख : १. अल-घल्लारी. - २. अल-फरावी. ~ ३ अंन्सेल्म, 
सैट. ~ ४. अविाडं, पीटर. -५ अव्िसेना. - ६. भेन्देरूप. - ७ 
एरिजेना) जान स्कांटस.- ८. डार्सी, एम. सी ~ ९. उट. - १०. 
तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य दृष्टिकोन.-११ तत्त्वज्ञान, यहुदी धर्मातील. -१२. 
तत्त्वाज्ञान, हित्रू-ज्युदश. ~ १३. धर्मतत्त्वज्ञान, पाश्चात्य तत्वज्ञान. - 
१४. लिरैश्वसवद. ~ १५. श्रौक्छस. - १६. प्डेटिनस. - १७. 
वर्नाडं (अओंफ क्लेमरब्ो), सेट. - १८. वाथं, कालं. - १९. वोए- 
चिस. - २०. मानवाचे मूराधिकार.- २१. मार्वुगे संप्रदाय. - 
२२. मास्काल, ई. एल. - २३. मूनिअर, ई. - २४. मेमोनायडीस, 
~ २५. कंशोलिभर, जे.- २६. लोनगेन, वी. - २७. वित्यम (ओंफ 
शापो). ~ २८. श्रेयततत्व-नीतिशास्त्रीय व सत्ताशास्तीय. ~ २९. सत्ता- 
शास्त, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान. - ३०. सत्य-शिव-सुदर. - ३१. समाज 
वे व्यक्ति. - ३२. सरहिष्णुत्व. ~ ३३. स्कियाका, एम. एफ. - ३४. 
स्कोङस्टिक वाद व॒ नवस्कोेस्टिकवाद. 


17. त. षठ कषप (णठः 9 िपा०ऽणुगोपः 
एगाप्0०य्‌। = धालाद्लपाय, 20002) € प्ण (८गाल्ल, 
ए0गाच-14 (काक्वा 11412). 


श्री. ना. ज. माव्णकर (ज. १९०६) 
ठेख : १. अर्थशास्तर-तत्त्वज्ञान. 
ए प. ^, 2440414५ (हन्-०द880ः ० ८०००३, 


-७८-- 


रेखक - ऊख - सुचि 


8. 14. (गल्ल जग दगा ८९, ०००2), 1076/6, रा4४2- 
डा, 20072-16 = (कधश2ा28 3 -171्‌12) . 

भरो. एमः एन. भित्र (ज. १९३७) 

लेख : १. चैतन्य व संप्रदाय. 

शि क. रप. ^ (षट्लापाःलाः तो 217105गुगद; ए वाठ- 
णा क47550ा तङ्क वाता2, एलापत्र), 86 8, 
कशा०द्रथपणत्धः 024, ८ गलपप-20 (८5 860६ 9- 
1012). 


ड. जी. मिश्र (ज. १९१७) 

लेख : १. तत्त्वज्ञान, उबियांतील- 

107. ©. 245९ ("०8501 अत्‌ प्लग्तं ता चाल नन्प्प्ला 
० शिप०्डनु, पत्या = तप्र्लंप, एपएभाल्ञषव्य)) 
शा, 2. 0. र भवीाशत्तर्व्ठपुपा, 2 ऽभपह्ुनएम्‌, एप्प 
४. (@552-170;2). 


डो. आर. एस. मिभ (ज. १९२३) 
लेख ॒: १. तत्त्वज्ञान, वौद्ध धर्मातील. - २. मत्र, शिशिरकुमार. 
127. 1२. ऽ. 4ाऽ्ा^+ (ल्व्वला, ल्भापपलण ग ए 


05णुणीप्, = एशादा2ऽ प्ावप तापर्लअक्), इ. 52/44, 
09तएवण छसु, एलाशावडं (त. २.12). 


फादर एल. मिपेन (ज. १९२४) 

केख : १. ओखेम, विल्यम (ओंफ). - २. वेकन, रांजर. - 
३. वोनान्दँचर, सेट. - ४. सिगर (ओंफ त्वांत). - ५. स्कांटस, 
जान उन्स.- ६. हेन्री (आंफ षेट). 

एवल 1,. कवार (7०८8580 ग परोऽणाङ 9 ल्ञलय 
शपाण्डगा+ ऽ. ^ पाा$#ऽ 0त्नणहुल्या (गाद््ल, 
एवदव्०ा€)) ऽ &पा्गाफ्ऽ तया, - प्रि०ठपा २०यत, 
ए षहुवग€ 54 (25०6 -17त72). 


प्रो. री. पी. मीनाक्षिसुंदरन (ज. १९०१) 

लेख १. तत्त्वज्ञान, तामिकीतील. 

ए. 1. ९. कषप ञ्राऽण०५ ८ (-का८८ (्गाव्लाण, 
क्तपातधा = तापण्लक अत्‌ = एर्-प्०््0प  वृद्णा, 
कवाास्ासृत् प्रणा); 20तप्ाव्-13 (वक्ष दिव्पप- 
17ता2). 

(प. वा.) ॐ. ए. सौ. मुकर्जो (१८८९१९६८) 

लेख : १. मुकर्जी, ए. सी. 

(€ 1.1) 0. &. @. णाया (7०८5807 उप्त 
प्ल्स्त्‌ ग पील लमा ग = एापा०्नुणोाङ, &ागा2०2 
पर्ल). 

ड. जौ. मुखोपाध्याय (ज. १९१८) 


लेख : १. वुङ्गंफ, जोन. 

7. ©. रणा० णप. (०0 वात्‌ प्रयत्‌ ० 196 
[दकाप ० इवाशत (पार्ट त उपातषव्ा). 
(+€8॥ 


एापण्लकरः छो्रमतदयाऽ, = ववावएवद्ु, एप्त) 


3लणदब्‌-7त2). 


प्रो. ए. के. मुजुमदार (ज. १९१७) 

डो. के. सी. गुप्त यांच्या सहकायनि. 
ठेखं : १. तत्त्वज्ञान, वंगालीतील. - २. हक्दर, हिरालाल. 
० ^. इ. कण्टए०^ २ (ललाटा उप ए्1०णुगाः 
रिव्णवा2 '-ह्कादपे ाण्लह्वत्षः दनन्प्यप्ये, 2. 211, 
[भुः6 (0प्ा, गिन्ल्‌ः 4, (दगलप०-55 (शठः एलादह्म्‌- 
[एताः). 


प्रो. जे. डी. मूर (ज. १९४२) 

ठेख : १. अनुभवपूरवं व अनुभवोत्तर. - २. ताफिक्‌ वाक्यरचना. 
~ ३. निकषणीयता-तत्त्व. - ४. भापा-तत्त्वज्ञान (पाश्चत्त्य). ~ ५. 
विश्लेयक व संश्टेषक. ~ ६. सिद्धि. ~ ७. स्वयंसिद्ध तत्त्व. 

श्री. व्यं. बोकील याच्या सहकायनि. ~ ८. सत्यता-कोष्टक. 

प्ण. त. 70. 40गर्ह (1.द्८ध्पालय, तप्यार्ल्ञक 9 ४्टड्टा 
4 पऽ 2112, एला); 0नश्ाप्लाा ग एा०णृड, तप- 
एला ण (ल्ल 4 पञ्न, एला (पाना). 


(प. वा.) डां. एत. के. मेत्र (१८९०-१९६५) 

कखे : १. मैत, सुशील्कूमार. 

(6 1246) 07. ऽ. (<. 2444 (क-0ष्ट्ल०ा, क्लप 
रत्ञल्वष्णाा [ऽतप ण हा०णुणफ; सप्प्तरण्ा). 


डां. मार. एन. मौयं (ज. १९३३) 
ठेख : १. भापिक चिन्दशास्व. 
1. २. अ. 244 ए 


0€एश्प्प्पाल्प, पण्लाअति 
(ष राठञी 2 -17त्‌12). 


प्राता 
20012-7 


(श््ल््पाषलाः आ प्राप्ता, 
० एणा; 


डो. जे. ए. याज्ञिक (ज. १९३३) 

ठेख ` १. तत्त्वज्ञान, गुजरातीतील. 

7. ]. ^. सक्ष (०50 रत्‌ त्व्‌ 9 प€ [दभ 
प्ल ज एपाजणुणफ, त. &. 4715 (गाष््ट, ^ ८य२- 
0244-9), ^^+पश्ात, 6-8, पाष्टापश्णत्‌ एव्र, (पोणम्‌ कल्ा2, 
1016028 24-15 (छपपुभ्न2्ात२). 


(प. वा.) प्रो. एम. यामुनाचायं (१८९९१९६९) 
ठेख : १. तत्त्व्चान, कानडीतील. 


-७९ - 


देखकर - ठेख - सुचि 


(€ 1.) एत 4, णत ^ ^ (एत्न 21, 


1 प्रप्लाप८ता३१८ दगाल्हल, सक्षय. 


ॐ. पी. री. राजु (ज. १९०४) 

लेख : १. राज्‌, पी. टी - २. राधाकृष्णन, सर्वपल्ली. 

17, ए. 7. नण (एत्न ० एाााण्डणरोफे कण्वे [तास 
उत्पत, ब्ल (८नाच्छल ग ४०न्डल, ८. 3. ^.) {१९ 
(दगान्हुट ०००5८ ५००३९ 01910 44091 (८. 8. 4}. 


प्रो. रामं सिं (ज. १९१९६) 

लेख : १. तत्त्वज्ञान, पंजानीतील- 

ए, (५४ इल (त्प्ल, एमपपुगछा कत्पय 
एवो एणण्लाश्त, (श्ातष्भप), ए, 26, $ध्नछा 25, 
(धाभावा -28 (एत) 20 -11012). 


प्रो. मार. रामानुजाचारी (ज. १९०२) 
डो. व. ग. राहुरकर याच्या सहकार्यानि. 


लेख १. कुमार वेदान्ताचायं . - २ कुरेश. - ३. रेगनाथाचार्य. - 
४. श्रीभाप्य (रामानुज) विवरणे. 

एणः उर. २५ ^णशदतकषय (स-ल्मा, सिव्ल्पाष्ठ ग 
एिपाण्डज्यफ कत्‌ = हवपल्दत्मा, कापास्ागकि तापण्लभतः 
कायप्रनभिाणदुक), 90, पत्र 1२००१, वाश, 
218व748-17 (ताप पिदवप्-[ता०). 


प्रो. जौ. हनुमत रावं (ज. १८९८) 

ठेल ` १. कला-ततत्वज्ञान (सौदर्यशास्त). - २. हिरियण्णा, एम. 
डं. टी. एम. पी. महादेवन यांच्या सहकायनि. ~ ३. तत्वज्ञान, 

हदु धर्मातील. 

2 ©. तपण पव 240 (-अम- 20८5501 ० एाा०- 

80, 205८-7 प = दक्प्रप्रला६ ०१ एपराठञगुार, 

तवा252 खादता, वपत क5्गल ामेर्लाकु, 2455016 

(1), 1910, इभा ताऽ (२०, इप्डोादपपा त 

एप्प, 50०८-4 = (15016-171त12). 


डा. व. ग. राहूरकर (ज. १९१९) 

केखं : १. अद्वार तत्वज्ञान. - २. कस्तुरी रंगाचायं. - ३. 
ज्ानशास्त, रामानुज वेदान्तमते. - ४. तत्त्वज्ञान, रामानुज वेदान्तमत.- 
५. . तकेशास्त, रामानुज वेदान्तमत. ~ ६. धमंतत््वज्ञान, रामानुज 
वेदान्तमत.- ७ नायमुनि-- €. नीतिशास्त्र, रामानुज वेदान्तमत.- ९. 
`पांचरात्र संप्रदाय. - १०. भास्कर. - ११. मेघनादारि - १२. यादव- 
प्रकाश ~ १३. यामुनाचाये. - १४. रंगाचार्ये. - १५. रामानुज. ~ 
१६. रामानुजाचार्य (द्ितीय) (वादी-हुंस-नवावुद). ~ १७. लोका- 
चार्य. - १८. वात्स्यवस्द. ~ १९. विशिष्टादैत-यामानुजपू्वं. ~ २०. 
वेदान्तदेशिक (वैकटनाय ). ~ २१. शैल श्रीनिवास. ~ २२. श्रीनिवास- 


दास. ~ २३. श्रीतिवासाचायं (रामानुजदास्र महाचा्). - २४. 
श्रीभाष्य (रामानुज) ~~ २५. श्रीशैल श्रीनिवासन (मण्णगुरु). २६. 
सत्ताणास्त्र, रामानुज वेदान्तमत. ~ २७. सुदर्शंनगुर. ~ २८. सुदर्शनसुरि. 

प्रा. रामानूजाच्री यांच्या सहकार्याने. ~ २९. कुमार वेदान्ताचार्य. 
- ३०. कुरेश. - ३१. रंगनायाचाये. - ३२. श्रीभाष्य (रामानुज) 
विवर्णे. १ 
व. छ. ©. ए ^तणापनर (८, दलप ० ^१४०८८५ 
$प्पतेङ़ प ऽक्षर ए्ण्लाशप्त ण ए०्णाठ), वृष्यतालड 
प्०शला. 4/6; एतवश्लाञक्त ० ए०मा2, ए००गा2-7 (21212 
12817(12-171412}. 


डो. (भमतौ) व्ही. रिगर (ज. १९२८) 

छेख ` १. तत्त्वज्ञान, रशियन. 

07. (ा5.) ७. हपठ्छार (षां टिणव्ड्ठ ण एाकणुभण 
रणत्‌ (पाता ग लकप्रला+ ग िपाज्डगुणा$, दग 
णित 5प्वा८ (गाल्हट प ष्ठ एल्व्ला), 6816 ए, 
०1०६९१० §ध्८९४ 0 एल्ठलो१, (ठा, 90814, 
7. 5. ^. (7. $. 4). 


प्रो. मे. पु. रेगे (ज. १९२४) 

लेख : १. आस्टिनि, जे. एल. - २. एयर, ए. जे.- ३. वृल, जी. 
2 24. 2. वरषट८ष्ट (§ला० [दलाल आ एिपार्डगृगोका, तप्‌ 
०1८४८, 5071025}; 518 द्रम ्लाइ, प्प, (दगाल्ू८, जल्ला 
वर्वुर कवय, नणव्-28 (कदशरवपञो प्रत्ता). 


ॐ. एमन. आर. ठेदलें (ज. १९२६) 

ॐ. वि. रा. करंदीकर यांच्या सटकायनि. 
ङेख : १. तत्त्वज्ञान, मराटीतील. 
1. 4. २२. {प्पला्‌€ (कपएलः ग ट ालौठऽववेड), एषा) €); 
आलो25202ा1, 250, अला एल), २००2-50 (218112- 
वऽ ताद). 


(प. वा.) ॐ. के. सी. वरदाचारी (ज. १ ९०२१९७१) 

लेख ॒: १. तत्वज्ञान, तेलुगृ तील. 

(116 1.26) 0. ह. (6. ४4404 (पन्य (-दरतववला ध 
एपारणुणण्ड, 3. ४. एापपरदाभ्त, ककपा25). 


डा. नी. र. बन्हाडपांडे 

रेख : १. नैष्कभ्येवाद. - २. प्ररिमाग. 

07 ए. ९. ^ रप^ ए ^ पण (रल इललपत८ 0क्िल्लः 
0ललिषद८ट नपात, = वापतार &०९), 9. २. २. 3. 2106४, 
गप ना (गताय). ॥ 


डो. एस. वहिदुहिन (ज. १९०९) 


--~ ८० ~ 


रेखक - लेख - सूचि 


ॐ. एस. सिदिकी यांच्या सहकायनि. 
लेख : १. सूफीवाद- 
12८. 8. घएएफणान्न (7025501 कात 62 ग पल कभ 


प्रलाः ० एभा००ापक, नाप ताण्लञक्त) 9 क गलपाप्तत 
े८वागला-रतलाग०त-24 = (ल्रतोा० 27246511 172.) . 


(ष. वा.) प्रो. ए. मार. वाडिया (१८८८१९७१) 
केख : १. ततत्वनान, ज्ञरयुष्ट्ी ध्मतील. - २. वाडिया, ए. आर. 


(111 1.2९} एमा. ^. २. ^^ 04 (-0705501 ० एण 
5०0, 2498076 पापाण्लाअ पु) 98०्ल-1तार). 


डाँ. ग. भी. वारे (ज. १९२५) 
लेख : १. विन्ञानभिन. 
0८. &. 8. (४^२^४ (शण्डा श्यत्‌ वल्य ग घाल कक 


पला ग §क्राश्ाा, . ऽ. 14. (दगान्हल, ^फश्टु), 2022 
50प्ापरश्काः एटा, ववव्ञार ला शाश व्ञात्द--ावा2). 


प्रो. के. विजयन (ज. १९४०) 

लेख : १. ताकरिक संभव. २. प्रिन्सिपिया मेयेमेटिका (व्दाइट- 
हेड--रसेल) . 

एः. ९. धुप (इल्क्०ाः ल्न््फ््ाः, (तपण्ला्चष् रण 


068टा € प्रवा, पिल्वाश्मत्‌), ए0लएष््ाला य ० 2420८ 
1265, पर्ल 9 ्लञ्ला ^ पऽत्दा2 पिल्तवाक्ातञ, 
प४69शलधा ^ प5212-6009 (पल्ला ^ पगार). 


परो. म. धो. विद्वांस (ज. १९००) 


लेखं : १. टिक, वा. गं. - २. विधि-तत्त्वन्ञान. 
ए 0. 12. (04 पऽ (4प४०८०॥९, (मा (फा ाइ, ००2) 
61, एपच्‌11\५बए, 2002-2 (ता 2502-1 ता2). 


फादर भो. व्हरङस (ज. १९१६) 
ॐेख : १. पुराणकया व प्रतीके (तत््वज्ञानांतीर उपयोग). 
्दताला 0. शट८दए ७७ (2706550 9 ऽ. ऽलप्रएा पाट भात्‌ 


एिपाप्लएन ६. 418६5 (नगाव्छल, (रश्ालीा), 8६. 41065 
(गाश्टल, सनात (छाक्-17ता2). 


ॐ. एम. एम. शर्मा (ज. १९३४) 


छेख : १. तत्वज्ञान, आसामीतील- 


1). 24. 241, ऽ (ररल्ण्वलया णा काज (कपष 
प्ट, वप्ता), ६85६८ (क्ये, 0णि्प्टग्ा, 
ऽइव (4558 प्ा1--[तता 2). 


+ 07. 24. (1. 


ॐ. ए. वी. शहा (ज. १९२०). 

लेख : १. रोय, एम. एन. 

07. ^. 3. $^ (्ल्लछा, [पलापवणिान्‌ 4550लध्धगा 
णिः (पाध्फन््‌ एष्टव्या, [पत72, ए 0्पक्), 20, [0एताठय, 
2, त्रवप्पल2 &0वप, 30्पुष्क-7 
[पता४). 


(मिगवथवनोपतद- 


प्रो. आर. आर. शास्त्री (ज. १९०४) 


लेख : १. भगवानदास, 


शिण २. २२. ऽपघ्^ ऽप्य (ल्यपा ग एगवास्ण्ला, विट 
ला), इवि सावङगलल्पा, छवावा2ऽ। (त. 2.- 1702). 


डं. एस. पौ. श्रीवास्तव (ज. १९२५) 
लेख : १. तत्त्वज्ञान, हिदीतील. 


ए. 9. 2. §४९574 ए (२९३१6 2104 प्र€३त्‌ ° चल [तुक 
पाला ग ए्ा०्डणुगण, ४. 0. ए०8॥ दद 216 (८गाट्ल, 
-यतपणुएपा), लपे एपिकरकाो, कवातावापकह्ुया, [-द्णा- 
एण (लप) (त. २.--1702). 

डो. घ. ज्यं. सहल्बुद्धे (ज. १९२०) 

लेख : १. भतुप्रपंच. - २. भतहरि. - ३. वेदान्तमत-वादरायण- 
पव. - ४. शब्दाद्रैत. 

94 च^5^ एण = (1.ददप्पाला अप्र ऽवशः 
वात [दवापरे विण्हपया (परल, कपिष्द्एपा)) 
87 ^, अर्थिका, ्रभश्राफृला ऋपलाञ्जगा, ऽप 
श. कष. पाक ऽ ए णुव0प्, दरिश्टएपा-] (भागव 2-- 
ता). 

ॐ. एस. सिहिकौ (ज. १९२४) 


लेखे : १. तत्त्वज्ञान, इस्लाम धर्मातील. - २. तत्त्वज्ञान, उर्दूतील 
~ ३. तत्त्वज्ञान, पर्मो-अरेविक. 
डां. एस. वहिदुहिन यांच्या सहकायनि-४. सुफीवाद. 

7. 9. 9. ऽफएण््णा (लञ्च न प्ल ए0नत्पलाध 
11105०9 अप्त ९शना०ा०हु$, @णण्लाफफला (गाष्हट 
ण 15 तव्‌ ऽदला८्ट) 4पागाहुरएव्त्‌), एलका ग 
ए111105गुणीक$ सात ?श्वाजगो९हु, 
2 ८ वात्‌ ऽलह्या८6, 
[ताव). 


00ण्लाफपालयणः (रगाष्टुट 
^ पाव्ााटय०व्त्‌ = (को4गारा2ञी्व- 


ॐ. सुशील चंद्र (ज. १९१६) 
लेख : १. मुकर्जी, राघाकभल. 
107. एड, (तत ^ ०२ (27065507 ० 8०6गजद्, [15८ 


2 5062] §०€१०९७, ^ दु72) , [ऽ्पल ग §0्लन् 8८८९5, 
^€ (प्ार्लाऽत, 42 (त. 2.-17त12). 


-८१- 


म.त.म. १-प्रा-११ 


लेखक ~ रेख - सुचि 


डं. (कु.) अणिमा सेनगृप्त (ज. १९१८) 

छेख : १. ईश्वरकृष्ण. - २. कपिल. - ३ ज्ानणास्तर, साख्य- 
मत -४. तत्त्वज्ञान, साख्यमत. - ५. त्कंणास्त्र, साख्यमत. ~ ६. 
धर्मतच्वन्ञान, साख्यमत. - ७ नीतिशास्त, साख्यमत. - ८. पचशिख. 
- ९. वाषंगण्य. - १०. सत्ताशास्त, साख्यमत. 

107. (11155) ^. उष्व्छणत (46 चिलयत्‌ ग पाट लका 
प्ल ० एामान्०कपिि रव्य = तपोण्लाञई, एवा); 
दपंञ्रा2612६ @िप्वपप्टा$, रिक्त लााण्लाशक्त, 2472-5 


(एप). 


प्रो, (सौ.) लीला भा. सोहोनी (ज. १९२०) 

ञेख ` १. हवंटं (आंफ चेवेरी) 

एणा. 4175. 1. 23. §0ाजपरं (एागट850य स्तं ८2 ग प्ल 
एकशाला ग एरञगुगी$ 24. 2. 5. (नाद्र ग 
478 शव ऽनला८८, एणा (क्क); 1597, ऽव्तव्डार 
एला, 2200830 (कष गाशप्यशीध््---17त०). 


डां. आर. ब्डी. उ स्मेट (ज. १९१६) 


लेख . १ अनेकेश्वरवाद. - २. अवतार-सिद्धान्त. ~ ३. भंतः- 
प्रज्ञा. - ४. अंक्वायनस, सेंट टांमस. - ५. अंलिक््ोडर (आफ हैल्स) . 
~ ६. आत्मा-इहेतर जीवन. - ७ आनंद. - ८. आत्वर्टुस मेग्नुस. 
- ९. आंगस्टीन, सेट ~ १०. आटेगावाय गंसेट, जे. ~ ११. ईष्वर. - 
१२. ईश्वर-अस्तित्व. - १३. ई्वर व जगत्‌. ~ १४. ईश्वरवाद. - 
१५. ईश्वरशास्त्र. - १६. ईष्वरस्वरूप. - १७. उपासना व॒ उपा- 
सनामा. - १८. एकेश्वरवाद. ~ १९. एषखाटं, मादृस्टर. - २०. 
कटुव. - २१. क्ठेमट (भंफ अलेक्ञांड्या). - २२. गूढवाद. - 
२३. जस्टिन. - २४. जिल्सन, ई. एच. - २५. जीव (जीवात्मन्‌) . 
~ २६. टटूर्चुलियन. - २७. डायोनिशियस (दि एरोपेजाइट) - 
२८ उचुहैम, पिएर. - २९. तत्त्वज्ञान, स्थिस्ती धर्मातील. ~ ३०. 
तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य-मध्य कालखंड. - २१. तत्त्वज्ञान, (भारतातील) 


इग्रजीतील. ~ ३२. तत्त्वज्ञान, भारतीय दृष्टिकोण. ~ ३३. तत्वज्ञान, 
सवंसामान्य. ~ ३४. धर्मतत््वन्ञान, भारतीय तत्वज्ञान. - ३५. धर्म - 
तत्त्वज्ञान, सर्वसामान्य. - ३६. नैतिक संस्था. ~ ३७. पांफिरी. - ३८. 
पीटर (आफ स्पेन). ~ ३९. पीटर द लाव. - ४०. प्रकटता व 
संभाव्यता. - ४१. प्वाकारे, एच. - ४२. फात्रो, सी. - ४३. फार्वैर 
एम. - ४४ व्लंडेल, एम - ४५. मेरेणाल, जे. - ४६. मानववाद, 
- ४७. मेन द विरे, - ४८. यतित्ववाद. - ४९. युद्ध-नीतिशास्तर. - 
५०. स्चनावाद. - ५१. राय, राजा राममोहन. - ५२. रिचडं 
(ओंफ सेंट च्हिव्टर). - ५३. लान्देल, एल. ~ ५४. ठेन्दी-स्टराऊस, सी. 
५५. वाइस, “पी. ~ ५६. विवाह. - ५७. व्यक्ति. - ५८. व्यक्तितत्व. 
- ५९. व्यक्तिवाद. ~ ६०. श्रद्धा. ~ ६१. सत्ताशास््र, भारतीय तत्तव. 
ज्ञान. - ६२. सत्ताशास्तर, सवं सामान्य. ~ ६३. समा यिओंलोजिका 
(अक्वायनस). ~ ६४. सवेश्वरवाद. - ६५. साक्षात्कार ~ ६६. 
सृष्टि. - ६७. सेलर्स, आर. उन्ल्यू. - ६८. हय्‌ (ओंफ सेर च्िक्टर) . 
107. र. ४. 0८ ऽष्ट (एा०ट्डिड०ः ग पिःऽ0ा 9 वाभा 
रिपिा०णणा, 26 पगरा दगाल्ुल, एण्माद कात्‌ ऽप 
ण प्ता (पात्पाल, एनफ्फक्छ), 0८ एं (गाद, 
2004-14 (केषवयावञद--एतः). 


प्रो. पी. एस. हचिग्न (ज. १९२९) 
लेख : १. विपयिवाद. 


शि. 2. 8. प्रण्णदप्रा१०§ (455०८१२१८ ए०व्0ा, [पर्ल । 
ण पठञालााा कपञवा2, एलन), 51, पाएलाु$ 8६, 
४४९51 1.ललवलणाा९, एत्ट्ञलाव) 4 पञागा2 6007 (4८51212). 


डो. आकिरा हिराकावा (ज. १९१५) 

लेखे : १. तत्त्वज्ञान, जपानी. - २. तत्वज्ञान, शितो धर्मातील. 
127. शार^ (प्ाा११६.५१५५ = (ए0ट्डिण, नवल" ग 
ताथा रिपाज्नुमेक, तरण्या ग नक्त, 10०), 43, 
-पियाददगाठ-ावलपा, (ापएल-ञ, ([श्एभा. 





१. दुसन्या खंडात १०९ पृष्ठावर * ताकिक रचने हा लेख 
सु. शि. वारङ्गे याच्या नावावर आहे तो सु. शि. वारिणि वं 
मो. प्र. मराठे याच्या जोडनावावर वाचावा. 


डुद्धिपत्न 


२. दुसम्या खंडांत ४९० पृष्ठावर युक्त" हा रेख ना. वि. 
जोशी यांच्या नावावर आहे तो शं. रा. तघटी यांच्या नावावर 
वाचावा. 
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मरादी तच्चक्ञान-महाकोश 


" सतम '-मधील मराठी शुद्धलेखन, वर्णानुक्रम व सूद्रण : धोरण 


प्रास्ताविक 


(अ) शुद्धलेखन : मराठी तत्त्व्ञान-महाकोशा'तील लेख-साहित्याचें 
संकलन व संपादन ्ञाल्यानंतर ते साहित्य मुद्रणास देण्यापूर्वी 'मतम~ 
मधील शद्धकलेखनविषयक धोरण कोणते असावें, याचा संपादकीय विचार 
ज्ञाला; व भमतम'सारख्या ग्रंथांतील केखन दै णक्यतो मराठी व्याकरण- 
शास्त्ाच्या नियमांस अनुसख्नच ठेवावे, असा त्यांत स्वैसाधारण निणेय 
घेण्यात आला.- इ. स १९३० सालापर्यत मराठीत परंपरेने चालू असलेले 
रूढ किवा जुनँ (दादोवा पाड्रंगी ) शुद्धलेखन चाद होते. इ. स. १९३० 
मध्ये ' सहाराष्टू-साहित्य-परिषदे "ने पुडाकार घेऊन ते अधिक शास्द्रशुदध 
वनविण्याचा प्रयत्न केला आणि शुद्धलेखनाची एक नियमावलि प्रसिद्ध 
केली. या नियमावलींत अनुच्चारित व फक्त रूदीमुठे तत्ूरवी दिले जात 
असलेले अनुस्वार काठून टाकण्यात अलि; आणि सर्वं व्याकरणिक, अथं- 
भेददशंक व व्युत्पत्तिसिद्ध अनुस्वार ठेवून तें शुद्धलेखन व्याकरणशास्त्राशी 
संवादी करण्यांत आले.-“मतम'साठी रेखन व संपादनं करणारे वहुतेक 
सहकारी याच परिषदेच्या ठेखनपरपरेत वादखेले असल्यामुढे म.सा.प. चे 
शुद्धलेखन त्यांनी सामान्यतः अनुसर होते. परंतु इ.स. १९६१ साली 
मराटी-साित्य-महामंडाने या निथमांत खूप वदल केले. हे 


महामंडक्राचे शृद्धलेखनविषयक नियम शास्त्रीय दृष्टया विवाय असून 


त्यांतील हेतु फक्त ठेखन सुरुभ करण्याचाच दिसतो. या नियमानुसार 
स्पष्टोच्वारित व अनेकवचनाच्या सामान्यरूपावरीर अनुस्वार तेवदे 
ठेवून वाकीचे सवं व्याकरणिक, अथंभेददशेक व व्युत्पत्तिसिद्ध अनुस्वारं 
काटून टाकण्यात अङ आहेत, आणि संस्कृतांतरून मराठीत आलेल्या सवं 
(तत्सम) शब्दांच्या अंतीचे हस्व इकार व उकार मरारीच्या स्वभावा- 
नुसार दी्घन्ति कछिदहिण्यात आले आहेत.-'मतम' या तत्तवज्ञानविषयक 
ग्र॑थांत संस्कृत (तत्सम) शब्दांचा भरणा विशेप असे साहजिक 
आहे. संस्कृत (तत्सम) शब्दांचें लेखन मू संस्कृतातल्याप्रमाणेच ठेवेणें 
युक्त होय. ग्रंथनामे, प्रंथकारना्मे, लेखशौपैके, पारिभापिक-तालिक शब्द 
व अवतरणे ही मुढंप्रमाणेच ठेवणे इष्ट असत्यामुक्े, आणि म. सा. 
प~ चे छेखनविपयक नियम या धोरणाल्ा अधिक अनुकूल असल्यामुे 
'मतमः'साठी सामान्यतः तेच नियम अनुसरणे संपादकीय दृष्टया योग्य 
वाटले. माच भ. सा.प.“च्या नियमातहि जेथे धरसोड श्ञारी आहे व ज्या 
तुटौ राहुन गेल्या आहेत, त्याहि कादून टाकून आणि जरूर तेथे नवीन 
नियम तयार करून, 'मतम'साठी शुद्धलेखनविपयक धोरण याविपयीचे 
अंतिम निवेदन संपादकीय सहकाययांच्या सविस्तर चचेतून सिद्ध ज्ञलि; 
व तच निवेदन पुढे दिले आहे. या निवेदनाची प्राथमिक आवृत्ति मुद्रित- 
नियमांच्या स्वरूपांत (मतमच्या मुद्रितशोधकांस पुरविण्यांत आरी 
होती व तीस अनुसरून त्यांनी "मतमः-मघील मुद्रितशोधनाचे कार्यं 
केले आहे. 


(आ) वर्णानुक्रम : 'मतम'मघील रेखशीपेकांच्या वर्णानुक्रम- 
व्यवस्थेवावत संस्कृत वर्णमाला व व्णंमलेसंवंधीची मराठी धाटणी, 
या उभयतांचा संयुक्त विचार करून जें समन्वित धोरण प्रकल्प 
आणि स्वीकारे आहे, त्यासंवंधीचे निवेदनहि पुढे दिले आहे. 


(इ) मूद्रण : 'मतमच्या मुद्रणांत वापरावयाची मुद्रा (टाप); 
त्याची पृष्ठरचना, त्यांतील लेखशीपके व संदभग्रंथांचे उल्लेख यांवावत 
संपादकीय चचतून ठरलेले व स्वीकारलेके धोरण यांसवंधीचें निवेदनहिं 
पुढे दिले आहे. 

वरील शुद्धलेखन, वर्णानुक्रमव्यवस्था व मृद्रण या तीनहि वावतीत 
“तमश्च धोरण ठरविण्याच्या चचंत प्रमुख संपादक व संपादक प्रो. 
वि. म. वेडेकर यांजवरोवर शुद्धलेखनतच्ज प्रो. रा. श्री. जोग व श्री. 
मो. रा. वान्व व मुद्रणशूद्धितज्ज श्री. व्य. रा. दामले या सहकान्यांनी 
वहुमोल साहाय्य केले आहे आणि मतम" मंडन्ठ या सवे सहकाव्याचे 
त्यांच्या या साहाय्यावदृक मनःपूवेक आभार मानीत आहे. 


( अ }) “ मतम 'मघील मराठी शुदधङेखनविषयक धोरण 


“ मतम मध्ये मराठी शुद्धलेखनासंवंधी पटीर धोरण स्वीकारे 
आहे : 


१. अनृस्वार : 


(१) स्पष्टोच्चारित अनुनासिर्कांच्या वावतीत सामान्यतः अनुस्वार- 
पद्धति स्वीकारखेली आहे. उदा. - शंक राचायं, संजय, पंडित, 
भापांतर, संपादक. 

(२) शब्दातील अर्थभेद व्यक्त करण्यासाठी अनुस्वा रंएेवजी पर-सवणं 
ठेवके आहेत. उदा. ~ वेदान्त (वेदांत), देहान्त (देहात), 
एकान्त (एकत). 

(३) व्युत्पत्तिसिद्ध . अनुच्चारित अनुनासिके अथभेदाथं सानूस्वार 
ठेविलो आहेत. उदा. - पांच (सख्या) -पाच (रल), 
नांव (संज्ञा) -नाव (नौका), का (कारण) -का (काय). 

(४) व्याकरणिक व अथंविपयक भेद न दशेविणारे सवं अनुच्चारिति 
अनुस्वार गाढे आहेत. उदा. - नाही, काही, एकदा, सवय. 

(५) पृदील व्याकरणिक अनुस्वार ठेविले आहेत : 

(अ) ना्मांच्या व सवेनार्माच्या अनेकवचनी सामान्यरूपा - 
वरील. उदा. ~ ग्रांचा, तुम्हांस, आपणांला, गुणाँ- 
विषयी, टिढकांचा. 


-८३~ 


शरढरुखन, दर्णानुक्रम व मुद्रण 


(आ) इयन्त, ऊ-व्परन्त ठ ए-चायान्त नपुनकन्मी 


नामे, दियेपय व॒ क्वि्यापदे यांच्या संत्यालरात्रीक. 
उदा. - नदनस-रकरे, अनर वोचमी. खेठ-केटी. समीं 


ष्येटाची मतं दतो 
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अत्यान संवरील. उवा--(१) वतमान.मूत, 
प्रयमर्पर्पाडउसवदचनाः 
, ोखतं अन्तो, योाल्त 
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उाम्हौ) येडं (४) विघ्यवे, भावे व भाच 
प्रयोग : उदा. (नियमने) वानां, (साक्रैटिनाने 
्येटाोसम ) धंटविलं (त्वाद्या) उमगट, उजाडठ. 


(६) धातुमाधितविरोट. उदा. ~ जाऊ, यातां, जाताना. 


८} च्छ्िाविभेपण, जब्दयोगौ व विभक्तिप्रतिल्पक जव्ययांवरील 
उनुस्वार गले वाहत. उदा. - जये, जेनब्हा, कोठे, आत्ता, 
मागे, पुटे, सालो, मुटठे, प्रमाणे, संवंधी. 


|, 


व्द विपणे अमताना त्वाचरील अनुस्वार 
गाने जहत. उदा. ~ चादटू वयं, भारतीया प्रबल चालू 
होता, पाञ्चात्याना हा नियम खान्‌ नन्ट्ता, 
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(१) मठी गव्दांतौल अत्य इ-कारि व उ-कार दीर्घान्त माणि इतर 
ययीच्वार हस्व वा दीं ठेविकरे गाहूत. उदा. ~ काटी, वही, 
महिना, यरीव, फूल, मृानरे, दद्द. 


(२) मराठेठ येणान्या तत्सम शब्दांतौल व सरामासिक शब्दांच्या 
प्रम पदांतील इ-कार्‌ ब उकार (स्व वा दीघं) त्यांच्या 
मूक संस्टेत स्परप्न अनुसरल्न ठेविले आहेत. उदा. - कवि, 


ग, नदी, वधू; तयापि, परंतु; कालिदास, सरस्वतीप्रस्राद. 


(३) ‹ विद्याथिन्‌, प्राणिन्‌, न्वायिन्‌ * यास्ार्वे इन्‌-अन्तं तत्सम 
ब्द मराठीत ' विद्यार्थी, प्राणी, स्वायी ' मचे होतात. सामासिकं 
ब्दा प्रवमपदी ते दटृस्वान्त ठेविठे आहत. उदा.- वि्यायि- 
त्रिय, प्रापित, स्यायिभाव 


३. सामान्यस्य : 
(१) ण्दांच्या नतौ येणार ड" वे उ” (-टृस्व वा दीं} स्रामान्य- 
स्पाच्या वेद्टीं दीर्घान्त ठविरे नाहेत. जदा. ~- वृत्ति-वृत्तीता, 
जदवस्तु-नदवत्तृनी, प्रगतीमालठेो, पततंजरीच्या, वमुंघृते- 
(२) मठी अव्यत द्यान्त्व (दीं) टं दे ॐ मामन्यल्पाच्या 
द्धी स्व उेदिने ऊ्हेत. उदा. - जाणीद-जाप्िवेने, जस्र 
जख्मया, गरीव-गस्विंम, रकम-टकमावन्व्न 


उयान्त्य (दीं) ई च ऊ मामान्यल्पाच्या 
उदा 


. ~ नमीला-नमील्त, भृन्य- 


(१) व्यंजनान्त तत्मम गब्द मराठीत व्यंडनान्तच ठेविने मारैत 
उदा. - क्वचित्‌, विदान्‌. पञ्चात्‌, वृद्धिमान्‌; पय “मान 
प्रत्ययान्त विशे स्वरान्त ठेवली नादत. उदा. ~ विद्यमान, 
प्रक्राजमान. 


(२) ्नामा्िकं शच्दात पदोपदीं येपारे व्यजनान्ते जब्द संधिनियमां- 
नुत्नार जोडले नाहे, क्रिवा त्वाच्यामध्ये संयोगचिन््‌ ठेविक्तं जाह 
उदा. ~ विचुदेग क्रिवा विचुत्‌-वेग. 


१४ 


(३) भारतीयेत्तर नदिं व णव्द मराठी जब्दांप्रमाणे सकारान्त ठेविटी 
माहेत- उदा-- वेटी्त, मक्रिटिस्त, रोज्ञन, क्रिदीक, बेरिस्टँटट, 
पायर्येनोरस. 

(४) “तर, तरी, मान्न, पण' यांनारखे जब्द॒शब्दयोमी अव्यये 

अतततीना जोडून लिहि जाहेत; आणिं ते उभयान्वयी किवा 

क्रियाविनेपये भत्तताना तोडून छिहिकरे बाहैत. उ्दा.- 
एकतर, काीतरी, तूमाच्, तोषण. 


(मा) ˆ मतममधील ऊखशीर्षके, पारिभापिकं शब्दावलि व स्वं 
सावारण सुचि यांतौत वर्णानुक्रमन्यवस्येसंवघौ धरण. 


१. “मतम "मधील वर्णानुक्रमव्यवस्येत संस्छृत-वर्प-मचेचा 
क्रम स्वीकास्ठेा जाह. या व्यवस्येनुस्ार या वणेमार्टतीलं भेवटचा 
वर्णे “ह्‌. ' हा आहे. (ट्‌ हा वर्ण ^ल्‌'या वर्णानंतर खगेच घेतला 
याहे.) 

२. +मतम "मधील या वर्णानुक्रमव्यवरस्येत संक्छ्रेत-वणमच्वा 
क्रम स्वीकार्त्यामूषे, "ल" व (न! या {जोड-अज्लसंनौ यारम 
होणारे जब्द बनू क्‌ (ल = च्‌ +प) वन्‌ (न = +न) या 
वणानुक्रमाने माते महित.-- उदाहरणा : ' प्षणिकवाद ' ह चेख- 
जीर्यक, ˆ क्वारईन ' या लेखग्रीप॑कानंतर बाले वाहे; तर “जानते ' 
हं च्खशीपेक ' जौजी ' या टेवजीर्पकानंतर नाल महि. 

३. “मतम "मघी वर्यानूक्रमव्यवस्येत अनूनासिकांसंवंधीची . 
संस्कृतां ती ' पर-मवणे अनुनात्तिक ठेखनपद्धति ' न स्वीकारता, ताति 
त्यासंवंघीची मराटोच्या धाटणीतत अनुसररणारी ^ ननुत्वार नुनासिकं 
नेवनपद्ति ' स्वीकारल्याने, तीत जागती पुदील्प्रमाणे वर्णानुक्रमहि 
स्वीकारे गाहे. : (१) “अ * ने प्रारभ होनान्या सवं रेखनीप॑का- 
नेतर “अं " ने प्रारम होणारीं ठेखणीपके स्वांच्या योग्य त्वा वर्णानु- 
करमाने माली बादेत.-- उदाहरणाय : * हिमा ` या टेखघीर्पकानंवर्‌ 
° संतःकरण ' ह चखग्नी्यैक जाले जाहे- {२} या व्णानुक्रमव्यदस्व- 
तीट मनुष्यूत सामान्य तत््राप्रमाणे, इतर ते ते स्वर्‌ करवा व्यंजन 
यानी प्रारेम होगाया चवं च्खनीर्पकानंतरने ते नाररभीवि त्वर वा 
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शुधलेखन, वर्णानुक्रम व मुद्रण 


व्यंजने यावर अनुस्वार असली शीपके त्यांच्या योग्य त्या वर्णानुक्रमाने 

आरी आरैत.-- उदाहरणाथं : 'ए सिस्विमि. . . ' या लेखणी्षका- 

नंतर ˆ एंगल्स ' रे ठेखशी्वक आके आहे, तर ' काश्मिरीतील. . . ' 
या रेखशी्प॑कानंतर ' कांट ' हे रेखशीर्षक आके आहे; आणि ' डाविन ' 
या केखशी्षकानंतर ' डे ' हैँ ठेखशीषेक आके आहे. 

४. "मतम 'मघीर वर्णानुक्रमव्यवस्येत वियुक्त वर्णाचा क्रम 
मराठी-वर्णमारच्या धाटणीप्रमाणे, त्या त्या अनूस्वारयुक्त वर्णानंतर 
लगेच ाविरका महे. या तत्त्वाप्रमाणे, कोणत्याहि विस्गंयुक्त, 
वणनि प्रारंभ होणाग्या लेखशीर्पकांचा क्रम, तोच वणं अनुस्वारयुक्त 
असा ज्या रेखशीपकांच्या प्रारंभी असेल, त्या र लशीपंकांच्या लगेच 
नतर जाविरेला आहै-- उदाहरणार्थं : “ नि श्रेयस ' हे केखशीपेक 
° निवाकं ` या लेखशी्कानंतर आके भाहे. 

५. “ मतम "मधील -वर्णानुक्रम-व्यवस्थेत शब्द हा घटक मनन 

रचना केरी आहे. 

(इ) “मतम "मधील पृष्ठ, मुद्रा व मुद्रणरचनाविषयक धोरण : 
(१) पृष्ठाचा माकार- मी र ; प्रत्येक पृष्ठावर दोन स्तंभ. 
(२) मुद्रा ~ १२ परँडंट (मनो) पायका. 

(३) पृष्ठरचना ~ पृष्ठाच्या शिरोभागी मध्यावर पृष्ठांक असून 
त्याच्या डाव्या व उजव्या वाजूंस अनुक्रम त्या 
पृष्ठावरीर सुखवातीच्या व शेवटच्या ठेखांची 
शीरपके दिखी आहेत. 
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(४) छेखशीपक - 


(५) संदभ-पंय (क) 


प्रथम ठेाचें शीर्षक (पायका व्क नं. १ 
मध्ये), व्यानंतर उपधूणं-विरामचिन्ह (:)., 
त्यानंतर परिच्छेदशीषक (दिलेके असत्यास- 
मोनो पायक्यांत), त्यापृढे पुन्हा उपधूणं- 
विरामचिन्ह्‌. 
~ प्रत्येक ठेखाच्या शेवटी तद्विषयक संदभ- 
गरंथांची यादी वेगा परिच्छेदांत पुढील 
क्रमाने दिली आहे : 
प्रथम लेखकाचे नांव (आडनांवाने सुखूवात व 
त्यानंतर नांवांतीर आक्र), नंतर उपपू्ण- 
विरामचिन्ह्‌, त्यानंतर ग्रंथाचें नांव तिरप्या 
मद्रेत (इटेलिक टाइपांत), व शेवटी कसात 
प्रकाशनाचें स्थल व वषं दिले आहे. 
वोन म्रंथांतील वेगकेपणा दाखविण्यासाटी 
त्यांमध्ये अर्धंविराम ठेविला आहे. 


एकाच ठेखकाच्या दोन किवा अधिक ग्रंथाचा 
निर्देश करताना त्यांमध्ये एक डश व त्यापुदढे 
उपपूर्ण-विरामचिन्ह्‌ ठेविकले आहे (--:). ` 
लेखाच्या मजकूुरांत आलेल्या म्रंथांची नवे 
साध्या पायका मूद्रेत ठेविरी आहेत. 


नन न 


मराठी तच्वज्ञान-महाकोश : प्रथम खंड 


रुदिपत्र 


( प्रस्तुतच्या शुद्धिपत्रांत फवत लेखसाहित्यांतील केवन् महत्त्वाची अशुद्धे शुद्ध करन दिर्लीं आहेत.) 
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अशुद्ध 


वेदनेवर 
सर्व उच्णकटिवंधांतील लोक 
7. ( 2१) 52१ 
हा उपसर्ग 
वापरणान्या 
हचिसन 
दीकषित, स. ट्‌. ...१९३३ 
दीक्षित, स. ह. ...१९३३ 
सभापत्ति 
वोधसत्वमूमि 
आचार्य आसंग 
स्वलनात्ील 
वर्क, व्ही. जे. 
गर्यो 
तीलहा्द व॒ शादिन 
सन्तयन 
सूते 
पेहिक 
माया 
आगमनात्मक 
वेदान्ताप्रमाणे 
(५) 

छ 
वर्गसंग्रह 
तत्तवज्ञानाचा 
ओलूकदकशन 
स्वरूप 
फेवटाटं 
वतिनाः 
दुष्यन्ते 

भावयिनी 

कारयिती 
"इव" आणि ^एव' 
शातिरस 
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शुद्ध 


संवेदनेवर 
उप्णकदिवंधांतील सर्व रोक 
(२.८2 > १)) 2 १" 
है पद 

वावरणान्पा 

हचिन्त 

दीक्षित, श्री. ह. ...१९६३ 
दीक्षित, श्री. ह. ...१९६३ 
समापत्ति 

वोधिसतत्वमूमि 

आचार्यं असंग 


तीतहा्द द शादिन 
संटायना 
सूक्ते 
रच्छिक 
मय 
निगरमनात्मक 
पेदाप्रमाणे 

५ 

६ 
वर्मसंघर्थं 
तत्त्वज्नान्याच्या 
ओलूवयद्शन 
स्वप्नरूप 
एक्वा्द 
वतिनः 
दृश्यन्ते 
भावयिती 
कारयित्री 
"एव आणि "एवं 
शांतरसं 
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१ 
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७ 
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२६ 
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२३६ 
१०५ 
२१ 
४३ 
४२ 
३८ 

७ 

६ 
२८ 
१२ 


वाडेकर, र. द. 
बीज्यंत्र 
पंचमप्रकारक 
सत्यपाठ 
शारीरिक 
उपलंव 
प्रतीक्षाच्या 
वद्युक्त 
वाचकाच्या 
मूलविद्या 

थोर 

जनि वल 
अन्यथा 
आत्मसंगति 
मुक्तावलि 
कर्मसदश 
स्केध 
"तज्जवान्‌' 
राजतक 
महान्याय-प्रकाश 
ताल, उेड 
यांच्यामामे 
दृष्टीने 
माजतिन्याय - 
तोत्काप्पियम्‌ 
मा 

ब्रह्म 
असंदिग्धता 
महषर 
मरखलौ 
वृहदारण्यकोपनिपद्‌ 
ष्दिव्य जीवात 
ह्लाभक 
विदध्यनादि 
हटयोग 

रह्म 

मर्तुमितर 


३९ आ ओक-४४-अशुद्ध--[प.[ [प { (क८र).~क)]>र]]}}-र 
शुद्ध --[प.[(प> [[(क ५ र) + क]~र} 1} ] > र 


पृष्ठांक ७० आ ओक ३१ आर, व्ही. उस्मेट हँ नांव गाच्मवे. 


शुद्ध 


कृष्णमूति, जे. (ज. १८९५) 
वाडेकर, रं. द. 
वीजमंत्र 
पंचप्रकारक 
सत्यापाढ 
शारीरक 
उपलंभ 
प्रतिपक्षाच्या 
वद्यमुक्त 
चार्वाकाच्या 
मूलाविद्या 
घोर 

ज्जं वृल 
अनन्यथा 
आत्मविसंगति 
(मुक्तावि) 
ूर्मसदृश 

स्कद्‌ 
“तज्जलान्‌! 
राजानक 
महानय-प्रकाश 
लल्ला, डेड 
याच्या मर्गे 
ष्टो ह 
मार्जारन्याय 
तोल्काप्पियम्‌ 
प्रमा 

बरह्मा 
संदिग्धता 
मलधर 
मक्ली 
छान्दोग्यो पनिषद्‌ 
“दिव्य जीवना'त 
स्ञाक 
विदध्यनादी 
हठयोग 

ब्रह्मा 

मर्तूमित्र 


प्रास्ताविक-- 


१. “मतम "मधील लेखं मूढं विपयोपविवयानुरूयं प्रकल्पन-निथोजन : 
्रस्तुतच्या “मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोणा ' (* मतम ›) मधील लेखसाहित्याचें मूढ संपादकीय प्रकेल्पन-नियोजन 
त्यातील लेखांच्या विषयोपविपयानुरूप-जाणि पेचविभागीय आकृतिवंघांत केले आदे. हा विपयोपविपयानुरूप व पंच 
विभागीय -आकृतिवंध पुढे दिला आहे : - 


विभाग १ : तच्तवक्ञानाच्या पांच प्रमुख शाखा (ज्ञानशास्त, तकं शास्ते, सत्ताशास्तर, धर्म-तत््वज्ञान व नीतिशास्त्र) 
भारतीय व पाश्चात्य क्षे्राच्या संदर्भ, 
उपविभाग १ : तत्त्वज्ञान-सवंसामान्य 
उपविमाग २ : ` भारत्रीय तत्वज्ञान (यांत उपविपयानुरूप अधिकरणे १ ते १८ समाविष्ट आहेत). 
उपविभाग ३ : पाश्चात्य तत्वज्ञान ` (यात उपविपयानुरूप अधिकरणे १ ते ७ समाविष्ट आहेत} . 
विभाग २ : तत््वज्ञानत्च्या -बारा उपशाखा (पडतिशास्त, विज्ञान-तत्त्वज्ञान, तात्त्विकं विश्वशास्तर, तात्त्विक 


मानसशास्त्र, इतिहास~तत्त्वज्ञान, मूल्यशास्व, समाज-तत्त्वज्ञान, अर्थशास्त्र-तत्तवज्ञान, राजकीय तत्त्वज्ञान, 
विधि-तत्वज्ञान, शिक्षण-तत्त्वज्ञान व कला-तत्तवज्ञाव ) -भारतीय व पाश्चात्य क्षेत्राच्या संदर्भात. 


विभाग ३ : तत्त्वज्ञान-इतर सत क्षर्बातील (इजिप्तो-असिरो-येंविलोनियन, ज्युदश-हितरू, पर्सो-अरेविक, चिनी, 
जपानी, रशियन व केटिन-अमेरिकन } -पांच प्रमुख शालांच्या संदर्भात. 


विभाग ४ : तत्त्वन्नान-पंधरा अर्वाचीन भारतीय प्रादेशिक भावांतील (मराटी, गुजराती, पंजावी, हिदी, काष्मिरी, 
वंगाली, आसामी, उडिया, कन्नड, तेलुग्‌, तामिक, मल्याठी, सिधी, उदू वं दृश्लिश-भारतांतील } -पांच 
प्रमुख शा्ांच्या संदर्भात. 


विभाग ५ : त्त्त्वज्नान-अकरा जागतिक धर्मातील (हिद, बौद्ध, जन, शीख, ताओ, कन्पयूशी, शितो, यहुदी, स्रस्त, 
इरथुष्टी व इस्लाम) -पांच प्रमुख शा्वाच्या संदर्भ. 


^ मतम्‌ ' मधील ठलेखाच्या या विपयोपविपयानुरूप केङेल्या प्रकत्पन-नियोजनाच्या संपूरणं आङ़ृतिवंधाची व त्यांतील 
समाविष्ट लेखां ची, त्यासंवेधीच्या तपशिलासह्‌, समग्र कल्पना ' प्रारभिकां 'तील " प्रकल्पक्रम-लेखसूची "वरून येईल. 


२. " मतम मधील लेखाचे व्णंक्रमांकनं : 

" मतम 'मधील लेखाचे विपयोपविषयानुरूप समग्र प्रकल्पन-नियोजन व त्यानंतर त्यांतील लेखाचे ठेखन- 
संपादन पूर्णं ज्ञाल्यानंतर त्या सवं लेखाचे वर्णानुक्र्मांकन करण्यात आले; आणि याच व्णक्रमाप्रमाणे ' मतम "मधीङ 
लेख पृडे दिले आहेत. † मतम "मधील लेखाच्या या वर्णानुक्रमित अआङ़ृतिवंधाची, केखांसंवंधीच्या तपशिकासह, समग्र 
कल्पना " प्रारंभिकां "ती " व्णक्रम-लेखसूची 'वरून येईल. 


३. " मतमधमधील एकूण ठेखांची सांद्यिकौ : 


मतम "च्या चरी मूढ विपयोपविपयानुरूप प्रकत्पन-नियोजनांत काही संपादकीय सोयीकरिता ज्ञारेल्या 
केखशीषकोंच्या पुनरुक्ति वगदछल्यानतर, “मतम 'मधील लेखांची एकण अंतिम संख्या १२१७ आहे. यापैकी १००३ 
रेख स्थलितं असून २१४ ठेख मस्णलित आहेत. (स्थकित् लेख म्हणजे ज्याच्या शीपैकानंतर त्या शीपंक-विषयावरील 
खुद रेखासादी कमी-अधिक विस्ताराची जागा (स्थल) दिङेटी व प्रत्यक्ष व्यापिेलीहि असते, असा लेख ; आणि अस्थित 
केख म्हणजे ज्याच्या शी्षेकानंतर त्या शीपंक-विषयावरील केखासाटौ आणखी वेगी जागा (स्थल) दिली नसते 
पण इतर संबंधित पर्यायी किवा समानार्थक शीर्पैकाखालीर ठेलाची फक्त संदर्भसुचनाच दिलेली असते, असा ठेख.} 


४. "मतम 'मधघीर केवकं सदियकौ व स्यलनिर्वे् : 

“मतम "मधील १००३ स्यकलिते चेखांच्या केखकांची एकूण संख्या १२९ असून त्यपिको ६३ केलक महाराष्ट 
तील, ५६ लेखक इतर (वहूतेक सर्व) भारतीय राज्यां तीरं व १० लेखक भारतावाहेरील (जपान,स्टरेख्या व अमेरिका) 
आदत. हे सव छेखकं च त्यांनी लिदिलेरे केख यासंवंधौची माहिती (त्यांची जन्मवपें च पत्ते वांसह) “ प्रारंभिकां ^तीर 

लेखक-रेख-सूची 'त संकलित केठेली आहे. तीवरून ˆ मतम चँ अलिल-भारतीय स्वरूप वाचकांच्या लक्षात येई. त्या 


त्या केखकांची नावे त्याच्या लेखांदाटी दिली आहैतच. या स्वं लेख-रेखकांस. मन -पूवंक धन्यवाद. 


५. “भतम 'मघील उेवांच्या मूढ भाषा : 
" मतम 'मधीर एकूण १००३ स्यल्ति खक मू मराठीतच लिहिलेले लेख ६८३ असून, मूठ इग्र॑जीत 
लिदिलेले रेख ३१७, मूढ हिदीत लिहि केख २ व मूठ गुज रातीत छिहिलेला ठेख १, असे इतर लेखं आहेत. `(मराटीतिर 
भावात किहिलेत्या या ३२० लेखे मराठीत अनुवाद करण्याचें कायं पंचेचाठीस अनुवादकांनी केले महे. या सवं 
अनुवादकांस मन.पूवंकं धन्यवाद.) 8 १ 
६. "मतम मधील ठेखांची तीन खंडंतील विभागणीं : 
" मतम'सधील छेखांची तीन खंडांतीर विभागणी पुढीलप्रमाणे आहे : 
° मतम ', खंड १ : ऊख : " अचित्यभेदाभेदवाद › ते ^ तत्त्वज्ञान, योगमत '. (पृष्टे: शते ५७५) 
“मतम ', खंड २ : ठेख : "तत्त्वज्ञान, रशियन ' ते “ वादीद्र . (पृष्ठे १ ते ६००) 
^ मतम ', खंड ३ : लेख ` “ वामनपंडित ' ते  हयूम, उव्िड `. (पृष्ठे १ ते ३२६) 
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अचित्यमेदासेदवाद 


अचित्यमेद्राभेद्‌ वाद्‌ : वमालमध्ये श्रीचैतन्यदेव (गौरंगम्रमु) 
( १४८५१५३३ } यानी स्थापन केलेल्या चैप्णव नक्तिस्प्रदायाला 
आधारभूत असेल्या वेदान्तमताचे व्भेनात्मक नाव अचित्यभेदाभेद- 
वाद असे अहे. श्चीचैतन्याचे जिष्य जीव गोस्वामी यानीच मुख्यत 
या मताची माडणी केली व गुरूच्या मयुरा-भक्ति-सप्रदायाला तास्विक 
चैठक दिली. 

या मताघ्रमाणे वासुदेव कृष्ण हैच परत्रह्म होय अनेक उपनिपदानी 
( उदा० माङ्वेय ) ओकार अथवा प्रणव हेच ब्रह म्हणून साभितले 
आहे. जमवद्मीनेत कृष्णच पविच्च ओकार { ९.१७ } व कृष्णच 
परब्रह्म ( १०.१२ ) असे म्हट्लेले आदे यावरून उपनिपदांतील 
परढ्रहा व कृष्ण ही एकच होत असा युक्तिवाद केन गेला दै. 


ब्रहम अथवा कृष्ण रसात्मकं ( आनदमय ) आहे इतकेच नव्हे 
तर तो रसिकहि आदे [रसोवैस् (तै २.७) |. स्वत.च्या 
स्वर्पातील हादिनी सवित जीचाच्या स्किणी प्रक्षेपित करून भक्तीची 
उत्कटता जे प्रेम त्याची निर्मिति तो करतो याप्रेमभावाचा आस्वाद 
जसा जीवाला मिते तसा रसिक्ेप्ठ कृष्णालाहि मन्ते. हा 
मरेमभाव सिदध व्हावयाचा तर भेदरहित, निविशेप ब्रह्म तेवटढेच सत्य 
व आपणांस दिसणारे विश्वातील सवं भेद मिथ्या आहेत हा केवरटत- 
सं्रदायाने लावनेला उपनिपदाचा अथ॑ मान्य कडन चालणार नाही. 

श्वेताश्वतर उपनिपदात ईश्वराची अथवा ब्रहमची श्रेष्टं अक्ति 
विविध प्रकाराची असून ती स्वाभाविक आदे असे सागितले आहे 
(भ्वे. ६.८) स्वरूपशवित, मायाशक्ति व जीवगक्ति हे तिचे मुख्य 
प्रकार होत. विश्वातीर अनत जीव ही ईश्धराची जीवशक्ति होय. 
कोढी आपल्या अगांतून ततु कादून त्याचे जा विणतौ त्याप्रमाणे 
ब्रह्म आपल्या मायाथक्तीने चिगुणात्मकं जड जगाची निर्मिति करे 
(ब २.१.२०) व स्वरूपशक्तीने श्रीरृप्ण आपल्या स्वे रीलाचा 
रसानुभव घेतो व त्याच णव्तीमुद्े जीवांनाहि त्या आनदात सहभागी 
होतां येते. 

भेदाभेद : जीवं आणि परत्रह्म ययांच्यातीकं संवध कशा 
प्रकारचा आह † अग्नीतून बाहेर पडणाव्या स्फुलिगाप्रमाणे ब्रह्मच्या 
जीवशक्तीचा बाविष्कार करणारे जीव ब्रह्याहून भिन्न अ!हैत असे 
उपनिपदावेखून { बु. २.१.२० } स्पष्टच टोते उपनिपदाना भेद 
मान्य आदे पण जीव आणि ब्रह्य ( किवा जीव आणि जीव ) यांच्यांतील 
मभेदहि ' हे सवं खरोखर ब्रह्म आहे ' ( छा. ३.१४.१ } यासारख्या 
वाक्यांनी सागितला अहे. म्हणून आपण भेद आणि अभेद ( भदाभेद ) 
दोन्दीहि खरे मानले पाहिजेत, ह केसे शक्य आह ? 

शविततमन्‌ व शदित : शक्तिमान्‌ आणि शवित याच्यांतीर सेवध 
आपण नीट पारसून पाहिल्यास तें समज्‌ शकते. अग्नीची शक्ति 
उप्णता म्हणजे अग्नि नव्हे. पण ती अग्नीला सोडून राहत नाही. 
कारण ती त्याचौ स्वाभाविक शक्ति आहि त्याचप्रमाणे ब्रहमच्या 
मनत स्वाभाविक शक्तीप॑की जीवणक्ति ही एक आहे त्याहून आणि 
ब्रह्माच्या इतर अनेक शक्तीहून ती निराढठीच मानली पाहिजे. पण 
त्यामुढे तौ सवैस्वी ब्रह्मभिन्न ठरत नाही. दोन पदार्थं जर स्वयसिद्ध 
असती तर त्याच्योतीर भेद दुनिवार राहतो. पण शक्ति स्वयंसिद्ध 
नसते. शवितमान्‌ पदार्थावर ती अवलब्रून असते त्यामृके भेद अथवा 


अ्ञेयवाद्‌ 


अभेद यादैकी कोणत्याहि एकरा चितत्याच्या मादाय्याने जीवब्रह्म-- 
सवंधाची कल्पना करतां येणार नादी अरे † पटुसंदर्भा वैक भागवता- 
वरी * कमसंदर्भं' या आपल्या प्रवात (११.३.३७) जीव 
गोस्वामी यांनी म्दट्ने आहे. पण भेद व अभैद या दोन्टी विकल्पांचा 
एकदम स्वीकार विवेचक ज्ञाना ( डिस्कर्सिव्द्‌ नालेज ) स॒ ({ चित्य 
जानास )} करता येणार नाही. म्हणून अवचित्य ज्ञान असा आणखी 
एक ज्लानप्रकार्‌ करावयास हुवा. भेदाभेद हा सवध अचित्य ज्ञानास 
गोचर होतो. म्हणून परब्रह्म ( श्रीक्कप्ण ) है अद्रय तत्व असूनसुद्धा 
त्याच्यात व जीवात काताप्रेम ( मवुराभक्ति ) शक्य करून देणारा 
भेद आह असे प्रतिपादन करणान्या या मतास “ अचित्यभेदाभेदवाद " 
अमे नांव आहे. 


संदर्म-प्रय : भद्राचायं, ह्‌. संपा दि कल्चर हैरिटेन ओआंफ 
इंडिया, खं.३, आ. २ ({ कल्कत्ता, १९५३ ) ; जोशी, प्र. न. : 
मराठी साहित्यातीर मभ्रूराभकिति ( पणे, १९५७ }. 


रे. ह. दीक्षित 
अजातवाद्‌ : पहा : अचिश्ववाद्‌ 
अज्ञान (अविद्या) ; पहा : अविद्या (अन्नान्‌) 


अक्षेयवाद्‌ : एकोणिसाव्या शतकात धर्म॑ व विज्ञान यामध्ये जे 
पूरवपक्ष-उत्तरपक्ष ह्या त्यामधून अन्ञेयवाद हे मत निर्माण ज्ञा. 
ईश्वराचे अस्तित्व सिद्ध करण्याकरिता ज्याप्रमाणे निर्णायक स्वरूपाचा 
पुरावा आणि युक्तिवाद देता येतत नाहौ, त्याचप्रमाणे ईश्वर नाहीच 
अस सिद्ध करण्यासदहि पुरेखा आधार नाही ; म्हणून ईश्वराचे अ(<शत्व 
व तो अस्तित्वात असल्यास त्याचे स्वरूप या गोष्टी अनैव समजून 
आपण वर्तन करीत राहावै मानवी बुद्धी्ा मदि आदैत आणि 
वुद्धीच्या अतिख्ति श्रद्धेसारख्या प्रेरणाहि माणसाच्या जीवनावर 
निये्रण करूं पाहूतात. त्या दोटौत समतोल साधण्पासाटी अनेयवादी 
वृत्ति समंजस ठरते. 


हक्स्छे, काट, स्पेन्सर : या मतास अज्ञेयवाद हँ नाव प्रथम 
टी. एच. हक्स्ले यानै दलि. हक्स्ठेच्या आधी काटनेमुद्धा हीच 
भूमिका घेतरी होती. त्याने दाखवून दिले की, आपल्याला येणारा 
जगाचा अनुभव हा काल, अवकाय, करिंकारणभाव इत्यादि 
सकल्पनांत गंफल गेखा आहे. पण यांवैकौ कोगतीहि संकल्पना एकंदर 
विश्वाला लामू करू गेलो तर विप्रतिपेव येतात. म्हगून बुद्धीद्रियानी 
मिकणारे ज्ञान है नामरूपाचे असणार; त्याच्यापटीकडे असत्या 
सद्वस्तूचे न्दे. शुद्ध वुद्धीखा सद्वस्तूचे यथातथ्य स्वरूप अज्ञेय राके 
तरी नैतिक अनुमवातरून त्याचं ओक्ञरतें दशंन होऊ शकते. स्येन्सरने 
प्रतिपादन केले की, विविध विज्ञानणालांनी प्रस्थापित केल्या अतिम 
तत्त्वांचे सम्लेपण केल्यास सृष््टिस्वरूपाचे जे ज्ञान मिद्ते तें सापेक्ष 
असते. आपणास आणखी एखादे इद्रिय असते तर॒ जग ॒कितीत्तरौ 
निरे भासके असते. सवं सापेक्ष ज्ञान असेर निरपेक्ष सत्तेवरच 
अवलनरून असणार. निरपेक्ष सत्तेच्या अस्तित्वसिवधी वुदधीस निर्णय 
करत्ता आला तरी वुद्धीस तिचे स्वरूप समजणे स्वभावत.च अशक्य 
आद. ` कारण वौदधिक आकल्नासाटी ' संयंध ", ‹ साम्य ' व॒" भेद" 


` अज्ञेयवाद्‌ 


ही तीन तत्त्वे अनिवार्यतया वापरावी लामतात आणि ज्यास निरपेक्ष 
म्हणावयाचं त्यास दी तत्त्वे लावतांच येणार _नाहीत- महाराष्टातील 
सुधारकाच्या दुसन्या पिटीत स्पेन्सरचा हा अज्ञेयवाद लोकप्रिय होता 
भक्तास ईशररावदहक वाटेल त्वा प्रकारचा आश्चययुक्त जादर्‌ नास्तिकास 
 अज्ञेय तच्वा 'वदल वाटे. 

काही आक्षेप : एयरप्रभृति भरापिक विन्केषणवायाच्या मते 
" अज्ञेयवाद ' ही समजस भूमिका होऊ शकत नाही कारण श्वर 
अहि ' है विधान केव असिद्ध जहे असे नसून ते निर्य आहे. 
अज्ञेयवादावरल आणखी काही आक्षेप असे ` (१) अत्तिम 
सत्ता अज्ञेय आहे असे मी जाणतो असे म्हणण्यांत व्याघात आहे. 
(२) स्वरूपाचे अज्ञान माणि अस्तित्वाचे भान ही भूमिका चुढ्त 
नाही. स्वल्प आणि अस्तित्व ही वेगी करता येतत नाहीत. ( ३ ) 
मानवीं ज्ञानातील व्याघात आणि विसगत्ति जाणवल्यामुेच ते अत्तिम 
सत्ते यथार्थं दर्शन नब्दै असे ठरविण्यात आ. अर्थात्‌ अज्ञेय भतिम 
सत्ता ही आत्मसुसगत आणि संवादी आहे इतकेतरी जाणले जतिच 
(४ ) अनुभवाच्यापलीकडे आगखी काटी असले पाहिजे असें 
मानण्यासाटी अनुभवात आधार मिद्णास्व नाही. अनुभवाच्या 
परीकडे ' एक अज्ञात तत्त्व ' मानावयाचे म्हटले तर त्या अनृभवाच्या 
पाठीमागे आणखी एक वा अनेक अज्ञात तत्त्वे मानावयास्र तरी काय 
हरकत आहे ? 


संदभ-प्रय : फडके, ना. ल. अन्ञेयमीमासा ( आदितत्त्े, 
भागं १) (पणे, १८९६), वड, जे. नेचरोलि्लम अड 
ज्नास्टिसिज्ञम ( क्डन, १८९९, आ. ३, १९१५ }. 


श्री. ह्‌. दीक्षित. 


अणुचाद््‌ ; दगड, छाकूड यांसारसे जे जड पदार्थं -अपिल्याभोवती 
आहेत त्याचे विभाग करता येतात. त्या विभागांचेहि आणखी 
लहान विभाग करता येतात. विभाजनाची ही क्रिया असैर कोठेतरी 
थावली पाहिजे आणि जड पदार्थाना अतिम अवयव अथवा अणु 
असे पाहिजेत असा आपल्या बुद्धीचा निश्चय होतो. याचे एके कारण 
अते आहे की, मानवी चबुद्धीची प्रवृत्ति काही तरी अचल, अविकारी 
शोधून कादून त्यावर स्थिरावण्याची आहे एकदा नित्य अणु मानले 
म्हणजे त्याच्या उपसरण-अपसरणामूके जगातीक नाना पदाथे उत्पन्न 
होतात व नष्ट पावतात. अशी उपपत्ति बुद्धीला समाधानकारक वाटते 
कारण या उपपत्तीत “जे नाही त्यापाम्रून काहीहि होत नाही ' व 
‹ ज अस्तित्वात्त साहे त्याचा नाश सभवत नाही ' ( नाभावौ विद्यते 
सतः ) हे बुद्धीस एकदम पटणारे प्रमेय अनुस्यूत आहे १८०२-३ 
च्या सुमारास जोन डाल्टन याने प्रायोगिक आधारावर जडद्रव्य हे 
अतिशय सूक्ष्म अशा मुत विभक्त अण्च वनलेछे जाह असा अभ्युपगम 
केला. पण तच्वज्ञानाच्या प्रातांत त्याच्या कितीतरी आधी केवठ 
वौदधिक प्रपंच करून अणूवादाची मांडणी केटी गेटी. कारण, अणु- 
वादाचें खरे नाते कादीतरी नित्य आणि अविकारी तत्त्वं णोधून काढावें 
या बुद्धीच्या साहजिक प्रवृत्तीशी आहे 


प्राचीने श्रीक आणि भारतीय तत्वक्नानात विश्वाच्या रचनेविषयी 
अणुचादी उपपत्ति आलेल्या आहेत. त्यात आधीची उपपत्ति 


अणुचाद्‌ 


कोणती, किवा दोहोपैको एकौमध्ये दुसरीतून उस्नवारी केखेली अहि 
कौ काय हे सागण्याइतका पुरावा उपलब्ध नाही. 

म्रीसमध्ये अणुवाद : स्थिस्तपूवं पांचव्या शतकात ग्रीसमध्ये 
प्रथम ल्युसिपस व नंतर त्याचा शिप्य डमाक्रिटस (जन्म स्थि. पू. सुमारे 
४६० ) यानी अणुवादाचा परस्कार केला. ( मात्र, ल्यु्िपसच्या 
एेतिहासिकतेविपयी काही लोक शका घेतात. ) या मताप्रमापे 
सृष्टीच्या बुडाशी भरीव अणु व पोकठ अवकाश्च ही  दौन त्वे ' 
आदत अणु हे अतिसूक्ष्म, अविभाज्य, अदृश्य आणि अविनाशी असतात. 
्रतयेक अणूला स्वत.चा वेग आणि गत्ति असते. त्याच्यात मुणात्मक 
फरक नसतो. फरक असतो तो आकार याणि आक्त्ति याचा. निर 
निरा८ठया आङृतीचे टहान-मोठे अणु कमी-जास्त सख्येमे एकव 
आल्यामृद्धे इद्वियाना रेग-गधादि गुणवंचिल्य प्रतीत होते. षण मृदात 
अणूमध्ये विस्तार, आकृति, घनता यासारवे प्राथमिक धर्मच केवढ 
असतात. जड पदार्थाचे प्राथमिक गुणवमे आणि दुस्यम गुणधम हा 
जो फरक पुषे खोक याने केता त्याचे वीज येथे आहे. अणूला वजन 
असते असे डमोक्रिटस मानीत होता, असे एक मते आहे दुसग्या मता- 
प्रमाणे एपिक्युरिअन पथातीठ ततत्वचितर्कानी ही भर घाती; 
डेमोक्रिटसच्या दृष्टीने वजन हासृद्धा अणृच्या प्रचयासूठे निष्पन्न 
होणारा व केव इंद्वियाना प्रतीत होणारा गुणधर्म आहे. 


अणूस वजन आहे असे धरून विभ्वोत्पत्तीची प्रक्रिया अशी सागता 
येईल : अनत अवकाशाच्या पोकठीत अणूचे अध पतन होत असतांना 
जड अण्‌, त्याच्या वजनामुदे मध्यभागी सरकतात. हल्के अणु त्यांच्यावर 
येऊन आद्रे म्हणजे उसी खाऊन ते कडा फेकले जातात. या 
परकरियेतून जी आवतं निर्माण होतात्त त्यातून स्वत.ची नक्षप्ते जाणि 
ग्रहमाला असचछेटी अनेक विभ्वे एकसारखी निर्माण हौत असतात. अणूस 
वजन नाही असे धरल्यास या वर्णनात थोडे फरफार करावे छागतात. 


आत्म्याचेहि अणु असतात्त असे या मतत माने आहि. स्िस्तपूवे 
चौथ्या शतकात उदयास्र अलेत्या एपिक्युरिअन पंथात अणूना स्वत ची 
इच्छाशव्िति असते व त्यामूटे नियत मा्गावरून ते थोडे इकडे तिकडे 
सरकतातं असे मत रूट ज्ललि. 

जेन च वैशेषिक ; भारतात जैन व वैशेपिक यानी अणुवाद 
पुरस्कारिच्य. जनाच्या परिभापेत ^ अणु ' याला ' पुदुगक ' असा शब्द 
आहे. पुद्‌गरामध्ये एकसारखी क्रिया सुरू असते. ग्रीक तत्त्वज्ञाच्या 
अणूप्रमाणे पृद्गल निर्गुण नाहीत प्रत्येकाच्या ठ्किणी रूप, रस, गंध 
व स्पशं ह चारहि गुण असतात. दोन परमाणु एकत्र येऊन त्यांच्यांतील 
एकाच्या अथवा दोदीच्या चिकटपणामृङे त्याचा !स्कध“ वनतो 
स्कधाचे अधिक मोठे स्कध वनतात व त्यांच्या निरनिरादचा रचनाम 
नवीन गुणांची उत्पत्ति होते. जैन मताप्रमाणे कमचिसुंढा सूक्ष्म अणु 
असतात. 

वैगेपिक मताप्रमाणे केव पृथ्वौ, जठ, तेज व वायु ही चार भूत- 
द्रव्येच परमाणूनी घटित आहेत. त्या चारीचे परमाण मूलतः भिन्न 
असून त्या प्रत्येकाचे गृण निरनिरादे आहेत. उदाहरणा, पृथ्वीच्या 


- अणूवर रूप, रस, गंध, स्पर्शे, सख्या, परिमाण वगैरे एकूण चौदा गुण 


आदेत. जलाच्या अणूवर गधाच्याएेवजी स्नेह ( चिकटपणा } एवढया 
फरकाने तेच चौदा गुण आहेत. आत्मा अणु नसून विभु म्हणजे सरवेव्यापौ 


५ 


अणुवाद्‌ 


आदे. सत्म्याच्या पूर्वेजन्मातीठ कर्मा अनुरूप असे भोग त्याला 
मिद्धावे या दिणेने अणृची हाल्चार दोत असते. पण त्वांच्यांत गति 
निर्माण होते ती ईश्वराच्या इच्छेने म्हणून वैेपिकांचा अणुवाद हा 
ग्रीक अणृवादाम्रमाणे जडवादौ नाही. दोन अणु एकत्र येऊन त्यांचा 
दयणुक वनतो. तीन द्रयणुकरे एकत्रित होऊन त्यांचे व्यणुकं अथवा 
व्यसरेणु वनतो. चिडकीतून पडणाग्या उन्हाच्या कवडगांत जे वारीक 
कण दिततात ते त्रसरेणु टौत त्याच्या विविध संयोगीतून स्थूल 
सृष्टीचा पत्तारा निर्माण होतो. 

संदर्भ : थिली, एफ : ए हिस्टरी आंफ फिरलांसिफी 
( न्यूयोकं, १९१४; सुधा. आ. ३, संया एक. वड, १९५१ }; 
दासगुप्त, एस : ए हिस्टरी अफ इंडियन फिलांसफी, खं. १ (केत्रिज, 
१९२२ }. 

श्री. ह्‌. दीलित 


अतिमानसराख्र : नेत्रकर्णादि वाह्य ज्ञानेग्रियांच्या 
सनिकर्पाचा सभव नसताना, तसेच अनुमानाचाहि संभव नस्ताना 
वतमान, भ्रुत व भावी ({ अनागत ) घटनां ज्ञान आणि परचित्त- 
मवेदन म्हणजे दुसयाच्या मानमिक अवस्थेमुटे वा मनोव्यापारामुे 
प्रभावित हणे, हे अतीद्रिय-प्रत्यक्षाचे प्रकार; त्याचप्रमाणे मनश्चालन 
म्हणजे सवत्पमातेकस्न भौतिक प्रक्रिया प्रभावित करण्याची क्षमता 
अथवा स्नायुनिरपेक्ष क्रियासाम्यं, या गोष्टी मानसमास्त्राकडून 
उपेक्षित राहित्यामुदटे तद्विपयकं स्वतंत्र संशोधन अस्तित्वांत आले 
आहे. या संणोधनाने ‹ विज्ञान -शाखेचा दर्जा प्राप्त करून घेतला 
आहे; कारण, या प्रकाराच्या वावतीत्तहि कायेकारण-नियम असले 
पाहिजेत व ते शोधून काठणे शक्य आहे ही विन्नान-साधारण श्रद्धा 
या संगोधनाच्या मुढाणी आदे. इतर विन्ञानाप्रमाणेच हेहि संशोधन 
प्रयोगात्मक आहे व प्रयोगफलिताचँं मूत्यांकनहि इतर विज्ञानांत 
वापरण्यांत येणान्या सांस्यिकीय निकपानुसारच करण्यांत येते. 

आरंभ व विकासं : १८८२ ते १९१९ या कालात इग्टंड, अमेरिका 
व फ्रान्स या देणांत संगोधन-संस्था स्थापन ्चात्या. १९३२ पावेतोचें 
वहुतांग संगोधन “ मरणोत्तर अस्तित्वा "चा ॒पुरावा म्हणून पुटे 
करण्यांत येणान्या माध्यम-प्राप्त सदेशांभोवती केद्रित होते. परंतु 
त्या देशात तसेच रणियात्तहि परचित्तसवेदनविपयक प्रयोगदहि होत 
होते व माध्यमप्राप्त सदेण हे परचित्तसंवेदनमूलक अथवा दूर-ल्ान- 
क्षमतामूलक असावेत हा पर्यायी अभ्युपगमहि शास्वरल्लासमोर होताच. 
उचूकं वियापीठत डँ -हाईून यांनी प्रो मेक्डूगख्च्या नेतृत्वाखारी 
केलेल्या सशोघनाने हा अभ्युपगम दृढावला व तेव्ापासून अतीद्रिय 
प्रत्यक्ष व संकत्पजनित भौतिक परिणामसामथ्यं यांकडे संशोधनाचा 
ओघ जधिक प्रमाणात्त वद्ून मुवद्ध व सारियकीय-मूल्यंकन सुलभ 
अणा प्रयोगपद्धति अरितत्वांत आल्या. अर्थाच केवटठ आपातत. 
घडणान्या घटनावर अतिमानसणारत्राची भिस्त ननून ते प्रयोगशरण 
वन्ते आहे व वहुसंस्य प्रयोगान्तौ काकताटीयन्यायवादी आक्षेपाचे 
निरसन होऊन वाद्यद्रियनिरपेक्ष मन सामर्य्याची सत्यता सिद्ध यारी 
आहे. स्यातनाम मानसणास्दन या विन्नानगाखेत सक्रिय रस॒ घेत 
आहेत, इतर वैज्ञानिक तिची दखल घेत आहेत व तच्वचितकांनादि 
ती विचाराहु वदू लगी आद. 


अतिमानसराख 


वर्तमान-तंशोधन : अततीद्रिय मन साम््यचि प्रवर्तन नेणिवेच्या 
प्रांतात होत असल्याने त्याचे प्रवर्तक घटक, त्यास अनुकूरू परिस्थिति, 
त्याच्याशी संवंधित असू गकणान्या जरीरान्तगेत घटना, इत्यादीविपयी 
आता संशोधन होत आहे कारण, वैज्ञानिक-जिज्ञासेच्या वरोवरच, 
या शक्ति नियंत्रणाखाटी आणण्याची इच्छा व रोगनिदान व रोग- 
परिहार, गुन्ह्यांचा तपास, अवकाश-सदेणन इत्यादीसाटी या शक्ति 
साहाय्यभूत ठरतील ही अपेक्षा संशोधक वाटगीत आहेत. मानवाच्या 
स्वरूपाचे सम्यक्‌ ज्ञान होण्याच्या दृष्टीनेहि ह सणोधन अगत्याचें 


आहे. 


हीं उदिष्टे साध्य करण्यासाठी विश्वासपात्र ठरक्ेत्या सकलिति 
वृ्तान्तांच्या अभ्यासातून आणि मानसिक जीवनाशी संवधित अशा 
इतर विज्ञानाच्या चितनात्रून सुचलेले विविध अभ्युपगम घेऊन प्रयोग 
करण्यात येत आहेत. प्रयुक्ताची उत्साही मन स्थिति, विश्चासवृत्ति, 
मानसिक आरोग्य, मोहित अवस्था वगैरे अनुकूल असल्याचे दिसून 
आके आहे. मौन, प्राणायाम, जप इत्यादीचाि विचार व्हावा असे 
डां मर्फी, डं. थाउलेस, श्रीमती -हाईन वगैरे सुचवीत आदैत. 


देहनिष्कमाचे म्हणजे शरीरातून काही काठ बाहेर पडल्याचे 
अनुभव, मानसप्रतिमांची केमेयातील फित्मवर उमटलेली चित्रे 
इत्यादि प्रकाराची दखलहि पेण्यांत येऊ लागी आहे. 


चिवाद्य प्रश्न ; अतीद्रिय शक्ति हौ आदिम स्वरूपाची असून 
इद्रियांच्या उत्करंतीमुटे ती अव्यापृत अवस्थेत राहिली, की ती मज्जा- 
संस्थेच्या उत््ातीची निदशंक आहे याविपयी मतभेद आहेत. त्याच- 
प्रमाणे, अतीद्रिय मन.साम््यं स्वतंत्र आहे कौ भौतिक ऊर्जासापेक्ष 
आहे या प्रस्नावर अद्यापि दुमत आदे रणियन संशोधकाच्या व काही 
शास्वरज्ञाच्या मते भौतिक ऊर्जेचाच परतु अद्यापि न समजलेला प्रकार 
त्याशी संवंधित असला पाहिजे. याउलट, जे. वी. -दाईन म्हणतात 
की, भौतिक ऊर्जा कार व अवकाश याच्या मयदितच कायं करते; 
अतीद्रिय प्रत्यक्षाच्या वावतीत या मर्यादा असल्याचे दिसत नाही व 
अनागत प्रत्यक्षाच्या वावतीत तर भौतिक ऊर्जावाद अगदीच खंडित 
होतो. 


या संशोधने महत्व अतीद्रिय मन.सामथ्यं नियंत्रणाखारी 
आणून त्याचा विनियोग करतां येण्याच्या दृष्टीने, प्रार्थनेचे वल, 
दृष्टान्त, पू्ेजन्म व पुनजेन्म इत्यादि पुरातन धारणाची वैज्ञानिक 
परीक्षा आणि मंत्रोपचार, जादूटोणा वगैरे प्रकारातील तथ्याची 
शहानिशा करण्याच्या दृष्टीने हे संगोधन अत्तिणय महत्त्वाचे आहे. 


संदभ-ग्रय . हदाइन,जे.वी. : न्यू वल्डं आंफ दि माइंड ( लंडन, 
१९५४); -- वप्रे, जे-जी. : पराचायकालांजी ( स्म्रिगफिल्ड, 
१९५८ ) ; मर्फी, जी. : चेटेज आफ सायकिकल रीमचं, ए प्रायमर्‌ 
आफ पेरासायकालंजी ( न्यू्यकं, १९६१ ) ; वेंसिकिए्ह्‌, एल. एल. : 
एक्स्पेरिमेटस इन मेटल सजे्नन, अनु. : वंसिल्िएव्ह॒ ( चचक्रखँम, 
हैम्पशायर, १९६३ ); टायरेक, जी. एन. एम. : दि परसंनेक्टी 
आफ मेन ( लंडन, १९४८ }. 


च. वि. अकोठकर 


अतीतत्ववाद 


अतीतत्ववाद्‌ ( देन्सेन्डन्टेलिसम ) ` व्यक्तीचे जीवन कौटुविक, 
धार्मिक, सामूहिक जीवनात सामाव्ते; ते व्यक्तीपुरतेच राहत 
नाही व्यवित्तजीवनाला आपली मर्यादा ओलांडून परीकडे जावे 
लागते, तरच त्याखा समृद्धि व पूरतेता लाभते. अगदौ साध्या 
व्यावहारिक पातक्रीवर येणारा हा अनुभव एक प्रकारचे अतीत्तत्व 
आहे व्यक्तीला लाभणारा जन्म आणि मृत्यु या दोन सीमांमध्येच 
व्यक्तीचे जीवित्व सपतत नसून जन्मपूवै आणि मरणोत्तर असे काही 
अस्तित्व असले पाहिजे ही कल्पना अशीच अतीतभावात्रूनं निर्माण 
होते मानवी मन या अतीतभावाच्या प्रैरणेने तत्त्वज्ञानात्मक अतीतत्व 
स्वीकारते भारत, ग्रीक इत्यादि देशातील प्राचीन तत््वज्ञांनी अतीत्त- 
ततत्वाचा सतत शोध घेतला, आणि असें मानले की मानवी च्ान- 
व्यापाराला, श्रेयव्यापाराला, कलात्मक निमितीला आणि व्यावहारिक 
जीवनालाहिं पायाभूत असणारे एक शाश्चत, सवेगामी व सर्वाधार 
असे अतीततत्त्व असले पादिजे ईश्वर, ब्रह्य इत्यादि तत्वे म्हणजे या 
अतीताचीचे विविध रूपे आहेत, मानवाच्या मनातीर अतीतभावाचे 
ते विविध भविष्कार आहेत व्यावहारिक आणि पारमाथिक, लौकिक 
व अलौकिक, अनुभवगम्य आणि अनूभवातीत अशी ददर तत््वज्ञानात 
व धर्मचितनात नादताना दिसतात या दंढाच्या वुडाभी हा अतीत- 
भावच आहे 


भारतीय तत््वज्ञानामध्ये ' सत्‌, चित्‌, आनद " या स्वरूपाचे ब्रह्म हे 
अतीत्ततत्त्व मानले आदे, तसेच ईश्वर हा सृष्टीचा नियक्ता व सवन्तियामी 
मानला आदे वौद्धानी ब्रह्म, ईश्वर ब आत्मा मानेला नाही, परतु 
' क्षणसताना "च्या रूपाने अतीत असे तत्त्व मानले आहे. 


युरोपौय तस्वज्ञानांतौल अतीतत्ववाद प्लेटो या ग्रीक तत्त्वज्ञाने 
अतीत अणा प्रज्ार्थाची' ( आयडियाज ) एकं कोटी मानलेली 
आहे अंरिस्टोंटलने आगयद्रव्याटा शेयाकडे व ॒पुणतेकडे नेणारे 
"आकार ' ({ फोम्सं ) मानले आहेत व या आकाराचाहि सर्वोच्च 
आधार म्हणून ईश्वर मानला आरै. 


स्िरती धर्मचितनातत च तत्वमीमसेत ईश्वर हैव परम व अतीततत्त्व 
मानले गेले पण आवृनिक युरोपीय ततत्वच्तिनामध्ये अतीतततत्वाचा 
नव्याने शोध सुरू ज्ञाला. मानवी मनाच्या सामथ्यपिकी काही भाग दहा 
अनुभवपूवै असा आहे. दिकूकाल, कार्यकारणभाव इत्यादि आकारांच्या 
( फोम्सं }) साहाय्याने मानवी मन अनुमवाना रचना देते, असा 
सिद्धान्त काटने ( पहा : ` काट ' } माडला. दृश्य विश्वाच्या अनुभवा- 
वरे अवलदून नसकेल्या मनाच्या सामर्थ्या काटने अतीत-क्षमता 
म्हटले आहे. 
अतीतभावाल प्राचीन तत्त्वचितनाते अतिमानुप, दैवी, पारलौकिक 
किवा पारमार्थिक असा सदर्भा्थं होता; पण ॒कांटसारस्या आधुनिक 
तत्त्व-चितकाच्या सिद्धान्तामुके अतीतत्व मानवी पातकीवर येण्याची 
शक्यता उत्पन्न साखी, प्रगतीची किवा चिकासाचौ कल्पना सजू लागली, 
त्यामृढे मानवी जीवन सतत आपल्या प्राप्त परिस्थितीला ओलाडीत 
विकसत आदे, असे मानले जाऊ लागे. हेगेखच्या तच्वज्ञानामध्ये 
या परिवतेनात्मक अतीतभावाचे एक चिराद्‌ विश्वात्मक खूप आडढठते. 


परतु, हेगेटच्यानतर या परावर्तनणीर प्रगतीच्या सिदधान्ताच्या 
विरोधी प्रतित्िया सुर ्ाटी मानवी प्रज्ञेन अतीत वस्तुं ग्रहण 


अद्धैतचाद 


करता येत नाही, इतकेच नन्द तर अतीताच्या णोधात भुनलेली सद्‌- 
वस्तुमौमासा ८ मेटेपिजिक्स } भमात्मक जादे, अते नतर्च्या काही 
तत्त्वज्ञानी माडल आद्ठते सद्वरनुमीमामाच शकास्पद रठरत्यावर्‌ 
अत्तिमानुप अतीताचा णोधहि भ्रमात्मक ठरला मानवी जीवनाचे 
सत्य सोलांत - मानवी मनाच्या गाभयात -जाउन, निराग्रह वृत्तीने 
शोधने पाहिजे; कारण या सत्याच्या मागे दडचेले अतीत, श्रेपाधार्‌ 
असे काही परमसत्य नाही, अमे प्रतिपादन करणारा कर्कगार्द, हैडेगर 
प्रभृतोचा अस्तित्ववाद ( एविस्र्टेन्ियेलिक्षिम } व सद्वस्तुमीमासेला 
अब्देरणा्या इतर उपपत्ति समकालीन युरोपीय तत््वज्नानातत नादत 
आहेत. 


प्राप्त परिस्थितीचे उत्कंघन क्न श्रेयाकड संमृख हणे व ध्रेयासाटी 
प्रयत्नशील राहणे, हा मानवी प्रज्ञेचा एक स्थायिभाव आहे अतीत- 
भावाचा हा व एवढाच आधार मानावयाचा का? क अतिमानुप 
अणा अत्तीत सद्वस्तूचा सिद्धान्त स्वीकारून मानवी जीवनाला व 
श्रेयणीटतेला त्याचा आधार मानावयाचा ? ह प्रन आज तत्त्व- 
जानाती कूटग्रभ्न ज्ञाठे आहेत प्रत्यक्ष मानवी जीवनाच्या दृष्टीने 
ते निकडीचे व मह््वाचे आहेत व म्हणूनच त्यांची उत्तरे भिन्न दिरशानी 
णोधण्याचा प्रयास तत्त्वचितकांकडन होते आहे 

संदभे-ग्रंय . पलीणोविर, एव. जे. डी. : दि डन्हल्पूमेट आफ 
काटियन थाट, अनु अं. आर सी डंकन ( ठंडन, १९६२) , दासगुप्त, 
एस. : ए हिस्टरी आफ इडियन फिलसफौ, खड १ (केत्रिज, १९२२). 


दि. के. वेडकर 
अष्ट ` पहा: कअसिद्धान्त 


अद्धैतवा द॒ > स्वरूप वे प्रकार : तत््वज्ञानातील मून्भूत 
समस्यावैकी (अंतिम तत्त्व एक की अनेक ' ही एक प्रमुख समस्या 
होय ' तत्त्वं एकच होय ' असें प्रतिपादणाग्या मतास पाश्चात्य परपरेत 
एकत्ववाद असे नाव मिटेर, पण भारतीय विच्चारधारेत अजा तस्टेच्या 
मतास " अद्रेतवाद ' म्हटके जार्दठ. हा फरक पडतो याने कारण 
भारतीय परपरेत तत््वज्ञानाचे ({ अथवा देना } परन प्रयोजन 
मोक्ष ह होय, केव तत््वजिज्ञासा न्ह असे मानले आहे अंतिम 
तत्वाणी जोवाच्या असत्या सवंधांचें यथाथं ज्ञान ज्ञात्याने मोक्ष 
मितो हेहि मत्त सर्वमान्य आह अर्थातच जीव हा अंतिम तत्त्वागी 
एकरूप आहे कौ त्याहून भिन्न आहे, को काही रीतीनी भिन्न व काही 
रीतीनी अभिन्न आहे अगा तन्हेची प्रन्नाची माडणी भारतीयास्या 
तत्वचितनांत रूढ होऊन वसी परिणामतः एकत्ववाद, अनेकेत्ववाद 
अशा नांवाटेवजी अद्रैतवाद, हैतवाद, द्ताद्रैतवाद अशा तद्हेचौ नावे 
तात्त्विके सिद्धान्तांना दिली गेरी. 

जडाद्रे्त : अतिम तत्व एक्जिनसो, एकल्प आहे; त्या एका 
तत्त्वाहृन दुसरन्या कशासहि वास्तविक सक्ता नाहौ अशा सिंद्धान्तास 
अद्रेतवाद म्हणता येईल. ते अंत्तिम तत्त्व जड आदह. व्यक्तीचा ˆ मी ~ 
पणा आणि जाणीव हा त्या जडाचा उत्पन्न-विनाणी विकार आहे 
असा प्ल कोणी पेतल्यास त्या मतास जडाैत म्टणता येई. युरोपांत 
एकोणिसाव्या शतकात अन्स्टं हके याने आपत्या ! रिदक आंफ 
दि युनिब्हसं ' या पुस्तकात या तन्देचै मत माडल होते भारतात माच्च 


अरदरतवाद्र 


अते मत्त कोणी पुरस्कान्ति नादी चार्वाज है ज्य्वादौ होति. पण 
त्याच्या दुष्टे पृथ्वी, जक, तेय व वागु टी चारि तत्वे अनिम हात. 
च्यामुे सठष्टैत हा एक नभवनीय उद्दप्रक्ार्‌ सानला तरी त्याचा 


पाट्पुरावा भारतात प्रत्यक्नातत कोनौ केल्या नाही 


चैतन्या्ेत ` म्हणून अद्रैन मत याचा आपत्याकटीन र्डं जथ 
ब्रह्ा्ैत, आत्मादैत, चंतन्याढैन असान होतो अनेकविध दि्षणान्या 
या सृष्टीच्या वृद्ानी एक्चं निन्य. अविक्रारौ चैतन्य विलत आहे 
अणा तन्देच्या मतान ब्र्मदरैन अथवा आत्मत म्हणतां येईल. 
अखंडैकरन, न्विर, अविकारो आत्मतत्त्वापामून वहुरंगी, वहुटगी, 
सदा मतिमान्‌ व सतत नाय पावून पुन्हा पून्दा जन्मान्र येणार जड 
मृष्टि कनी निर्माण होति व मानना आभि त्या आत्मतत्वाचा संवंध 
नेमका कसा त्ववयाचा यानवंधी सतभेद होतात. त्वामु कैवनद्रैत, 
विभिष्टद्रैत व नुद्रादैत है अद्रैताचे तोन मुख्य प्रकार होतात. 


केवन्टैत मताचे प्रमुख प्रवर्तक गंकराचार्यं (चि. ७८८ ) दे 
टोत. या मताप्रमाणे सततत वदन्णाया नामल्पाचौ ही जड सृष्टि 
मिथ्या होय. तिच्या बुडाणी यसे नित्य, निर्गुण व चेतन ब्रह्मतत्त्व 
तेवटेच खरे. मात्रं व त्या ब्रह्मतत्वाचे सर्वस्वी उदैत आदे. मी ब्रह्मन्न 
आह. जीवाना वेगढेपणा भानत तो भअविचेमुके, मावेमुठे, अजाना- 
मु. अज्ञानाचा नाण जानामृष्रेच दू ऊ रकतो. जान म्हणजे ब्रह्मात्मैक्याची 
अपरो अनुभूति. ही अनुभूति म्हणजेच मोक्ष. आनद हे ब्रह्याचें 
स्वरूप असत्याने मोक्षान्‌ भव आनदमय असतो. 


विरिष्टष्रेत : या मताचे प्रमुख प्रणेते रामानुजाचार्य (न्धि 
१०१७ ). या मताप्रमाणें ब्रह्य, चित्‌ व अचित्‌ ही सारखीच सत्य 
होत. पण चेतन ब्रह्म ह जडाच्या व सवं जीवाच्या अंतर्यामी राहून 
त्याच्या मर्व व्यवहा राच नियंत्रण करते, म्हणून त्यास ईश्वर म्दणावयाचें 
ईश्धर्‌ व जीव वाच्यात त आहे. पण तें भेदाला अवकाश करून 
देणारे म्हणमे विजिष्ट साद जड सृष्टि व जीव ही ब्रह्मास विरोपणरूप 
आहेत. कारण ती ब्रह्मावर सर्वेभा अवनब्रून असतात. नीर हं विग्रेपण 
व कमर हुं विणिम्ट यामध्ये ज्या प्रकारे दैत नादतें तमने अटत 
एका वाजून जगत्‌ आणि जोव व दुसनया बाजूस ईश्वर याच्यामध्ये आहे 


शृद्ध्ेत : है मत वल्कभाचार्यानी (सि १४७३ } माडले 
व्रह्म, जीव च अमत्‌ याचे अटत मानण्यास केवन्नद्रेत-मतात माया- 
वादाचा आश्रय केल्टा ` साहे, जगाला मिथ्या मानल्ले आहे ते या 
मतान मनुर नाही म्द्गृन या मतास नृदधाद्रैत म्हटने. मुद्ध ब्रह म्हणजे 
मायने णवलिति नमल ब्रह्य. त्या गृद्ध ब्रह्मात्र जग हा वास्तविक 
परिणाम आहे, विवर्त-कयं नच्छै. परिमाम घडतांना ब्रह्मत विकार 
होत नाटी. सुवर्णा बल्कार वनविल्यावर्‌ सुवर्णं अवित राहते. 
त्याच रोतीने जग हं तद्माचा अवित्त परिणाम होय कारणर्प ब्रह्य 
व त्याने कायं जग ही दोन्ही अभित अनल्याने हे मत अद्रैतप्रत्तिपादक 
होय. 


जीव हा ब्रवरीन आभान नमून त्रह्माचा यंन जहे. मुद्ध नुवर्णाच्रा 
एक कण दाहि गृद्ध नुवर्णच होय. त्वाज्रमाणे बह्याचा अंण सो जीव 


तोहि गुद व्रह्छ्न दोन दोमेहि नु असल्याने व्या दोरीचे ञे ञरैनते 
पुद्धाटैत दोग. 


अधिकारसाल््य 


श्षि्रेत : काग्मौर-लैव-संप्रदाय हाहि अद्रैताचा पुरस्कार 
करणारा अहे. या मतांत परम-तत्त्वास परा सविद, गिव. परमशिव 
अणी नावे आहेत. पिवत्त््वाच्या स्वरूपाचे निदेचन करता येत नाही. 
पण जिवाच्या अंगभूत ' शक्ति ' आदे. असि आणि उप्णता याचे जमे 
तादात्म्य असते तमेच * शिव ' आणि “ शक्ति ' याते आहे. णवितदारय 
जिवतत्वाचा आविस्कार लोतो. विश्व स्ह्गजे शिवतत्वाचौ कडा 
हव. बजा रीतीने जिवाद्रेत हाहि अटैताचाच प्रकार ठरतो. 

विज्ञानवाद : वौद्धाच्या महायान पंयातीन योयाचार मप्रदाया- 
प्रमाणे प्रत्येक पदार्थं म्हणजे क्षणजीवी विज्ञाना ( जाणिवेच्या 
अवस्याचे ) संतान होय. घट-विनानाहन निराद्या असा घटपदार्थ 
नादीच. विन्वांत विज्ञान-वीयीभिवाय दुमरे काहीच नादी अते हं 
मत॒ असल्याने योगाचारांच्या विज्ञानवादाद्माहि अद्रैताचा प्रकार 
मानता येई. 


शून्यवाद : वौद्धांच्या महायान पंघातील माध्यमिक मताप्रमाणे 
एक पदार्थ दुमन्या पदार्यावर, दुसरा तिस्यावर अशा रीतीने ( प्रतीत्य- 
ममूत्पाद-सिद्धान्तानुसार्‌ } प्रत्येक पदार्थं दुसगयावर अवग््रून 
असल्याने त्यान्न स्वरूप अथवा स्वमाव नाही पदाती ही नि स्वभावता 
म्हणजे त्याची गून्यता होय. इतरहि अनेक युक्तिवादानी सवेच शून्य 
आहे असें प्रतिपादन या मतांत आहे. पदाथचि आपले व्यावहारिक 
ज्ञान सोपाधिक आहे अस्ता त्याचा एक अर्थं आहे पण ज्ञानातीन उपाधि 
गद्यून पडत्यावर जो उपाधिरहित अनिर्वचनीय अनूभव जिन्लक उरेल, 
त्यालाहि माध्यमिकांनी शून्य ' असे नाव दिले आद. परमार्य्तया 
केव है शून्य तेवडेच सत्य आदे, तो एक अदय अनुभव आहे असें हँ 
मत असल्याने माध्यमिकांचा शून्यवाद हाहि अद्रेतवादाचा एक प्रकार 
हों शकतो. 

आदिततत्वाची लीला : अंतिम तत्व एकच असतां सुष्टीचौ 
विविधता क्ली उत्पन्न करावयाची ? : गंकराचायचि आजेगुर 
गौडपादाचार्यं यांनी † अजातवाद ” ही उपपत्ति दिटी तकंदृष्टया उत्पत्ति 
ही गोष्टच असभव होय असे त्याचें प्रतिपादन आहे. विविध प्रकारची 
सृष्टि उत्सत्तच ज्ञाली नस्नल्याने ({ “ अजात ' असत्याने } ती उपपन्न 
करावयाचा प्रश्नच येत नाही. शंकराचार्यानी जग ! मिव्या " ठरविदै. 
त्यामृठे त्याच्या भासमान विविघतेचा ब्रह्माच्या एक्त्वाणी विरोध 


` येत नाही. विणिष्टाद्रेत-मतांत वहृत्वाने प्रन्ययास येणान्या मृष्टीस 


विशेपणाचा ( प्रकाराचा }) दर्जा दिता गेन्धा. विगेपगांची विविधता 
विगिष्टाच्या एकतेसर वाघक ठरत नाही. नीर, मुरनि, मृदु इत्यादि 
अनेक विजेपणे असलो तरी त्यानी विभिष्ट जे कमल ते एकच राहू 
लकते. योडामा गृूढवाद पत्कर्यास सृष्टीची विविधता ही आादि- 
तत्त्वाची ! लीला ' होय अमें म्द्णून ताकरिक अडचणीचे निवारण 
करता येते. ' टीना " म्हणजे निर्हैतुक रमणोय आविष्कार. त्यास्तवंधी 
“का” या प्र्नास्त अवकाग नमतो. 

संदम-प्रेय : अभ्यंकर, वा. संया. : धीमन्नावयमाध्रवाचायंप्रणीत 
सवंदथेनयंग्रह ( पूर्णे, १९२४ ). 


श्री. हू. दीलित 


यअधिक्रारसाश््य ः प्दा: साक्ष्य 


अध्यवसाय-स्वातव्य 


अध्यवसाय-स्वातञ्य : मनुष्य स्वतंत्र हे काय या 
प्रस्नास एकदम उत्तर ठेता येणार नाही. त्या प्रम्नाचा अथं आधी 
स्पष्ट कल्न घ्यावा लागे. “ कोणत्याहि माणसातस त्याच्या इच्छे- 
प्रमाणे जगांत कोणतेहि वद घडवून आणतां येतील काय ? ” असा 
त्याचा अर्यं केत्यास्त ' मनुप्य स्वतंत्र नाही ” असेच उत्तर द्यादें लागे. 
मी किंतीहि उत्कट इच्छा केटी तरी वसत्या जागेवरून समोरची भित 
मलना हन््वितां येणार नाही. आपण इतकेच म्हणूं शक्‌ की, इच्छित 
गोष्ट घडण्यासाटी त्या दिने काही कृति मला करता येईल. काही 
वेद्यां ती कृति सफल हौरईल, काटी वेद्टां होणार नाही. मग प्रन्न असा 
येतो कौ, माण्नास कृतीचे तरी स्वातंव्य आहे काय ? त्याला हवी 
ती कृति तो करू शकतो काय ? याचेहि उत्तर तो पूणेतया स्वतंत्र 
नाही, असेच येईल. दानपत्रावर स्वाक्षरी करण्याची कृति करण्याचा 
मौ निश्चय केला माणि अगदी त्याच क्षणी पक्षाघात होज्न माना हात 
मला हक्वितां येईनासा लाला अते होऊ शकेल. मग प्रम्न उरतो की, 
मनोमनी निश्रय करण्याचें तरी स्वातंतव्य, अध्यवसाय-स्वातंव्य- 
आत्मस्वातत्य मला आहे काय ? या प्रश्नासंवंधी नियतत्ववाद आणि 
अनियतत्ववाद असे दोन पश्च सकृदशेनी घेतां येतात. 


नियतत्ववादाचा पक्ष असा - मानवी संकल्प अथवा अध्यवसाय 
ही त्रिया सृष्टीतीन एक घटना असल्याने इतर कोणत्याहि घटनेप्रमाणे 
तिला * कारण" हे असणारच कोणतीहि घटना केव्टा, कोठे आणि 
नेमकी कणी घडावयाची हे सवस्वी तिच्या कारणावरूनच अथवा 
कारणसमुच्चयावरून ठरते. म्हणजे, घटना तिच्या कारणाने नियत 
होते. तशी ती न हर्द तर कारणाच कारणत्वच नाहीते होईल. 
अर्थात्‌ माज्ञा कोणताहि अध्यवसाय त्याच्या पूवे-पुवे कारणाने नियत 
हौणारच. मी तो आयत्या वेठीं बदलू शकणार नाही त्याल त्याचा 
स्म पूर्वेतिहास असणार व त्या इतिहासानेच त्याचें स्वरूप ठरणार. 
भविष्य काठांतील अमुक एका क्षणी माल्या मनांत कोणती तरी एकच 
घटना घडत असणार, अन्य नाही ती घड्न गेल्यावर अपरिवतेनीय 
असते हे कोणीहि मान्य करील. मग या क्षणीसुद्धा ती अपरिवतेनीय 
अगे मानण्यात काय चुकने ? माल्या मनांत घडणारी घटना 
जर जसा रीतीने अट्ठ असेल तर माणमाला आत्मस्वातव्य नाही 
ह उघडच आहु. 


या निषप्कर्पाप्रत येण्याची आणखी एक रीत अशी ` मनुष्य हा 
विचारणील प्राणी आदे जाणूनवुजून जी गोष्ट करावयाची ती तो 
अदहतुकत अथवा विनाकारण करणार नाही. ईतिविप्यक निवड 
अथवा निणेय करावयाचा तो स्वत च्या सर्वात वलवान्‌ प्रेरणेला 
अनूसरूनच तो करणार. तसे तो न करील तर ती गोष्ट हेतुशून्य क्रिया 
होई; कति होणार नादी. त्या माणसाचा जो काही स्वभाव असतो 
त्यामुदे विशिष्ट परिस्थितीत कोणती तरी एक प्रेरणा वलवान्‌ ठरणार. 
स्वभाव व परिरियत्ति यानी प्रेरणा नियत होने व प्रेरणेने संकल्प अथवा 
अध्यवसाय नियत होतो असे मानावें खागते. अर्थात्‌ भविर््यांतील 
कोणत्याहि क्षणी प्रत्येक व्यक्तीचा अध्यवसाय नियत असतो. तो 
नियत असेल तर अध्यवसाय-स्वातंत्य अथवा आत्मस्वातंत्य ते काय 
उरठे? 


जणा तरहेच्या नियतत्ववादामुरे नैतिक विचाराचा पायाच 


अध्यवसाय-स्वातन्य 


उखडल्र जातो. नैतिकता ही माणसाच्या संकत्पाला अयवा अध्य 
वस्तायाला चिकटलेटी असते. पण जर त्याचा अघ्यवसाय स्वतंत्र नसेल 
तर सत्‌ व असत्‌, सज्जन व दुर्जन, सदाचार व दुराचार अस्ना फरकच 
करतां येणार नाही. जें घडते ते नियतपणे, अनिवार्यपणे डत जातें 
असें मानले तर नैतिक दृष्टया त्यास चागले-वाूट म्हणण्यांतत काही 
अथं उरत नाही. नदील पूर येजन त्यांतून माणसे वाहन गेली तरी 
ती दुप्कृति नब्दे आणि पुराच्या गारामुटे अधिक धान्य पिक्ठे तर 
त्यात नैतिक प्रणंसेचा प्रन्न येत नाही. कारण या गोष्टी सष्टिनियमा- 
प्रमाण जा षडावयाच्या तशा अटटपणाने घडत असतात. कृती- 
संवंधीचा मानवी निर्णय जर अनिवार्यं अशा सरष्टिनियमांचे फलित 
असेल तर त्यास ( नैतिक यनि ) चांगलेपणा अथवा वाईटपणां 
येणार चाही आणि नीतिमीमासेस अवं उरणार नाही. 


अनियतत्ववाद : म्दणून काही लोक दुसया टोकाला जाऊन 
अनियतत्ववाद पत्करतात. या मताप्रमाणे मानवी मनांतील संकल्प ` 
अथवा अध्यवसाय हा घटनांचा असा एकच प्रकार आहे की, जो का्य- 
कारण-संवंधाच्या कक्षेच्या वाहेर आहे. म्हणून मानवी व्यक्ति कोणत्या 

प्रसंगी कोणता कतिनिश्चय करील हे एवाद्या सवज पुरुपालासुद्धा 

आधी सांगता येणार नाही कारण, तो आधी ठरठेलाच नसो. तो 
सर्वस्वी अनियत असतो. कोणत्याहि क्षणी कोणताहि कृतिसंकल्प 
आकार प्छ - अगदी कोणताहि. 

पण हा पक्षसुद्धा नीत्तिविचारास आघार देऊं शकत नाही. माज्ञा 
सकल्प कोणत्याहि क्षणी कोणताहि आकार घेऊं शकत असेल तर मी 
त्याचा कर्ता आणि नियंता नन्हे. मग तो सकत्प माज्ला कसला ? इच्छा 
यदृच्छाधीन असे तर मी पराधीन ठरतो. अनियतत्ववाद पत्करल्याने 
आत्म-स्वातंव्याचं समर्थन होत्त नाही, आणि स्वातव्याच्या अभावी 
नतिक-अनेतिक हा भेद उरत नाही. 

आत्मनियतत्व : म्हणून, आत्म-स्वातंव्य याचा अर्थं नियतत्वाचा 
अभाव असा न करतां आत्मनियतत्वे असा केला जातो मान्ञा संकल्प 
{ अध्यवसाय ) मौ करतो, अन्य कोणीहि नाही; तसेच तो परि- 
स्थितीनेहि नियत होत नाही, ही भूमिका आत्म-स्वातंव्याची होय 
या भूमिकेवरूनच सादरत्वं जाणि खल्त्व, सत्कृत्य आणि दुष्कृत्यं हे 
नैतिक भेद करतां येतात. वाईट गोष्टीविपयीची प्रवृत्ति आवरू शकत 
असूनहि आवरली नाही, तरच मी असज्जन ठरतों आणि माल्या शुभ 
प्रवृत्तीचा मी जनक असेन तरच नैतिक प्रण॑सेस मी पात उरेन. थोडक्यांत 
म्दणजे, अध्यवसाय (संकल्प) कारणरदहित रठुरल्याने स्वातंव्य सिद्ध 
होत नाही, तर ' मौ ' हे त्याचं कारण ठरल्याने आत्मस्वातेव्य व नीति- 
चिकित्सा ही सुप्रतिप्ठिति होतात. 

येये (मी ' म्हणजे कोण हा प्रन प्रस्तुत ठरतो. मी म्हणजे माञ्ञा 
स्वभाव, ह तर खरेच. पण कोणता भाव म्हणजे स्व-भाव ? मास्थांत 
विवेक आहे जाणि विकारहि आहेत. देप, कध, मोह इत्यादि विकार 
ज्याचे कारण असती तौ अध्यवसाय स्वतंत्र नन्हे. हे विकार म्हणजे 
" मी "चै खरं स्वरूप नन्हे. म्हणून ' मी क्रोधाच्या आहारी गेटो ” "मी 
मोहाच्या अधीन ज्ञाखो " अते शब्दप्रयोग होतात. विचाराचा अथवा 
विवेकाचा मी रलनम ज्ञालो अत्ते कोणी म्हणणार नही. कारण विवेकं 
हेच ' मी चं खरे स्वरूप होय. म्हणून विजुद्ध विवेकाने केलेला कृति- 


अध्यवसाय-स्वातेत्यं 


निश्चय हाच स्वतत्र-संकल्प होय स्वतंचर-संकल्प करण्याचे व्यक्तीचे 
सामर्थ्य, म्हणजेच विकाराना उावलूनं विवेका अनुसरण्याची 
चिरंतन शक्यता हेच माणसाचे आत्मस्वातल्य होय. 


आत्मस्वातंच्य म्हणजे आत्मनियतत्वे आणि आत्मनियतत्व म्हणजे 
आत्मा ( मी ) हे संकत्पाचें अथवा अध्यवसायाचं * कारण * असणे 
असे वर म्हट्ठे. यावरून अशी शका येर्द कौ, जर कारण हे कार्याल 
नियत करते तर भावी कारांतील माने सवं सकत्प ठरून गेलेके असणार. 
काल्पट जसजसा उल्गडत जाईल तसतसे ते मला प्रत्यक्षात ज्ञात 
होत राहणार. पण सर्वज्ञ परमेश्वर अस्तित्वांत आहे अशी कल्पना 
केल्यास माक्ष भविष्यकालातील सर्वे अध्यवसाय त्याला माहीत 
असणार तत्त्वत त्याचे अचूक भविष्य वरत॑विता येईल. अर्थात्‌ ते अट्ठ 
ठरतात. अशा परिस्थितीत स्वातंव्य ते काय राहिठे? 


का्यंकारणभावसंवंधकत्पना ` यास उत्तर असें की, कारण-काये- 
संवंधाची कल्पना व्यंजक आणि सर्जक अशा दोन रीतीनी करतां येते 
पहिल्या रीतीप्रमाणे कार्यं हे कारणात अनुस्यूत असते. रात्री घडयाटास् 
गजर लावून ठेवणे हे कारण व पहाटे पाच वाजता होणारा गजराचा 
आवाज हें त्याचें काये. या ठिकाणी कारण-सामग्री निश्चित ज्लाल्यावर 
कार्यंहि अमुक एक म्हणून निश्चित होते व त्यामुे भविष्य व्तेवितां 
येते. चद्र, सूये व पृथ्वी याच्या आजच्या स्थिति व त्यांच्या विविध 
गति जाणून घेऊन त्यावरून ग्रहणे केब्ा होतील ते आगाऊ सागता 
येते. कारण की, या ठिकाणी कारण हे कायचि व्यंजक असते. पण जेन्हा 
कारण हे सजेक असते, तेब्हा कायव्या स्वरूपाविपयी प्राक्कथन 
करतां येणार नाही. कविप्रतिभा हे कवितेचें कारण होय. पण हा कवि 
या वेद्धौ अमुक एक कविता करील असे कोणास आगाऊ सागतां येणार 
नाही. प्रतिभा ही सजेनशील कारण असते. याच रीतीने “मी ' अथवा 
` आत्मा ' हा नैतिक अध्यवसायाचें सर्जनशीर कारण असतो या 
कारणत्वाचं नाव † आत्मस्वातंव्य . 


संदभे-प्र॑भ : जोगी, वा.म॒: नीतिश्ास्त्प्रवेश ( पुणः १९१९; 
भा. ३, १९३२ }; ट्क्िक, वा. मं. : श्रीमद्‌भगवद्गीतारहस्य 
अथवा कमंयोगशरास्तर ( पुणे, १९१५; आ. ७, १९५६ }. 


श्री. हु. दीक्षित 


अध्यासवाद्‌ : ब्रह्मसूत्रावरीर शकराचार्याच्या भाष्यातील 
उपोदुघातास ' अध्यास भाष्य असे नांव आहे अध्यास ' ही संकल्पना 
शांकर-अद्वैत-वेदान्त-मतास प्राणभरूत असल्याने तिचे निरूपण ब्रह्मसूत्र- 
शाकरभाष्याच्या सुरुवातीसर येणे साहजिक आहे. 


ज्ञातृतत््व, अथवा (मी ( आहं ) ” असे ज्याचें भान होतें तो 
अहपदाथे व "तूं (तो, ती, तँ ) ' या रीतीने ज्यांचे ज्ञान होति ते सवे 
ज्ञानविपय अथवा त्वंपदाथं ही उजेड व अंधकार या दोन पदार्थाप्रमाणे 
एकमेकांच्या अत्यंत विरुद्ध होत. त्यापैको कोणत्याहि एकाने दुसरें 
होणें करवा दुसयाचे धमं अंमीकारणे हे सर्वथा असंभव होय. “मी " 
हा "त * होणारच नाही. असा रीतीने जे तकंतः असंभव आहे, ते 
रोकव्यवहारांत भात प्रत्यक्ष आदे. † माया " या संकत्पनेचे वीज 
यांत आहे. वाध असल्याने तर्कतः ज्यास सत्‌ म्हणतां येणार नाही पण 


अ््यांसचीद्‌ 


प्रत्यय येतो म्हणून ज्यांस असत्‌ म्हणता येणार नाही अशी नामरूपे 
म्हणजे माया होय शरीर ( त्वंपदार्थं ) कृश अथवा लर असते. पण 
“मी चटु आहे ', ' मी कृश आहे ' असे आपण मानतो व तसा व्यवहारि 
करतो. वहिरेपणा हा श्रवभेद्रिय या त्वं-पदाथांचा धमे होय. पण तौ 

अहु-पदार्थावर लादला जाञन ‹ मी विरा आहे ' असें मानले जाते. है 
ऊं घडतें ते अध्यासाने, अथवग़ असँ घडणे स्णजेच अध्यास हीय. 


अध्यास या पदाचा अवयवश अर्थं एका पदार्थावर दुसम्या पदाथि 
आरोपण करणे असा होत असा तरी त्याचा पारिभापिक अर्थं पूर्वी 
पाटिल्ल्या पदार्थाचा दुसन्या वस्तूच्या ठिकाणी येणारा स्मृतिरूप 
प्रत्यय (व्र सू. शां.भा.११.१) असा आहे ज्याच्यावर आरोपण 
करावयाचे ते अधिष्ठान व अधिष्ठानावर वास्तविक नसलेल्या ज्या 
गोष्टीचा प्रत्ययं येतो ती गोष्ट अध्यस्त होय. प्रसि रज्जु-स्पा््या 
दृष्टान्तांत, भासणारा स्पे हा अध्यस्त ठौय व रजु ही त्याचे अधिष्ठान 
होय. अदैत-वेदान्त-मताप्रमाणे ब्रह्मरूपी सद्रस्तु हे अधिष्ठान असून 
दृश्य जग ह अध्यस्त म्दगजे ब्रह्मावरील अध्यास हौय अवियेमृे 
आपण ब्रह्मावर जगाचा अध्यास करीत असतो 


ब्रहम ब॒ जग थांमधील ताकिक संवंध : अद्ैत-वेदान्त-मतात्त 
अभिप्रेत असला ब्रह्य व जग यामधील ताकिक सवध अध्यास्त या 
सकल्पनेने व्यक्त करणें सोयीचे होते ब्रह्म हैच काय ते सत्य असे 
मानल्यानै दृश्य जगाशी त्याचा सवध कसा लावावयाचा हा प्रश्न येतो. 
या प्रश्नास केवलादैत वेदान्ताचे उत्तर असे आहे की, ब्रह्माशिवाय 
जगास अस्तित्व नाही. ब्रह्याच नसते तर जगहि नसते; पण दोहोतील 
ह संबध समभुज वटी, विपमधूज अहे. म्हणजे, उलट्या दिशेने, 
जगाचे गृण अथवा दोप याचा ब्रह्माला सपकं होत नाही. हा विशिष्ट 
ताकिक संवंध ' अध्यासा ने सागितला जातो. अध्यस्त जगाचा अवभास 
नाहीसा ्ञाला तरी स्वयप्रकाश त्रह्याचे अधिष्ठान शिल्लकच राहृते. 
ख्या ज्ञानाने अविदेचा नाण होतो व ब्रह्मच सत्य आहे याचा प्रत्यय येतो. 


विवर्तवाद : वरी ताकिकं सवध कारणकायत्िा भारवे. मांडला 
म्हणजे विवतंवाद मितो ब्रह्मे कारण आणि जग हं त्याचें कायं 
पण ते काये परिणाम्य नसून विवर्त॑रूप आहे, टे म्हणण्याचा मतर्व 
असा कौ, जगाचे विवर्तपादान असटेत्या ब्रह्मां कसलाहि विकार 
न घडतां, ते अगदी आहे तसेच शातब्रूत राहून, जगसरूपी कार्यं अवतरते. 
जग विवते असल्याने, त्याचे गुणदोप आणि त्यांतीक विकार यांचा 
ब्रह्माला स्पशं होत नाही माड्व्योपनिपत्‌-कारिकेत गौडपादाचार्यानी 
आपल्या अजातवादाने हाच मुहा निराया रीतीने माडल आरै. 
ते म्हणतात, खग्या अर्थानि, जग हे निर्माण ज्ञालेलेच नाही, किवहूना, 
निमिति ही गोप्टच असंभव आहे. 


विश्च अस्तित्वांतच नाही, किवा परमेश्वराहून निरे असे विश्च 
अस्तित्वात नाही असे प्रतिपादणाग्या पाश्चात्य विचारधारेतील 
अविश्ववादाची अध्यासवादणणी जवलछीक अहै. 


संद्भ-प्रंय : अभ्यंकर, वा. व॒ चादोरकर, दि व्य. अनु. : 
शाकरत्रह्यसरत्तभाष्याचे मराठी भापातर, ४ भाग ( वडोदे, १९११; 
आ. २, पणे, १९५७ }. 


श्री. हू. दीक्षित 


अन(त्मवदि 


अन्ाल्वाद्‌ अनात्मवाद हा बौद्ध तत्त्वच्ानाचा एक पायाशरूत 
सिद्धान्त आहे येये ' आत्मा ' याचा अथे सजीव पदार्थाच्या लिकाणी 
मानखा जाणारा जीव, आत्मा एवढाच नाही अनेक धर्माचा अथवा 
गणाचा आपणास प्रत्यय येत राहतो तेव्हा त्याना जाधारद्रूत असा 
एक स्थिर्‌ द्रव्यपदार्थं आपण मानतो तो आत्मा होय. अनात्मवादाला 
हुः द्रव्यपदा्ं नाकारावयाचा आहे कारण, धर्मव्यतिरिक्त नुसत्या 
एखाद्या धर्मी पदार्थाचा अनुभव येत नाही असे वोद्र सागतात. रः 
धादि धर्माचा सघात म्हणजेच फू हा पदार्थं होय अशा तेच हे 
मत आहे 

जी सोष्ट फुलासारघ्या अचेतन पदार्थाची तीच चेतन पदार्थाची. 
्रतिक्षणी निर्माण होणाव्या राग, देप, इच्छा, सुख, दु-ख इत्यादि 
चित्तधर्माना आधारभूत अशा एखाया स्थिर पदार्थाची कल्पना करून 
आपण त्यास आत्मा म्हणतो पण चित्तधमचि सघत व त्या सघाताच्ते 
संतान म्हणजेच विश्च हेय असे मानून सवं काम भागते. 

अनात्मवादास पुद्गल (व्यक्रित) -नैरात्य असे नाव आहे. 
पण त्याच्याहि पुढे जाडन माध्यमिक ( शून्यवादी }) वौदधमतात्त 
धर्मचिहि नैरातम्य मानले आहे. कुठलाहि धमं हा दुसन्या धर्मावर 
अवलवून भसतो हा दुसरा धमे तिसयावर, तिसरा चौध्यावर असा 
हा क्रम भखडपणे चालू असतो. यावरून असे ठरते की कोणत्याहि 
धर्मासि स्वत चे असे काही स्वकूप नाही, कारण त्याला ' स्व "च नाही. 
धर्माची ही नि स्वरूपता म्हणजेच धरमेनैरात्म्य. 

व्रिटिण तत्त्वचितक डचव्हिड यूम ( १७११-७६ ) याची तात्त्विक 
वैठक वौद्धाच्या अनात्मवादाला खूप जवटची आहे. 

संद्थ-ग्रय दीस, उव्िद्ूस, टी. उच्ल्यू. ` वृद्धिञ्षम, इदस 
हिस्टरी भंड लिटरेचर ( स्पूोकं, १८९६ ), शेरवाटस्कौ, टी ` 
दि सेट कन्तेप्यन आफ दुद्धिञ्जम अंड दि मीनिगमओंफ दि वडं 
“ धमं ' ( ल्डन, १९२३, आ २, कलकत्ता, १९५६ }. 

श्रौ हु दीक्षित 


अनुपरूष्धि “उपङव्धि' शब्दाचा अक्षरश अथं मिटे, 
मिढविणे असा आदे अनुपङव्ि म्हणजे न मिढणे. भाद्र मीमासकानी 
अनुपलब्धि ' नावाचे प्रमाण किवा ज्ञानाचें साधन माने आहे. 
अर्थात्‌ ' अनूपरच्धि ' या शब्दाचा ( ज्ञानसाधनाच्या सदर्भाति )} हा 
विररेपनामासारखा उपयोग आहे. 


एखाद्या ठिकाणी एखादी बस्तु आहे याचे जान आपणास प्रत्यक्षे, 
अनुमान, शब्द यानी होऊ एकते. परंतु एखाद्या ठिकाणी अमुक वस्तु 
नाही असे आपण म्हणतो तेव्हा वस्तूच्या नसण्याच ( किवा अभावाच ) 
ज्ञान आपणास कसे होते ? या प्र्नाच्या उत्तरावर अनुपरुन्धि- 
भ्रमाणाची सिडेता अवलनरून आहे. 


नेयायिकाच्या मते ज्या इद्रियाच्या योगाने आपणास एखादया 
चस्तूचे ज्ञाने होते, त्याच इद्रियाच्या योगाने आपणांस त्या वस्तूच्या 
अपावाचे ज्ञान होते. भरमोवर घट आह असे आपण जनहा म््णतो 
तेव्हा घटाचे ज्ञान आपणास चक्षुरिद्रियापासून म्टणजे डोठयाचा 
चटाशी सयोग होन हति. भूमीवर घट असल्यामूे हे ज्ञान होते आणि 
चट हा भूमीशी संयोगसवंधाने असतो. नैयायिकाच्या मते घटाच्या 


अञ्चुभवपूवै च यज्ुभचोत्तर 


अभावाच ज्ञानहि आपणास चक्षुरिद्रियानेच व्हावयास पाहिजे. घट 
ज्याघ्रमापे भूमीशी सयोग-सवधाने असतो त्याचप्रमाणे घटाभाव हा 
भूमीशी स्वरूप-सवधाने अक्षतो तो वास्तविक नेहमौच असतो पण 
घटाचे जेब्दा प्रत्यक्ष नान होते तेब्हा घटाभावाचे ज्ञान लपकले जति. 
वास्तविक घटाभाव वगैरे म्हूणणे हा उपचार ्ञाला. वास्तविक 
अभाव केवठ एकच असतौ तौ स्यं भावपदार्थाशो स्वरूपसवधाने 
नित्य जसतौ येथे “ दि नेल सेट इज युनिक अँड उज ए सवूसेट आफ 
आंल सेदूस ” ह विवान आट्वावे. जे असते ते सिढाकेच पाहिजे ( यदि 
स्थात्‌ उपक्भ्येत } या तत््वावर वरील विचारसरणि आधारटी 
आहे अर्थात्‌ जे मिढत नाही, जे आपणास कटठत नाही, त्याचा त्या 
स्किाणी अभाव असा पादिजि व हा अभाव आपणास ज्या इद्रियाते 
एखाद्या वस्तू अस्तित्व कठते त्याच दद्ियाने कटठतो. 


बौद नैयायिक धर्मकोति याने अभाव आणि अनुपरुच्धि याचा 
विचार प्रत्यक्ष आणि अनुमान याच्या संदर्भात केला आहे. त्याने 
अन्‌पठव्धीचे अकरा पोटभेद केले असून है बहुतेक भेद अनुमानावर 
किवा त्यपिक्षाहि लक्षणे { टप्लिकेशन ) वर आधारलेके आहेत. 


मीमासक प्रभाकर याचे, घटाभावचि ज्ञान हौणे म्हणजे केवट 
भूमीचे प्रत्यक्ष ज्ञान होगे दोय, हे मतत न्यायाङा वरच जवलचे आहे 
पण हे मत कुमारिकभटराना न पटल्यामुदेच त्याना अभावज्ञानाकरिता 
एका स्वत प्रमाणाचौ -अनुपटब्धीची - गरज भासी. भदटराच्या 
मत्ताप्रमाणे अभावाचे ज्ञान आपणास प्रत्यक्षाने, अनुमानाने किवा 
( अनुपलरब्धीखेरीज ) इतर कोणत्याहि प्रमाणाने होत नाही. भावरूप 
पदार्थं प्रत्यक्षाने कटू शकतो, कारण भावरूप पदाथ व इद्विये ( आणि 
मन इ० ) याचा सनिकर्पं टोऊं शकतो पण जें नाहीच त्याचा सेनिकेपे 
कसा होणार ? जी गोष्ट प्रत्यक्षाची तीच गोष्ट अनुमानाची व्याप्तीचे 
उदाह्रण असल्यावाचून व्याप्ति सिद्ध होत नाही, आणि व्याप्तीवाचून 
अनुमान सिद्ध होत नाही, आणि व्याप्तीचे उदाहरण तर प्रत्यक्षावर 
अवलन्रून. पण ज्या अर्थी भूमीवर धट नाही हे जन तर आपणांस 
होते, त्या अर्थी ते कोणत्यातरी अन्य प्रमागाने होत असले पाहिजे 
आणि ते प्रमाण अनुपकन्धि होय अशी भदटाची अनुपलव्धि-प्रमाणाची 
सिद्धि आहे 


संद्भ-्रय ` अभ्यंकर, वा. सपा. . धीमत्सायणमाधवाचायं- 
प्रणीत सर्वंदर्णनसंग्रह॒ (पणे, १९२४), वारल्गि, एस. एस. . 
ए माडनं इटरोडक्शन टु इडियन लांजिक ( दिल्ली, १९६५ } 


सु शि वारल्लिगे 


अनुभवपूचै व अयुभवोत्तर अनुभवपूवै भणि 
अनुभवोत्तर यातील भेद सकेत्पनाना जरी कागू होत असला तरी, 
तो सूरतः जानाच्या विविध प्रकारातीर असतो. वहुताणी मानवी 
ज्ञान विश्वातील वस्तृच्या निरीक्षणातून प्राप्त होते, अनुभवाश्रित 
असते आणि म्द्णून त्यास ' अनुभवोत्तर ' म्दणतात तरीसुद्धा काही 
तत््वचितकाना असे वाटते की, काही मानवी ज्ञान द्या मागनि प्राप्त 
होत नादी, परंतु कोणत्याहि अनुभवापूर्वी जर अस्ते. ज्ञानाच्या ह्या 
प्रकारास ते * अनुभवपूवै ' म्हणतात. ह्या भेदाचा उपयोग विस्तृत 


अनुभवपू्वं घ अदधुभवोत्तर 


करणे स्वाभाविक आहे म्हणूनच त्याला अनुरूप अशा विधानांच्या 
प्रकारांनादेखीक तो लामू पडतो. अनुभवोत्तर विधानातौर सत्यता, 
उदा. ' खिडकी उघडी आदे ' याची सत्यता संवंधित अन्‌भवाधित 
तथ्याच्या अवलोकनावरून. शोधी जति. परतु तकंशास्त्रातील किवा 
गणितशास्नातील विधानाची सत्यता, उदा "२+-२=४) 
मोजच्ल्या वस्त्च्या गटाच्या परीक्षणावरून शोधरी जात नाटी. ते 
सत्य अनुभवपूर्वं असते, अनुभवनिरेक्ष रीतीने ते ज्ञान होते. 


अनुभवपु्ं ज्ञानाचा अंतिम आधार : अनुभवोत्तर ज्ञान, है जरी 
नेहमी विश्वसनीय नसले तरी त्या ज्ञानाची उपलब्धता च त्याचे अधिष्ठान 
काय असते हे कद्टण्यास सुलभ असते. * खिडकी उघडी आहे ' हे 
ज्ञान होण्यासाठी आपण केव सवधित खिडकीचं परीक्षण करणं 
पुरेसे असते. परतु अनुभवपूरवं ज्ञानासवधी माहिती पुरविण वासते 
तितके सुलभ नसते. प्लेटो, अंरिस्टींट आणि लायन्निज्न यासारस्या 
पष्क महान्‌ तत्त्वचित्तकानी, त्याचे उपपादन करण्याचा प्रयत्न केला. 
कांटच्या मते अनिवार्यता हे अनुभवपूवं ज्ञानाच्या अनेक चिहपिकी 
एक होय. अनुभवपूरव ज्ञान असलेटी विधाने अनिवार्यपणे सत्य असतात. 
विश्च कसे असते यावर त्यातील सत्यता आशित नसते. लांव णेपूट 
असण्यापेक्षा वाध आचूड शेपटाचादेखील असण्याची शक्यता होती. 
पतु दोन अधिक दोन हे चारिवाय दुसरे काटीच असणार नाही. 
म्हणून अनिवायंता आणि आधितता द्या पदाचा अनुभवपूवं आणि 
अनुभवोत्तर विधानं यांतील भेद ओढखण्यास वारंवार उपयौग 
करण्यांत येतो, आणि ह्यामृरे अनुभवपूवं भणि अनुभवोत्तर यांतील 
भेदांची एक प्रकारची सदिग्धता दुर करण्यास मदत होते जी विधाने 
अनुभवपूरव णोधकेटी वाटतात ती विधाने अनुभवातूनदेखीर शोधण्याची 
शक्यता असते. २+-२ = ४ हे ज्ञान वस्तृच्या गटांच्या प्रयोगावरून आपण 
जाणूं एकतो. ह्याव्यतिरिक्त ज्या विधानां ची सत्यता जगातील सुस्पष्ट 
वस्तुस्थितीवर अवलत्ून असते ती विधाने अनूभवपूरवं ज्ञात होण्याची 
शवयता असते. रावं मनूप्ये मत्यं आहेत आणि साक्रेटीस मनुप्य आदे 
हं ज्ञान मिढाल्यास साकरेटीस मत्यं आहे हं अनू भवपूर्व अनुमानाने 
आपण शोधू शकलोच. तरीमुद्धा प्रेगेने सागितल्याप्रमाणे आपण 
विधानाची सत्यता कणी शोधून काढतो ह्या मनोववज्ञानिक प्रभ्नास 
त्या विधानाची सत्यता कणावर अवलंवरून असते ह्या ताकिक प्र्नाहून 
वेगे ठेवले पाहिजे. अनृभवोत्तर साधनाने जरी आपण २२४ 
हे जाणून घेत असलो तरीमुद्धा ते विधान अनिवार्यपणे खरे असते, 
आणि सकरिटीस मत्यं आहे हे जान जरी अनुभवपूरवे शोधण्यात आलेले 
असले, तरी जगांतीर सापेक्ष वस्तुस्थितीणीं ते निगडित असते. अनुभव- 
पूर्वे योग्य ज्ञानाचा अत्तिम आधार कोणता हाच तात्त्विक प्रस्न जहे, 
म्हणजे अनिवार्यं सत्याविपयीचा तो प्रश्न आदह. 

पारपरिक वुद्धिवादी असे प्रतिपादन करतात की, जनुभवपूरवं ज्ञान 
ह अनुभवोत्तर ज्ञानापे्षा जास्त संभाव्य स्वरूपाचे नसते. ज्याप्रमाणे 
आधित सत्याचा इद्रियांच्यादारा बोध होतो त्याप्रमाणे अनिवार्यं 
सत्याविपयीचा वौध आपणांस वुद्धिणक्तीने प्राप्त होतो. ` ह्याविष्ड 
मिल्लसारसे पार्सपरिक अनुभववादी अनूभवपूवं ज्ञानाची शक्यता 
संपूर्णपणे नाकारत्तात. ताकिक आणि गणितिक नियम म्हणजे मूलभूत 
आनुभविक सामान्यीकरणे असे विवरण के जाते, त्या नियर्माची 


मतम १-२ 


ञ्चुभववादं 


वरवरची अनिवार्यता सार्वन्निक प्ण आधित अगा सत्यतेची केव 
एक मनोवैज्ञानिक प्रतिक्रिया असते. ज्यात अनुभवपूर्व ज्ञान है आपल्या 
अनुभवाच्या चौकटीवर अवलबून असते अशा नवीन वृद्धिवादाने वरील 
वादविवादाचे निराकरण आपण करूं णक्‌ असे काटा वाटे. तर्क 
शास्त्र व गणितश्नास्त्र, भणि दिक्‌ व काल ह पदार्थं द्धा एक प्रकारच्या 
खिडक्या असून त्यांतून आनुभविक जगाचे आपण अवलोकन करतो. 
तथापि, कांटचेँ मत जेधे जेये लागू पडते अशा टिकाणी ताकिक अनुभव- 
सत्तावाद्यांनी तसेच इतरानी टीका केली. विणेपत. संभ्छेपक अनुभवयपूरवं 
सत्ये असतातच; योडक्यांत अनुभवपूर्वं सत्ये टी एका अथनि जगाविपयी 
माहिती पुरवितात, या काटच्या मतावर त्यांनी टीका केटी. ताकिक 
अनुभवसत्तावादी असे मानतात कौ, सवं अनुभवपूवं सत्ये विश्छेपणात्मक 
असतात. ती नवीन माहिती न देणारी विधाने असतात व ती केवट 
त्यांच्या उदेश्याचे विश्केपण करतात व फक्त तो अर्थ खरा असे तितकीन 
ती खरी असतात. २4२ = हौतात, कारण ४ द्या शब्दाचा उपयोग 
आपण दोन आणि दोन ह्या अर्थानेच करीत असतो. म्हणून अनूभवपूवं 
ज्ञान हा केवट भापिक विपय आहे. 

फलवादांचा दृष्टिकोण : फठ्वाद्याचा दृष्टिकोण असा आहे 
की, अनुभवपूरवं सत्ये त्यांच्या उपयुक्ततेमृे सत्य म्हणून स्वीकारली 
जातात. ताकिक व्याघाताचा नियम स्वीकारण्याचे कारण त्याची 
अनिवार्यता किवा सार्वत्रिकता नसून तकंप्रक्रियेत त्याचा उपयोग 
केल्याने आपणांस सुसंवद्ध ज्ञानपद्ति प्राप्त होते. तरीसुद्धा, अनू भवपूर्व 
सत्य माणि अनुभवपुवं तत्व किवा गृहीतक ह्यांमधीर भेद येथे करणें 
महत्वाचे आदह. कोणत्याहि प्रकाराने प्रत्यक्ष खरेपणाचे परीक्षण न 
करतां २-२= ८ ह अनुभवपूर्वं असते, असें आपण जर गृहीत धरून 
चाल्लो, तर खरोखरच आपण आपले गणिताचे ज्ञान त्याभोवती 
उपयुक्तपणें संघटित करू एक्‌ आणि कमीजधिक मूत्याने कुटल्याहि 
विधानाच्या गटावावत असें करूं शक्‌ परतु कुट्ठलहि ज्ञान हे सोपाधिक 
असते. ते वापरलेल्या गृहीतकाच्या दृष्टीने अनुभवपूरवे असते. परतु 
आनुभविक वस्तुस्थितीवर तसेच फठ्वादी गृहीतकावर अवटंत्रून 
नसणारे असे केवर अनुभवपूरव ज्ञान मसते काय हा प्रश्न वाकीच राहतो. 
~ संदर्भ-प्र॑य : काट, आय. : करिटिक ओंफ प्युजर रीक्न, अनु. : 
एन. के. स्मिथ ( कंडन, १९२९ ); फरगे, जी. : फाच्डेणन्स ओं 
अरिथमेटिक, अनु. : जे. एल. ओंस्टिन (ओंक्स्पःड, १९५०; सुधा. 
आ. २, १९५३ ) ; पप, ए. : सेमेदिक्स अड नेसेसरी दर्थ (न्यु 
हैवेन, १९५८) ; कोहेन, एल. जे. : दि डायन्ूसिटी आफ मी्निय 
( ठंडन, १९६२ )}. 

जोन मूर 


अनुमववाद्‌ : मूर्तः ज्ञान हँ इद्रिय आणि अर्थं किवा वस्तु 
याच्या संनिकर्पात्ूनच उगम पावते, केवल बुद्धीवर विसंबून ज्ञानाची 
इमारत उभारतां येत नाही. जन्मत.च आपणांजवठ ज्ञानाचा काही 
नैसर्गिक साय नसतो, हा सिद्धान्त तत्वज्ञाना त अन्‌भववाद या नावाने 
प्रसिद्ध आहे. कधी कधी केवठ प्रत्यक्ष-प्रमाणावरच उभारलेल्या 
ज्ञानशास्त्रीय सिद्धान्तसंग्रहालाहि अनुभववाद म्हणून सवोधण्याची 
प्रथा आहे. 


* अचुभचवाद 


पाश्चात्य अनूभववादाचे पितत्व अँरिस्टोटल्कडे आहे अंरिस्टांट्लने 
इद्रियजन्य प्रत्यक्ष आणि स्मृति याच्या योगाने आकाराला आलेले, 
आणि ज्याचे जान पूर्वीच ज्ञाले नाही असे ज्ञान, अणी अनूभवाची एक 
व्याख्या केलेली आदे. वेदना आणि भावना याचा अनुभव म्हणजे 
अनुभव यादि अर्थी कधीकधी ˆ अनुभव ` शब्द वापरला जातो 
पण सवं ज्ञान शइद्विय।पासून मिटते हा अनुभववादाचा मुख्य सिद्धान्त 
आहे असे म्हणता यैदल 

सर्वसाधारणपणे ज्या भारतीय दर्शनानी प्रत्यक्नाला प्रमाण मानले 
आहे आणि इतर प्रमाणपेक्षा प्रत्यक्षाचा अधिकार अधिक मानला 
आहे ती स्वं दर्शने अनूभववादी असे समजता येल. तात्पयत चार्वाक, 
न्याय, वैशेपिक, जैन, साख्य व एका परीने उत्तरमीमांसा या दशेनाना 
सनभववादी मानावे लागेल प्रत्यक्षाला प्रमाण मानणारे ' स्वलक्षणा ~ 
वादी वौद्धहि या व्यास्येत वसतील योगदशेनाला मात्र सवसामान्य 
अथनि अनुभववादौ मानतां येणार नाही कारण योगशास्त्ाप्रमाणे 
सवं प्रमाणाची ( प्रत्यक्ष, अनुमानादिकाची }) गणना चित्ताच्या 
पाच वृत्तीत केठेली आदे आणि “सत्य ज्ञान * हे चित्तवृत्तीच्या 
निरोधामढे होत असल्यामुे प्रत्यक्षादि प्रमाणामृदधे उत्पन्न होणान्या 
अनभवनिष्ठ ज्ञानाचा निपेध ्लात्यावाचून सत्य जान होऊं शकत नाही. 
या अथनि उत्तरमीमासाहि अनुभववादी आहे असे मानता येणार नाही. 
चार्वाक सोडल्यास केव८ अनूभववादी अशी भूमिका भारतीय दशेनात 
कोणीच स्वीकारलेली नाही 


पाश्चास्य अनुभववाद पाश्चात्य तत्त्वन्नानात्तदि † अनुभववादी ' 
समजला जाणारा असा तच्व्लाचा एक मोखा वर्गे आहे. (१) 
सतराव्या व॒ अठराव्या शतकातील हान्स ({ १५८८-१६७९ }, 
लोक ( १६३२-१७०० ), वकंले ( १६८५१७५३ }, द्यूम 
( १७११-१७५७६ ), मित यासारवे त्रिटिण अनूभववाढी, (२) 
विल्यम जेम्स-( १८४२ -१९१० } -सारवे अपारेपरिक ( रेडिकल ) 
अनुभववादी व (३ ) विसाव्या शतकरातील ताकिक अनृभववादी 
याचा विचार करावा लागेल ज्ञानाचे अनुभव हे मूलं व मुख्य प्रमाण 

आहे ही सवं अनूभववाद्याना प्रमाण असलेटी गोष्ट सोडलौ तर 
वरील भअनूभववाद्याच्या मतात भिन्नताच अधिक आद्टेल. पण 
अनुभववाद हा पाश्चात्य ˆतत्त्वज्ञानात स्वस्व आधुनिक आहे असे 
मान्न म्हणता येणार नाही प्राचीन, ग्रीक व॒ मध्ययुगीन तत्त्व 
ज्ञानातसुद्धा अनुभववादाचा विचार ्ञाठेला आहे. पाश्चात्य 
तत्वन्नानातील अनुभववादाचं पितृत्व अंरिस्टोटल्कडे जातें है वर 
सागितदेच आहे पण इद्रियजन्य ज्ञानालाच प्रमाण मानणे (आणि 
बुद्धिजन्य ज्ञानाचा चिचार न करणे }) हे जर अनुभववादाचे लक्षण 
मानले तर अंरिस्टांटल्टेवजी एपिक्युरसकडे अनूभववादाच्या पितृत्वाचा 
मान जाईल इद्रिये हेच जानाचे एकमेव प्रमाण होय, असा सिद्धान्त 
एपिक्युरसनेच प्रतिपादन केना होता असे सामान्यत. समजक्ते जाते. 
“ आत्म्याचा अणु जाणि सभोवतीच्या पदार्थातौर अणु यांचा 
( इद्वियदारा }) सनिकपं म्हणजेच प्रत्यक्ष ज्ञान " अशी एपिव्युरसची 
प्रत्यक्षाची व्याख्या आहे अंशा सनिकर्पामुरे “ दृश्यत्व * उत्पन्न होते, 
आणि असे सव दृष्यत्व सत्य असतें, आपले सारे सवेदन तात्पर्य. 
दुसन्या कोणत्याहि निकपावर सिद्ध केले जाऊं शक्रत नाही, ते स्वत.- 
प्रमाणित असत. अर्थात्‌ आपल्या सवेदनात कधी चूक होऊच शकत 


१० 


अनुभववाद्‌ 


नाही असा याचा अर्थं नव्हे. † अन्यथा-स्याती “मुदे, किवा इद्रियदोप 
किवा परिस्थितिदोप यामृद्धे, प्रत्यक्षाएेवजी भ्रम उत्पन्न होऊ शकतो. 
एपिक्युरसच्या ज्ञानसिद्धान्ताचा मूलभूत पाया हा असा आहे 


त्रिटिश अनुभववाद त्रिटिश अनुभववादाचा विचार करताना 
जोँन लोंक्चे नाव सह्जच दुष्टीसमं।र येते. जन्मसिद्ध ज्ञानवीजाचा 
यब्देर करून, जे जे प्रत्यक्नान्‌भवमाह्य राहील त्यावरच मी माच्या 
ज्ञानाची इमारत उभारीन अशा प्रतिनेने रोक तत्त्वनानाच्या रिगणात 
उतरतो. " वस्तूच्या सवेदनातून उत्पन्न ह।णान्या कल्पनाचौ (जाय- 
डियाज) व्यवस्था म्हणजे नान ', असे गृहीत्त धङ्न त्याच्या ज्ञान- 
विन्टेपणास सुरुवात होते दाच त्याचा प्रतिविवदर्णनवाद होय. अर्थात्‌ 
कल्पनाचे संनलेपण करण्याचे स्वातेव्य मनास॒असल्यामृे मापे 
सयुक्त (कप्टिक्स ) कल्पना चान नैहमौच वरोवर असेल असे नाही. 
परतु केवट कल्पनाच्या संदर्भातमात्र, जे वास्तविक वस्तूत॒ असते 
तेच मन टिपून घेते असे कचे म्टणण आ कोक आपत्या वस्तु- 
विश्लेपणात्त द्रव्य व गुण यांचा आधार-आघेय-संवध गृहीत धरतो. 
परंतु गुणांमध्ये तो प्राथमिक आणि दिती श्रेणीचे गुण अणी विभागणी 
करतो व प्रथम श्रेणीच्या गुणाना तो सत्य व द्वितीय श्रैणीच्या गुणाना 
मन.कल्पित मनतो. द्रव्याना स्वतत्र अस्तित्व असते, पण त्याने स्वल्प 
मात्र अनाकटनीय आहे असे योडव्यांत खोक्च्या जानविभ्टेपणाचे 
स्वर्प आहे. 


लोँकच्या अनुभववादी गृहीततत्त्वांचा स्वीकार करून वकंलेने 
लोँकच्या तत्त्वज्ञानाची चिरफाड केटी व त्यांतून विपयिगत विज्ञान- 
वादाचा जन्म ज्लादा. वकंलेने दष्टि-सृष्टिवादाचौ ( 1889 € 
ए०प्लं ) कास धरून वाह्यस्तु, गृण आदि सर्वानाच विपयि- 
अधिष्ठित मानले व जडद्रव्याचे स्वतंत्र अस्तित्व तकंवुद्धीा पटणारे 
नाही हे दाखविण्याचा प्रयत्न केला. पण विपयौ आणि मन एकच काय ? 
सवेदनाच्या आधारात्मक असे मन नावाचे स्वतत्न द्रव्य आहे काय? 
का्यकारणसवंध मानतां येतील काय ? ईश्यराला कसे मानावयाचे ? 
इत्यादि अनेक प्रश्न लोक व वकंले यांच्या गृहीततत्त्वाचा स्वीकार 
केत्यावरोवर उत्पन्न होतात. द्यूमच्या ( १७११-१७७६ ) तत्त्व- 
ज्ञानांत ह्या सवं अडचणीची गाटभेट होते. शुद्ध अनुभववादाच्या 
कसोटीवर लोक, वकंले यांची ज्ञानमीमांसा सुसंगत ठरत नाही. 


ह्य्‌ मने आपत्या तत्वज्ञानात अनुभववादी पूव॑सूरीच्या 
वन्याच सुधारणा केत्या आहेत, तसेच त्याने तत्त्वज्ञ नाच्या 
अत्यंत मूलग्राही अणा गोप्टीहि सांगिततत्या आहेत. उदाहूरण 
वास्तविक स्थिति ( मंँटर ओंफ फौक्ट) व॒ ( अनुप्रज्ञ }) कत्पना- 
सवेध ( रिलेशन ओफ जायडियाज } द्या त्याने केलेत्या वर्गी- 
करणाकडे वोट दाखविता येईल. 


तत्रात 
दृष्टीने 
म्हणून 


सतराव्या व अटराव्या शतकातील त्रिटिण अनुभववादी ज्ञानाणुबादी 
दते असे ,दिसते. रोक, वकंठे व ह्यूम हे तिषेदि शुद्ध कल्पना किवा 
विव याच्या संयोगातून ज्ञानाचौ इमारत वाधताना दिसतात. म्दणजेच 
ज्ञानाचे विन्टेपण कहौ जुद्ध किवा निरवयव जानघटकात करतां 
येते असे त्याचे म्दणणे दिसते. हीच पूर्व॑पाठिका निराया स्वरूपात 

का होर्ईना, विसाव्या एतकातदटि रसेल, मुर याच्या तस्वज्ञानात 
दुप्टोत्पत्तीस येते 


अदुभववाद्‌ 


द्यू मप्रमाणेच मिल्लची ज्ञानमीमासा वेदनेवर अधिष्ठित आहे. 
मिल्ल्चें म्हणणे असे की, जगात चिरस्वरूपाच्या वस्तु, वस्तुतः नसून, 
त्या वेस्तूसवंधीच्या आपल्या व्यवहारामुे आपण तसा ग्रह॒ करून 
चालतो. विगमनात्मक तर्कावर मिल्ल्चा भारी विश्वास. गणितादि सर्वं 
ज्ञानशाखा मिल्ल्ला अनुभवाधिप्ट्ति विगमनाचा प्रकार वाटतो. 
म्हणजेच सव अनुभवजन्य ज्ञान केवट वस्तविक स्थितीच्या स्वरूपाचे 
आहे असे मिल्ठचे म्हणणे असावयासर पाहिजे. 


विसाव्या शतक्तातील अनुभववाद : विसाव्या शतकातील 
अनुभववाद्यानी द्यूमने सुचविेल्या वास्तविक स्थिति व प्रज्ञागम्य 
संवेध ह्या वर्गीकरणाचे पुनस्ज्जीवन केले. गणित आणि तकंशस्तर 
यांत्तीर विधाने ही विश्लेपक व अवश्यभावी आहत, कारण ती अनुभवा- 
धिष्ठित नसतात. वाकोच्या ज्ञानशाखामात्र केवल संभवनीय व 
आगंतुक असतात, असा समकालीन अनुभववायांचा सिद्धान्त आहे. 
सतराव्या-अठराव्या शतकात अनुभववाचाचा मुख्य भर इद्िय- 
सवेदनेवर होता, म्हणजे त्याचा दृष्टिकोण हा वहुतांशी मानसशस्त्राला 
जवटचा होता. उलट समकालीन अनुभववाद्यांचा मुख्य भर हा तर्कावर 
आहे. ते तकंप्रामाण्यवादी आहेत. जी गोष्ट अनुभवजन्य वाटते, पण 
तकंसिद्ध नाही, ती गोष्ट अनथक किवा निरथक आहे. समकालीन 
अनुभववादी या मताचा एक परिपाक म्हणून सत्ताशास्त्राचा निपेध 
करतात. जे जें सार्थं आहे ते ते केव विजानाने कट्टू शकते; अर्थातच 
विज्ञानावाहैरील धर्मे, सत्ताशास्तर इत्यादि सवे विषय मिथ्या आणि 
निरर्थक होत. च्हिएन्ना मंड८ातील रस्लिकि ( १८८२-१९३६ ), 
कारनेप ( १८९१. . . ), फायगल, गोएडेर, नायर, वाइजमन 
व इर्लंडमधील एअर इत्यादि विचारवत ताकिक अनुभववादाचे 
अध्वर्यु होत. 


अपारंपरिक अनुभववाद : अनुभववादाची आणखी एक उपशाखा 
अपारंपरिकं ( रंडिकल ) अनूभववाद या नावाने ओखरी 
जाते. विल्यम जेम्स हे या विचाराचे प्रवतंक होत. सर्वे कल्पना सवेदना- 
जन्य आहेत म्हणून कल्पनां स्पष्टीकरण शेवटी सवेदनामध्ये करतां 
येते हे या विचाराचें मुख्य सूत्र. अर्थात्‌ ते ह्यूमपासून आलेले आहे है 
सांगणे नकोच “ जी प्रमेये अनुभवाधिप्ठिति आहेत त्यांचाच फक्त 
तत्वज्ञाना वाद होऊ शकतो ” हे या विचाराचे सारमूवर विल्यम 
जेम्सने सागितङे आहे. पण पारंपरिक त्रिटिशमअनुभववाद आणि 
अपारंपरिक अनुभववादे यांतील मुख्य भेद असा की, वस्तूप्रमाणेच 
चस्तूतील सवधयुदधा अनुभवगम्य ~ प्रत्यक्षगम्य होत, अशा विचार- 
सरणीला अपारपरिकि अनुभववादांत मान्यता आहे अर्थात्तच संवंध- 
युक्त वस्तूचे ( म्णजेच पर्यायाने विश्वाचे ) ज्ञान केवठ अनुभवाधिष्ठित 
आहे अता या विचारसरणीतून अथं निषेल. 


संदभ-ग्रंय : विडक्वंड, न्त्य : ए हिस्टरी ओआंफ फिलोसफी, 
अनु. : जे. एच. टफ्ट्स (न्यूयांकं, १८९३) ; न्त्रक, जे. : अन एसे 
कन्सतिग हचूमन अंडरस्टडिग, २ ख. सपा. -ए सी पर्ञर (्पूयोके, 
१९५९ ); वके, जी. : दि परिन्सिपल्स ओआंफ ह॒चूमन नाकि 
( र्डन, १९४२ ) ; द्यूम, डी. . ए टरीटिज्ञ आंफ हूमन नेचर, 
२ खं. ( खंडन, १७३९, ४० ) ; मिल्क, जे. एस. ए िस्टिम ओंफ 
लांजिक ( रंडन, १८४३; आ. ९, १८७५ } ; स्सेक, वी. : ल्जिक 
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अंड नालेज, संपा : आर. सी. माश (रुंडन, १९५६) ; एयर, ए. 
जे. : केवेज, टरुथ अँड ल्रंजिक (लडन १९३६, आ. २, १९४६). 
सु. शि वारलिगे 


अचुभवसत्तावाद्‌ : अनुभवसत्तावाद म्हणजे एकोणिसाव्या व 
विसाव्या शतकाच्या मध्यात वग्याच व्यापक प्रमाणावर पसरलेली 
एक विचारधारा होय. तत्त्वज्ञान म्हणजे जगताविपयीचा दृष्टिकोण 
ही गोष्ट ती नाकारते व तत्त्वज्ञानातीरू पारपरिक प्रभ्नांची ( उदा० 
चेतनेचा सत्‌शी संवध इत्यादि ) ` सत्ताशास्तीय * व॒ अनुभवद्रारा 
अनिकपण-क्षम म्हणून वोठवण करते. केवछ अनुभूतप्रपंचवादी पद्धति- 
शास्त्र किवा ` विज्ञानाचे तकंशास्त्र ' माडण्याचा तिचा प्रयत्न आहे. 
या मतानूसार विज्ञाना कार्यं म्हणजे घटनाचें केवटठ वर्णन करणे हें 
होय त्याचं उपपादन करणे किवा च्याची कारणे शोधणे हे नव्हे 


एतिहासिक दृष्टीने पाहता अनृभवसत्तावादाच्या विकासाचे तीन 
टप्पे दिसून येतात. अगदी ! पहिल्या ' अनृभवसत्तावादाचे व्याख्याते 
कति, लिव (1५/40 ), जान स्ट मिल्क व हवैटं स्पेन्सर 
हे होत. आत्यतिक अनूभवनिष्ठतावादी व अनुूतप्रपचवादी दृष्टीने 
सोडवलेले ज्ञानविपयक सेद्धान्तिक प्रभ्न ( ज्ञानाच्या विकासाच्या 
सवंसामान्य एतिहासिक तत््वाविपयीचा प्रश्न ~ कति) व॒ तकं 
शास्तविपयक प्र्न ( मिल्ल } याच्या जोडीलाच समाजणास्त्रालाहि 
प्रमुख स्थान त्या ˆ पहिल्या * अन्‌भवसत्तावादामध्ये देण्यात आले. 
“ दुसग्या * अनुभवसत्तावादाचा उदय १८७० ते १८९० या दरम्यान 
ज्ञाला व तो माख व अंन्हेनेरियस यांच्या नां वांशी निगडित आहे. 
माखवाद ज्ञानविपयक प्रश्नाचे आत्यंतिक मानसशास्त्रीय दृष्टिकोणांत्रून 
विवरण करतो. ' तिसन्या ” अनुभवसत्तावादाची उत्पत्ति व संघटना 
अनेक विचारप्रवाहाचा जेथे संगम ज्ञाला अणा व्हिएत्ना सर्कल 
( न्यूरा, कारनेंप, श्लिकं इत्यादि ) व॒“ बलिनि सोसायटी ओंफ 
सायंटिफिक फिकांसफी ' ( रायखेनवाख, क्लाउस इत्यादि } याच्या 
कार्या निगडित आहे व हे विचारप्रवाह म्हणजे तारिक अणुवाद, 
ताकिक अनुभवसक्तावाद, सामान्य सन्ञा-सनि-सवध-शास्र. या दोन 
मंडटछाचें कायं सक्रियावाद व फल्वाद यांना फार जवय्चं आहे. यापुदील 
चर्चा फक्त ' पहिल्या * अन्‌भवसक्तावादापुरती मर्यादित आहे. 


कातचा अनुभवसत्तावाद : परन्सिस वेकन व दर्गोट यांनी सुचवि- 
लेल्या गोष्टी स्वीकार्न आगस्ट कातने ( १७९८ ते १८५७ } 
अनुभवसत्तावाद माडला. कधी न संपणान्या व निष्फठ अणा तरकाला, 
गृहीत कल्पर्नांना व तज्जन्य वादाना मूठमाती यावी हा त्याचा उदेण 
होता. ज्ञानशास्तांत, अनूभवसत्तावादाचे पहिले रूप म्हणजे, “ ज्ञानाचा 
सर्वोच्च प्रकार एद्िय वेदनाचे केवट वर्णन हा होय, ” हा कांतचा 
सिद्धान्त. उत्करातीचे तीन टमप्पे असतात ह्या नियमावर हा सिद्धान्त 
आधारलेला हता. तो नियम १८२२ मध्ये आपण शोधून काढला 
अशी कोतची समजूत होती. वस्तुत टुर्गोटला १७५० मध्येच तो 
सुचला होता. कोतच्या मते, दोन गोष्टीवरून तो नियम सिद्ध करता 
येतो : ( १} मानवजातीने विकसित केलेल्या प्रत्येक विन्ञानाचा 
इतिहास व ( २) प्रत्येक व्यक्तीच्या विकासाचा इतिहास पहिल्या 
किवा ईश्वरविचारप्रधान अवस्थेत, माणसे अतिम कारणांचा णोध 
घेतात व मानवजातीच्या या वाल्यावस्थेतील हा णोध दैवी वाणी, मूढ 


अञ्ुभवसत्ताचाद्‌ 


साभात्कार, ग्रहु-निरीक्षण इत्यादिद्राय प्राप्त ज्ञकेत्या ज्ञानावर माधार- 
छना असतो व त्याची परिणति ईश्वरामध्ये होते. दुसग्या किवा सत्ता- 
शास्त्रीय विचाराच्या सप्प्यावर म्हणजेच मानवजातीच्या तारुण्यावस्येत, 
माणसे इश्चराच्यावदली सत्ताशास्त्रीय तत्त्वे आणतात. उदा -प्लेटो- 
प्रणीत “ श्रेय "तत्व, अँरिस्टीटलचा आद्य गतिदाता इत्यादि तिसया 
क्रिवा प्रत्यक्षवादी टयप्प्यावर म्हणजे, मानवजातीच्या प्रौढावस्थेत, 
माणसे अतिम तत््वाचा व अनूभवातीत विपयाचा नाद सोडून देतात 
आणि आपल्या अन्वेपणाची व्याप्ति निश्चित वैज्ञानिक ज्ञान देऊ 
शकणान्या अनुभवापुरती मर्यादित ठेवतात. अनुभवसत्तावाद प्रथम 
ह्य्‌ मपासून सुरुवात करतो व इद्रियवेद्य जगताहून स्वतत्न व त्याच्या 
मुदढटाशी असलेल्या म्हणून कत्पिल्या जाणान्या पदार्थाचा निपेध 
करतो पण ह्यूमचे निप्कपं व त्याचा संशयवाद किवा अज्ञेयवाद 
अगदीच निराकरणात्मक होता. विज्ञानाचे अधिकाधिक फायदे मिठ- 
विण्याचा उत्साह कतरा विज्ञानाच्या फलश्रुतीवावत अज्ञेयवादी 
राहू देर्ईदना विज्ञान तर यशस्वी ज्ञालेठे आहे. त्यापासून नकारात्मक 
नव्हे तर भावात्मक फलप्राप्ति ज्ञाटी आहे. या ठिकाणी ! पाक्लिटिन्द्‌ ' 
या पदाचा अथं दुहैरी दिसतो त्याचा अर्थं “ अस्तिवाची ' व ^ निश्चित ' 
असा दोन्ही आहे अनुभवाच्या कक्षेवाहेरील वस्तूचे ज्ञान खात्रीठायक 
नसलेके, अनिश्चित व नकारात्मक असते, म्हणून ते ‹ सत्ताशास्त्रीय ' 
व म्हणून अनूभवसत्तावाद ते त्याज्य ठरवितो. तो विज्ञानाचे यश 
लक्षात घेऊन अशी श्रद्धा वाठमतो की, विज्ञान वाईट (नकारात्मक) 
नब्दे तर चागले ( भावात्मक ) फल देऊ शकते व दे्ईक. कतचे मत 
असे आदे की, विज्ञानाचे नियम स्थूलसिद्धान्त असले तरी ते अप्राप्य 
अशा उपाधिरहित आणि अतिम तत्वपिक्षा फार चागले. अप्राप्य 
अंतिम तत्वे व जगताच्या उत्पत्तीवद्ल्च्या व॒ भवितव्यावद्लच्या 
कल्पना प्रस्थापित करीत वसण्याएेवजी, अनुभवसत्तावादी विचारवत 
निरीक्षणावर आधारित तर्काच्या साहाय्याने घटनांमधील निरपवाद 
क्रमं ब साट्चयं प्रस्थापित करू पाहतो एखाद्या विपयाचे ज्ञान वाढ- 
विण्याची साधने सापडताच तो तत्त्वजानाचा विपय न राहतां त्याचे 
स्वतंत्र विज्ञान वनते किवा विज्ञानाचा एक भाग होतो, असा जो 
सवैसामान्य तात्त्विक दृष्टिकोण, त्याचे केवठ एक उदाहूरण म्हणजे 
कातिचा अनुभवसत्तावाद होय. 


कातिचा अनुभवसत्तावाद हेगेलच्या वास्तवचिद्वादाला अगदी 
जोरदार विरोधी प्रतिक्रिया असल्यामुरे सत्ताशास्त्रात त्याला महत्त्व 
प्राप्त ज्ञाठे आहे कांतची प्रतिक्रिया केवट हेगेख्च्याविरुद्ध नसून 
कयोलिक थाँमिस्टासकट सव प्रकारच्या ' सत्ताशास्त्रीय तकंविलासा "~ 
विरुद होती अनुभवसत्तावादाच्या दृष्टीने, खोकचे प्राथमिक गुण, 
वकेलेचा ईश्वर, काटची सद्वस्तु, आणि हेगेखचे कायमचेच मानवी 
आवाक्यावाहैर असे उपाधिरदिति तत्त्व ही सवं ' सत्ताशास्तीय ` 
होत; ती अनुभववाह्य आहेत व त्यांच्यावदल आपण खात्री किव 
निश्चिति बाढठगू कत नाही कतिच्या आधीच्या व नतरच्या पौ्वत्यि 
व पाश्चात्य जणा दोन्ही तत्त्व्नानांत सत्ताशास््राचा व्यापक अर्थं 
सत्‌ कवा शुद्ध अस्तित्व याचे संशोधन हा होय. व॒सत्ताशास्ता- 
चिपयीच्या या कत्पनेत ते अस्तित्व अनुभवाच्या कक्षेत असते किवा 
नसते असे काहीएक गृहीत धरले नाही. कोतने मातर, सत्ताशास्त्रीय 
म्हणजे अनुभवाच्या कक्षेवाहरचे व अनुभवातीत असा सकुचित अर्थं 


५ 
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घेतला. परंतु, निसर्गाची समरूपता आणि सवत्र व सदव आदलणारे 
निमयवद्ध व्यापार गृहीत धरण्यात, कतिने स्वेत निपिद्ध ठरवलेल्या 
सत्ताशास्त्ीय अभ्युपगमापैकी एक सत्ताशास्त्रीय अभ्युपगम स्वत.च 
खुशाल्पणे स्वीकारला आदे 

वैज्ञानिक प्रमतीच्या युगात, कांतच्या अनुभवसत्तावादाच्या 
तात्विक वाजूची व सवंसामान्य अन्‌भवसत्तावादी दृष्टिकोणाची 
वाढ होगे स्वाभाविक आहे विज्ञानावर उत्साही श्रद्धा असेल्याना 
आणि ईश्वरणास्त्र व सत्ताशास्त्र विज्ञानाचं स्वरूप सम्यक्‌ रीतीने 
स्पष्ट करीत नाहीत म्हणून ती त्याज्य होत असे मानणाय्या अनेकानां 
अनुभव-सत्तावादाने एकत्र आणले. वडखोर स्वभावाच्या अनेकाच 
समाधान त्याने केले आहे आणि विशेपत. दक्षिण अमेरिकेत त्याच्या 
जञेडयाखारी निसर्ग॑वाठी, अज्ञेयवादी, अनुभवसत्तावादी, जडवादी बव 
ऋातिकारक प्रवृत्तीचे विविध प्रकार एकत्र आले आद्रैत. 


संदभ-म्र॑य : वोँटसन, जे : कौत, मल्ल अंड स्पेन्सर : 
अन आउटलाइन आफ फिलां्रफी ( न्यूयाकर, १८९५; आ ३, 
१९०१ ), चालंटन, डी जी. ` पो्निटिन्ह्स्ट धांट उन फरान्स 
उदूरिग दि सेकंड एम्पायर, १८५२-१८७० ( ओंक्सुफडं, १९५९ ) ; 
सायमन, उ्ल्यू. एम. : युरोपियन पाञिटिष्हिञ्चम इन दि नाइन्टीन्ध 
सेच्युरी ( न्यूयोकं, १९६३ ). 
बी. जी. तिवारी 


अलुमानदोष . अनुमानदोष किंवा आनुमानिक तकंदोष म्हणजे 
काय ? : तकंशास्त्र है प्रामुख्याने अनुमानचिकरत्साशास्त्र॒ आहे. 
त्यामध्ये अनुमानात्मक विचारपक्रियेच्या संद्भतील प्रामाण्य- 
निकपांची मीमांसा केटी जाते. या विचारपरक्रियेच्या प्रामाण्यनियमांचा 
भग ज्ञाल्यास ती अशू, अप्रमाण, अयुक्त होते. अशा प्रमादस्थच्रानाच 
आनुमानिक तकंदोप म्हटलें जाते. तकंदोपाचे सामान्य स्वरूप, अनु- 
मानेतर, भापिक व भाषिकेतर तकंदोप या प्र्नाचे विवेचन स्वतच्र 
लेखांत आले आहे. या ठेखात फक्त आनुमानिक तकंदोपांचे स्वरूप 


विशद केले आहे. 


आनुमानिक तकंदोषचे प्रकार : अनुमानप्रक्रिया प्रामुख्याने 
दोन प्रकारची असते ˆ (१) निगामी व (२) विगामी. त्यानृसार 
आनुमानिक तकेदोपाचे निगामी आनुमानिक तकंदोप व विगामी 
आनुमानिक तकंदोष असे दोने भाग पडतात. 


निगामी अनमान, अव्यवहित व व्यवहित अशा दोन प्रकारचे 
असते. अव्यवहित निगामी अनुमानांत विधानप्रतियोग व उत्कर्पण 
या प्रक्रियांचा अंतभवि होतो. विधानप्रतियौगांत विरोधप्रतियोम, 
उपविरोधप्रतियोग, अनुपययिप्रतियोग व व्याघातप्रतियोग असे चार 
उपप्रकार अतर्भूत आहित. त्यासंवंधीच्या प्रामाण्यनियमाचा भंग 
ज्ञाल्यास ते तकंदोप घडतात. उत्कर्पण अनुमानात परिवर्तन, प्रति- 
वरतेन, प्रतिपरिवतंन, परिप्रतिवतेन, परिप्रत्यावतेन, प्रतिपर्यावतेन, 
परत्यापर्यावतेन या उपम्रकाराचा अतर्भाव होतो. त्या संदर्भातल्या 
प्रामाण्यघटकांचा भंग ज्ाल्यास ते तकंदोप घडतात याशिवाय युक्त- 
विश्चेपण, सकीणेसंकल्पन, व्यत्यस्तसंवधन या अव्यवहित निगामी 
अनुमान-्रक्रियांतहि तदनुपगिक तकंदोप सभवतात 


अयुमानदोप 


व्यवहित निगामौ अनुमानाच सविधानात्मक व॒ संविधानेतर 
असे प्रकार असतात सविधानानुमानाचे शूद्ध-सरल, दुप्तावेयविका, 
राशिका, पक्षिका, मिश्र अनुखेव, मिश्च प्रत्तिटव, मिश्च वैकल्पिक, 
मिश्र वियोजक आणि मिश्र द्विशंग असे उपप्रकार पडतात. त्यासंवधीच्या 
प्रामाण्यनियमाचा भग ्ञाल्यास ते तकंदोप घडतात याशिवाय 
सोवेधिक, प्रवरुतरहेतुक व प्रतिनिवेशक या संविधानेतर निगामी 
व्यवहित अनुमानाच्या सदभति तदनुपगिक दोप निर्माण होतात. 

विगामी अनुमान मुख्यतः कारण-कायंसिद्धान्त, साम्यानुमान, 
सिद्धान्तन-प्रकरिया या प्र्नाशी निगडित असते. कारण सिद्धान्ताच्या 
संदर्भात सहवर्तेन, करमवर्तेन, दूरवर्ती, उपाधि, केवल उपाधि, सहवर्ती 
कार्ये, अभाव उपाधि, कारणकायनिकता आदि तकंदोप सभवतात. 
अनुचित आलंकारिक साम्यानुमान हा साम्यानूमानविपयक दोप होय. 
त्वरित सिद्धान्तन हा विगामी नियमाच्या संदर्भातील दोप होय 
केवलगणन, वैज्ञानिक विगमन, अभ्युपगम आदि विगामी प्रक्रियांच्या 
संदर्भातील प्रामाण्य-निकपाचा भंग ज्ात्यास तदनुपगिक तकंदोप 
संभवतात. 


निगामी व चिगामी अनूमान-परक्रियाचें स्वरूप सविस्तरपणें स्वतंत्र 
लेखांतून विशद ज्ञे आहे. या सर्वं प्क्रियातील तकंदोषाचें सविस्तर 
स्वरूप विशद करणे स्थल्मयदिनूसार अवघड आहे. म्हणून 
निगामी व विगामी अनूमान-्रक्रियातीर आनुमानिक तकंदोपांतील 
प्रमुख दोपाचें स्वरूप पुढे सांगितले आहे. 

प्रमुख निगामौ आनुमानिक तकंदोष : निगामी अनूमानप्रक्रियेतील 
संविधानात्मक अनुमान हा प्रमुख प्रकार होय. त्यां मधील शुद्ध-सरल 
सविधानात्मक अनुमानात पुढील तकंदोप संभवतात : 


(अ ) अतिक्रान्त पक्षपद दोप: ज्या वेढी संविधानातीलं 
कनिष्ठ वा पक्षपद विधानातील कनिष्ठ वा पक्षपद अंणशव्यप्त 
असूनहि ते निप्कर्पविघानात सर्वेव्याप्त होते, तेथे हा तकंदोपं घडतो. 
उदा.- 


काही प्रामाणिक खोक विधिमंड्धाचे सदस्य असतात. 
सवे विधिमंडल्ाचे सदस्य राजकारणी ल।क असतात. 
„~ सते राजकारणी लोक प्रामाणिक असतात. 
याकाच  कनिष्ठपदातिक्रम ' असेहि म्हणतात. 


( व ) अतिक्रान्तसाध्यपदं दोष : ज्या वेढी सविधानांतील 
ज्येष्ठपद | साध्यपद विधानांतील ज्येष्ठ | साध्यपद अंणव्याप्त 
असूनहि ते निष्कपविधानांत स्वेव्याप्त होते, त्या वें हा दोप संभवतो 
उदा.- 

सर्वं आरोग्यदक्ष लोके क्रीडाप्रिय असतात. 
काही अभ्यासू विचार्थी आरोग्यदक्ष नसतात 
~ काही अभ्यामू विधार्थी क्रीडाप्रिय नसतात. 
यालाच ! ज्येप्ठपदातिक्रम ' असेहि म्हणतात. 


(क } अंशन्याप्त मध्यपद दोप : ज्या वेढी ज्येष्ठ व कनिष्ठ 
विधानांतील मध्यपद हे अंशव्याप्त राहिल्याने ज्येष्ठ व कनिष्ठ पदाचे 
स्वधन मध्यपदाने करण्यास ताकिक आधार राहत नाही, त्या वेढी 
हा तकंदोप संभवतो. उदा. 


श्य 


अञ्चुमानद्ोप 


काही मुसलमान पाकिस्तानी आहेत. 
सवं मोमीन मुसलमान आहेत. 
“. स्व मोमीन पाकिस्तानी आहेत. 


( ड ) चतुष्पद दोष : ज्या संविधानरचनेत वस्तुतः चार पद 
( साध्यपद, पक्षपद, र्थीमध्यपद } असतात, त्या वें चतुप्पद 
दोप संभवतो. संदिग्ध ज्येप्टपद, कनिष्ठपद व मध्यपद यांमृके चतुप्पद- 
दोप संभवतो. उदा.- 
रस ( द्रव, अकं ) हा पेय पदाथ आहे. 
काव्यरस हा रस ( उपभोग्य आनंद ) आहे. 
. काव्यरस हा पेय पदाथं आहे. 


भारतीय न्यायशास््ात पंचावयवी सविधान या प्रकारांत साध्यपद 
व पक्षपद यांना जोडणान्या मध्यपदास "हतु * म्हणतात. त्याचें 
स्वरूप तरक॑शुद्ध नसत्यास ' दैत्वाभास ' निर्माण होतात. सव्यभिचार- 
हेतुदोप, विणुद्ैतुदोप, सत्प्रतिपक्षहेतुदोप, असिदहेतुदोप, वाधित- 
हैतुदोप असे या हैत्वाभासाचे प्रमुख प्रकार न्यायणास्ताने दिले आहेत. 
मिश्रसविधान अनूमानप्रकारांत पूर्वागनिपेधदोप, उत्तरांगविधिदोप 
हे प्रमुख तकंदोप माने जातात. 


महत्वाचे विगामी आनुमानिक तकंदोप : 

(अ ) अनिरीक्षण / अपनिरीक्षण : निरीक्षण ही विगमनाची 
प्रारंभावस्था आहे. ज्या वेढी फक्त विशेष, गौण-महतत्वाच्या, भावरूप 
घटकांचाच विचार होतो आणि प्राथमिक, आवश्यक वा अभाव- 
घटकांकडे दुलक्ष होते त्या वेढी अ-निरीक्षण दोप घडतो. उदा.- 
पहाटेचीं स्वप्ने खरी ठरतात. जेव्हा निरीक्षण केलेल्या घटनेचें विवरण 
विकृत पूरवग्रहदूपित असते, त्या वेढी ˆ अप-निरीक्षण ' हा दोप ॒घडतो. 
उदा.- मी गेल्या अमावास्येच्या रात्री भतांचा नाच पाहिला. 

( आ ) अनुचित साम्यानुमान : गौण गुणसाम्यांवर आधारित, 
आलकारिक साम्याधारित अन्‌मान अयुक्त मानले जाते. उदा.- जर 
रंगभूमीवर नटाने सौदयतचि खोटे प्रदशेन करणे वार्ईट नाही, तर 
विद्याथ्यनि रिप्पणाच्या साहाय्याने उत्तरपच्िकेत ज्ञानाचं प्रदर्णन 
करणे वाईट क्से ? 

(इ ) त्वरित सिद्धान्तन : अल्प, भावरूप उदाहूरणांच्या 
आधारे व्यापक, सामान्य सिद्धान्त वनवित्यास हा तक॑ंदोप संभवतो. 
उदा.- माल्या पुण्यांतील तीन-चार मित्नांच्या अनुभवावरू्न मी 
निश्चित म्हणतो की पुणेरी लोक धृतं असतात. 


( ई ) अनुचित उदाहरण : संशोध्य घटनाचें क्षेतत जेव्दा फार 
विशाल असते तेव्ा त्या क्षेवरातीर सवं प्रातिनिधिक वा उचित उदा- 
दरणाची नोंद न केटी गेल्यास हा दोप सभवतो. उदा ~ शहरांत 
अस्पृश्यता आद्कछत नाही, म्हणून भारतांतून अस्पृश्यतेच उच्चाटन 
ज्ञाले आहे, असे म्हणण्यास प्रत्यवाय नाही. 


( उ ) अयुक्त अभ्युपगम : अभ्युपगमकल्पना आत्मविसंगत, 
प्रस्थापितज्ञानविरोधी असे, प्रत्यंतरक्षम नसेल तर हा दोप संभवतो. 
उदा.- भारतीयांची दैन्यावस्था हा त्याच्या प्रारब्धाचा परिणाम 
होय. 


अनुमानदोप 


(ऊ } कारण-कार्यविवयक तकंदोष : दोन घटनात्तील केवल 
आनृपमिक, तात्कालिक वा वैकल्पिकं कालक्रमावरून व्यातं कारण- 
कार्यादिपयी अन्‌मान केल्यास क्रमकारगदोष वा काकतारीय दोप 
संभवतो उदा - काक पहाटे उल्फापात पाहिला आणि सकाठीच 
राष्टरपतीच्या निधनाची वार्तां आली. 


कारण-कार्यातील पूरव॑वर्ती-पश्चाहर्ती असा करम उल्टा केला जातौ 
बदलन सागितला जातो, त्या वेदी क्रमव्यत्यासदोप किवा रथाश्च 
व्यत्यास रेप सभवतो उदा.- पाण्यावर लाटा निर्माण ज्ञाल्या 
म्हणून वादव सुरू काले 


दोन घटकामध्ये केवल सहवतित्व असताना त्यामध्ये कारण- 
कायेसंवधाचे अनुमान केल्यास सहवतेनदोप संभवतो उदा - गाय 
रबथ करते, कारण तिची खुरे दुभगलेली असतात 


शास्त्रीयदृष्टया कारण हा एक सकौणं स्वरूपाचा उपाधिसमुच्चय 
असतो हे विसरून एका उपाधीलाच कारण समजण्याने केवर उपाधीस 
कारण समजण्याचा दोप किवा कारणाशास कारण समजण्याचा दोप 
घडतो उदा ~ भाऊसाहेव पेशवे गर्दीति मिसट्ले आणि पानिपतावर 
मराटयाचा पराभव ज्ञाला. 


एकाच कारणाच्या दोन सहवर्तीं कायना परस्पराची कारण- 
कार्ये समजणे यामे सहवतिकार्याना कारण-कायं समजण्याचा दोप 
घडतो. उदा.- मिनिट काटा हल्तो म्हणून तासकाटा हल्तो. 


निगामी व विगामी अनुमान-प्रकरियातील प्रमुख दोप म्हणजे 
ताकिके नियमभजनाची प्रमादस्य होत ती टाठ्णे हाच आनुमानिक 
विचारपरक्रिया प्रमाणशुद्ध होण्याचा उपाय असतो. तकंशास्तरातील 
तकंदोपाचे विवेचन म्हणजे दोपस्थटाचे व दोपनिवारणाचै दिग्दरन 
होय, 


संद्भ-ग्रंथ : वाडकर,दे. द व हरोलीकर, ल. व. ` तकेशास्ताची 
मूलतत्त्व, भाग १, नियमन (पुणे,१९६३; आ. २, १९६६) , ~ तकंशास्त 
व वज्ञानिक पद्धति ( पूणे, १९६३ ), रीड, सी : राँजिक, डिडक्टव्ह्‌ 
ओंड इडव्िटव्ह्‌ (ल्डन, १८९८, अंनोटेटेड इडियन एडिशन, कलकत्ता, 
१९५३ ), कोहेन, एम आर व नागेल, द. . अन इदटरोडक्शन ट्‌ 
लांजिक अड सायन्टिफिक मेथड (लंडन, १९३४) ; जोसेफ, एच. 
डन्त्यु वी : अन इटरोडक्शन दु लांजिक (आकस्फडे, १९०६; 
सुधा. जा २, १९१६}. 


ज. वा. जोशी 


अनुमाने, निगामीः ~ है एक वैचारिक प्रक्रियात्मक 
व वैचारिक सक्रमणावर आधापृलेले महत्त्वाच ज्ञानसाधन आहे. 
त्यामध्ये आधारविधान, पूवैमिति किंवा पक्षविधान याच्या साहाय्याने 
निष्कपं तयार केला जातो क्वा ष मिति सिद्ध केटी जाते. पूवंमिति 
व अनुमिति. यामध्ये ' व्यजनात्मक ' सेध असतो या अन्‌मानप्रत्रियेचे 
दोन मुख्य प्रकार आहेत (१) अनूमान, ( २) विगामी 
अनुमान विगामी अनुमान हा वैन्नानिकं सशोधनप्रक्रियेचा वैचारिकं 
आधार होय. विगामी अनूमौनाचा सविस्तर विचार स्वतंत्र ठेखात 
केला आहे. ( पहा विगमन : स्वरूप व प्रकार ). 


१४ 


* अयुमानः निगामी 


निगामी अनुमानाच स्वरूप ˆ निगामी (नि = खाली +गम्‌ = 
जाणे, निगामी = खारी जाणारे ) अनुमान म्हणजे ' सामान्य" 
विधानाच्या पातटढीवहून ' कमी सामान्य ' किवा * विशेष › विधानाच्या 
पातक्ीकडे जाणारे अनुमान होय. उदा. -- 


सर्वं उष्ण कटिवधातील लोक कृष्णवर्णी असतात, 
स्वै सिलोनी लोक उष्ण कटिवधातील आहेत. 
~. सवं सिलोनी लोक कृष्णवर्णी आहेत. 


निगामी अनुमानात मूठ दिलेली आधारविधाने, पक्षविधाने किवा 
व्यजकविधाने ! सर्वैव्यापी † किवा “सामान्य " असतात. निगामी 
अनुमानात निष्कपंविधान हे आधारविधानापक्षा कमी व्यापके किवा 
कमी सामान्य असते. सामान्याकडून कमी सामान्याकडे करवा विशेषके 
या विचारपरक्रियेचे संक्रमण होत असल्याने त्यास निगामौी ( साली 
जाणार ) अनुमान म्टटले जाते. 


निगामौ अनुमानाचे प्रकार . निगामी अनुमानाचे ` (१) 
अव्यवहित अनुमान व ( २ ) व्यवहित अनुमान असे दोन प्रकार आहेत. 
ˆ एकाच ' मूठ ॒दिलेत्या आधारविधानावरून कसल्याहि मध्यस्यी- 
शिवाय, सर, दुसरे नवीन विधान निष्कपित करण्याच्या अनुमान- 
प्रक्रियेस अव्यवहित निगामी अनुमान म्हणतात. याउलट, मूढ दिलेत्या 
आधारविधानाचे काही उभय-तामान्य धटकाच्याष्रारा, संकलन व 
सनलेपण कर्न, त्या मध्यस्थीच्यामाफंत, भाधारविधानांपासून 
नवीन विधान निष्कपित करणे यास व्यवहित निगामी अनुमान म्हणतात. 


उदा. ~ 


एकहि च्रिकोण चौकोन नसतो. 
~ एकहि चौकोन तिकोण नसतो. 
हे अव्यवहित निगामी अनूमान होय. याउलट 
सवे माणसे मत्यं आहेत. 
मी माणूस आहे. 
“ मी मत्यं आहे. 
हँ व्यवहित निगामी अनुमान होय. 


अव्यवहित निगामी अनूमानाचे दोन प्रकार आहेत ({ १ ) विधान- 
प्रतियोग आणि ( २) उत्कर्पण. ज्या अव्यवहित अनुमानात चतुविध 
विधानव्यवस्थेतील ( ह्‌, हा, न, ना विधाने ), एखाद्या विधानाच्या 
दिलेल्या सत्यतेपासून किवा असत्यतेपासून, त्या व्यवस्थेतीलचे इतर 
विधानाच्या सत्यतेवदुल, असत्यतेवदुल किवा अनिश्िततेवदल अनुमान 
करण्यांत येते त्या अनुमानासर विधान-प्रतियोग-अव्यवदहित अनुमान 
म्हणतात. विधान-प्रतियोग म्हणजे अभिन्न उश्य-विघेये असकेत्या 
चतुविध विधानव्यवस्थेतीर कोणत्याहि दोन विधानाचे गुण-परि 
माणांच्या वावतीतील परस्परसवध होत. हे संबंध (१) विरोध 
प्रतियोग (ह्‌, न विधाने), (२) उपविरोघ प्रतियोग (हा, ना 
विधाने), ( ३ ) अनूप्यय प्रतियोग (ह - हा विधाने, न - ना विधाने}, 
आणि (४) व्याघात प्रतियोग (ह - ना विधाने, न ~ हा विधनिं), 
असे चार प्रकारचे असतात. त्याचे स्वल्प प्रतियोग चौरसाच्या 
आकृतीने विशद केले जाते. 


अद्जुमान, निगामी 


उत्कपं ण-अव्यवहित-निगामी अनुमानांत, दिलेल्या पदक्षविधाना- 
वरून त्याहून भिन्न उदेश्य वा / व भिन्न विधेय असलेले विधान 
निष्कपित केले जते. निष्कषेविधानात घडणारा उदे्य-विधेयामधील 
फरक त्या मूठ पदांच्या व्याघाती पदापर्यतच मर्यादित राहतो. म्हणजेच 
"उ ` व वि" यांदेवजी ' न-उ  किवा " न-वि ' एवदीच पदे नव्याने 
येऊं शकतात. उत्कर्पण अनुमानांत उदेष्य-विधेयां च्या स्थानात फरक 
होत असला आणि त्यांच्या व्याघाती पदाचा अंतर्भाव उत्कर्पण- 
प्रक्रियेत केला जात असला, तरी मूठ पक्षविधानावरून त्यांतच व्यजित 
असलेल्या विधानास निष्कपित केके जाते, त्यागे अ्थेभिन्नता निमणि 
होत नाही. 

अशा रीतीने भूठ उदैष्य-विधेयावरून (उ -वि } तयार होणारी 
उत्कपण-अव्यवहित अनुमाने पुढीलप्रमाणे : 
(१) परिवतेन (वि-उ), (२) प्रतिवतेन (उ-वि!); 
(३) प्रतिपरिवतेन (वि -उ') ; (४) परिप्रतिवतेन (वि! - उ) , 
(५) परिपरत्यावर्तेन (वि/- उ!) , (६) प्रतिपर्यावर्तेन (उ'- वि) , 
(७) प्रत्यापर्यावतेन (उ! - वि") 

व्यवहित अनुमानात दोन आधारविधानाचे, त्यातील उभयसामान्य 
मध्यस्थ घटकांच्याद्वारा वैचारिक संकलन होऊन, त्यांतून निप्कपं 
तयार होतो. याचे दोन प्रकार आदत : (१) सविधानात्मक व्यवहित 
अनुमान, ( २) संविधानेतर व्यवहित अनुमान. 


संविधानात दोन आधारविधाने व॒ एक निष्कपं-विधान अशी 
एकूण तीन विधाने असतात. या तीन विधानात मिटून एकूण तीनच 
पदे असतात व त्यातील प्रत्येक पद त्यात दोनदोन वेढा येत. ही तीन 
पदे म्हणजे ` ( १ )} साध्यपद किवा ज्येष्ट-पद, ( २ ) पक्षपद किवा 
कनिष्ठ-पद, आणि ( ३ ) मध्यपद. साध्यपद किवा ज्येप्ठ-पद विधानात, 
मध्यपद किवा साध्यपद यांमधील उदश्य-विघेय-संवंध दर्णचिलेला 
असतो. पक्षपद किवा कनिष्ठपद विधानात मघ्यपद व पक्षपद यामधीठक 
उदेश्य-विधेय-सवध दशंविलेला असतो म्द्णजेच या दोन्दी आधार 
विधानात  मध्यपद ' हे साधारण, उभयस्षामान्य, मध्यस्थ असते. 
त्याच्या मदतीने साध्यपद व पक्षपद यांमधीलर संवंध व्यंजित करणारे 
निष्कपविधान तयार होते. संविधान म्हणजे व्यवहित अनुमानाचा 
असा प्रकार की, ज्यामध्ये एक पद समान असलेल्या दोन स्वतंत्र 
विधानांच्या आाधारावर अनिवार्यपण त्यांचा निप्कपं असलेले विधान 
प्राप्त होते. जी दोन पदे स्वतंत्रपणे एका समान पदाणी उदेश्य- 
विधेय-सवधाने वद्ध आहेत, त्यां मध्ये उदेश्य-विधेय-संवध प्रस्थापित करणें 
हे संविधानाचे कार्यं होय. 


ज्या वेठी ही आधारविधाने एकाच प्रकारची, म्हणजे निरुपाधिक, 
अनुव अथवा वैकल्पिक असतात, त्या वेढी त्या सविधानास शुद्ध 
संविधान म्हणतात. व्यानुसार त्याचे (१) शृदध सरल सविधान, 
(२) शद्ध अनुरुंव सविधान आणि (३) शुद्ध वैकल्पिक संविधान 
असे प्रकार पडतात 

ज्या वेठी एक आधारविधान एका प्रकारचे व दुसरे दुसग्या प्रकारे 
असेल, त्या वेढ्ी त्या सविधानास मिश्च सविधान म्हणतात द्यानुसार 
त्याचे ( १) मिश्र अनुल्व सविधान व ( २) मिश्र वंकल्पिक सविधान 
असे प्रकार पडतात. 


१५ 


अदुमान, निगामी अव्यवहित 


संविधानेतर व्यवहित अनुमानातील आधारविधानात, उभयसामान्य 
मध्यपद नसते त्यांचे मानसिक संष्टेपण मध्यपदाएेवजी, त्यामधील 
उभयसामान्य उल्लेखाच्या मध्यस्थीने घडून येते. याचे तीन प्रकार 
आदहैत : ( १) सावंधिक संविधानेतर व्यवहित अनुमान, (२) 
प्रवरतर हैतु-सविधानेतर व्यवहित अनुमान आणि (३) सनिवेणक 
सविधानेतर्‌ व्यवहित अनुमान. 


नियामी अनु मानाच्या येथपर्यत उत्लेखिलेत्या विविध प्रकारा 
सविस्तर वितरेचन अन्य लेखात आले आहे [ पहा : ( १} अनुमान : 
निगामी अव्यवहित, (२) अनुमान निगामी व्यवहित, (३) 
अरमान . निगामी व्यवहित सविधानेतर, (४) उत्कर्पण, (५) 
विधान-प्रतियोग, इत्यादि, | 


निगामी अनुमानाच मूल्य व मर्यादा : निगमनात्मक अनूमानांत 
ताकिक अनिवार्यता असते आधारविधाने यथार्थं असतील तर त्या- 
मधून निघणारा निष्करपहि यथाथेच असतो. आधारविधान | विधाने 
यथार्थं व निप्कर्पविधान | विधाने / अयथाथ॑ असे कधीहि होत नाही. 
मात्र आधारविधाने यथार्थं किवा सत्य असण्यासाटी वस्तुस्थितीचे 
निरीक्षण, विश्केपण व्हावे लागते ते कार्यं निगमनाचें नसून विगमनाचें 
आहे. आधारविधानाची वस्तुनिष्ठ सत्यता व यथार्थता निगमनांत 
गृहीत धरून आकारिकर्दृष्टया प्रमाण किवा सुसंगत निप्कपं सिद्ध 
केला जातो. प्रत्यक्षाची, वस्तुस्थितीची उपेक्षा, त्यामृरे आधारविधानाची 
असिद्धि, केवठ विधानातील व्यजनासंवंधावर व आकारिक सुसगतीवर 
भर॒ यामुकरे निगामी अन्‌मानात्मक ज्ञानप्रक्रिया जरी वैचारिक 
व्यवस्थापनेस उपकारक ठरत असली तरी नवीन ज्ञानसषपादनास ती 
अपुरी ठरते. म्हणूनच अंरिर्टांटल्च्या व मध्ययुगीन विचारवताच्या 
तत्त्वज्ञानाचा प्रमुख आधार असलेली निगामी तकंणास्त्रीय विचार- 
प्रणारी आधुनिक ज्ञानसपादनप्रक्रियेत मागे पडली ~ आणि वेकन, 
मिल्ल आदि विचारवंतानी विकसित केलेल्या विगामी विचारपद्धतीचा, 
वैज्ञानिक सशोधनप्त्रियेचा अधिकाधिक विकास जाला. अर्थात्‌ 
गणिती व भौमितिक शास्त्रांमध्ये निगमनाचे स्थान व कायं प्राणभूत 
स्वरूपाचे आहे, है मान्य केके पाहिजे 


संदर्भ-ग्र॑य . वाडेकर्‌,दे. द. व हुरोटीकर, च. व. ` तर्कशास्त्राची 
मूलतत्त्वे, भाग ¶ निगमन (पुणे, १९६३, आ. २, १९६६) ; रीड, सी : 
लांजिक, डिडविटब्ट्‌ अँड इडक्टिब्ह्‌ (डन, १८९८; अंनोटेटेड इंडियन 
एडिशन, कलकत्ता, १९५३ ) ; वेल्टन, जे. अंड मोनूर्हेन, ए. जे. : 
इंटिरमीजिएट खाजिक, सुधा आ ५, संपा. एस एच. मेलोन (कडन, 
१९३८ ) ; जोसेफ, एच. उन्लयरु- वी. : अन इन््रोडक्णशन टु लंजिक 
( ओंक्स्फड, १९०६, सुधा. आ. २, १९१६ ). 


ज दा. जोशी 


अनुमान, निगामी अव्यवहित : अव्यवहित अनुमान 
म्हणजे काय ? : व्यवहित वे अव्यवहित हे निगामी अनुमानाचे 
दोन प्रमुख प्रकार आहेत. सविधान व॒ सविधानेतर अनुमाने हे 
व्यवहित अनुमानाच दोन मुख्य उपप्रकार आहैत अव्यवहित अनुमानाच 


अनुमान, निगामी अन्यवहित 


मुख्य लक्षण म्णजे ज्यांत एकाच एका आधारविधानापानरन निप्कपं- 
विधानाची सर, मध्यतरी दुसन्या कोणत्याहि मध्यस्यीशिवाय, 
अव्यवहित अशा अनुमानाची निष्पत्ति हौत असते. याउलट व्यवहित 
अनमानात समानपद, उपविधान किंवा उल्टेख्य यांच्या मध्यस्यीमृद् 
मानसिक सम्केपण-्रक्रिया घडून दोन आधारविघानांपासून निष्कपं- 
विधान निष्पन्न होते. निमामी अनुमानाच्या सवे प्रमुखे प्रकार-उप- 
भ्रकाराची रूपरेपा स्वतत्र च्ेखात दिली आहे ( पहा: 
अनमान : निगामी ). त्याचप्रमाणे व्यवहित अनुमानाच्या 
पविधान व सविधानेतर प्रकाराचे स्वरूप ॒स्वतत्र लेखात विशद 
केठे आहे ( पहा : अनुमान : निगामी व्यवहित सविधानीः 
अनुमान . निगामी व्यवहित संविधानेतर }. 


अव्यवहित निगामी अनुमानाच पाच प्रकार पुढीलप्रमाणे - 


(१) विधान-प्रतियोग अनुमान, (२) उत्कपेण अनुमान, 
(३) युक्त-विशेपण अनुमान, (४) सकीणे-सकत्पन अनुमान, 
( ५ ) व्यत्यस्तसंवधन अनुमान. 


यावैकी विघधान-प्रत्तियोग व॒ उत्कपण या प्रकाराची सविस्तर 
माहिती स्वतत्रे ठेखात विशद करण्यात आली आहे (पहा . 
विधान-प्रतियोग; उत्कपेण ). या लेखात उरल्ेटे तीन प्रकार 
प्रामुख्याने विशद केले आहेत, आणि अव्यवहित निगामी अनुमानाच 
तकंशास्त्ीय महत्त्व व मर्यादा सागितल्या आहेत. 


युक्तविश्नेषण अनुमान : युक्तविशेषण अनुमान म्हणजे युक्त 
( जोडलेल्या किवा भर घातचेल्या ) विशेपणावरून काठके अनुमान 
होय. ज्या अव्यवहित अनुमानात मूढ आधार-विधानांतील उदेश्य 
व विधेय याच्यांत एकाच अभिन्न विगेपणाची वा विशेपकाची भर 
घालून, अणा युक्त विशेपणाने / विशेपकाने विशिष्ट उदण्य-विधेयाचें 
नवीन विधान निप्कपंवि्यान म्हणून निप्पन्न केले जातें, त्यास युक्त- 
विशेपण / विशेपक अव्यवहित अनमान म्हणतात उदा ~ 


महाराष्टरीय भारतीय होत 


~ अतुष्टं महाराष्टरीय असंतुष्ट भारतीय होत. किवा 
उ वि आहे 
^ के-उ क~वि आहे. 


या अनुमानाची ताकिक अधिष्ठाने: ( १) ' विधाने ही उदेश्य 
विधेयांची समीकरण होत ' ही हँमिल्टनची ' समीकरणवादी उपपत्ति », 
( २) ! समीकरणाच्या दोन्ही वाजूत सारखीच भर॒ घातल्यास, 
त्यापासून येणारा निप्कपंहि समीकरणरूपच असतो ' हे गणितशास्तीय 
स्वयसिद्ध तत्व, ही होत त्यासाठी उदेश्य-विधेयात भर घालावयाचे 
विशेषण एकच व॒ अभिन्न असात्रे लागते त्या उदश्य-विघेयात भर 
घातकेत्या विशेपकाचा एकच, अभिन्न अथं असावा लागतो 


संकोणं संकल्पन अनुमान : संकीणे संकल्पन अनुमान म्हणजे 
सकण ( घटकान्वित } सकत्पन-परक्रियेच्याद्ारा निप्पन्न टोणारे 
अनुमान होय. युक्तविशेपण अनुमान व संकीणे -सेकल्पन अनुमान 
या दोन्दी प्रकाराची ताक्िके अधिष्ठानं तीच आहेत. सकी्ण-सकल्पनांत, 


१६ 


अचुमान, चिगासीःजन्यवहितं 


मूढ आधारविधानातील, एकाच अभिन्न सकत्पनेत, उदेश्य-विधेयांचा 
विश्नेपक घटक म्हणून अंतर्भाव करून अणा रीतीने उपलब्ध होणाया 
दोन नवीन संकीणे सकल्पना उदण्य-विधेय असचेठटे नवीन निप्कर्प- 
विधान निप्पन्न होते. उदा.- 


काग्रेस ही समाजवादी सस्था आहे. 


. काररेसचं धोरण ह समाजवादी संस्येचं धोरण आह. किव 
उ वि अहि 
~ उ-क वि~क आहे. 


सकीर्णं सकल्पन अव्यवहित अनुमान तयार करताना, मूढ 
आधारविधानातीर उदेश्य-विघेयां चा, विशेषके / विशेपणे म्हणून, ज्या 
नवीन अभिन्न संकल्पनेत अंतभवि करावयाचा, ती संकल्पना, निष्करप॑- 
विधानां तील, उदेश्य व विधेय या उभयस्थानी, तिच्या संकीणं स्वरूपांत 
उपयोजिताना ती एकच वा अभिन्न राहिटी पाहिजे त्याचप्रमाणे 
विशेषक / विशेषण यांचा अर्थहि एकच व अभिन्न राहिला पाहिजे. 


व्यत्यस्त-संदंधन अनुमान . व्यत्यस्त-सवंधन अनुमान म्हणजे 
वस्त्‌च्या दित्या ( सुट ) सवधनावल्न, त्यांच्या व्यत्यस्त ( उलट ) 
संवधनाचे केके अनुमान होय. उदा.- 


शिवाजी जिजावाईचा पूत्र होय 
. जिजावाई शिवाजीची माता होय. 


व्यत्यस्त-मवधन अनुमानाची ताकिक अधिष्ठाने . ( १) आल्ैक्य 
नियम व (२) प्रणाकल्ति संवंध-तत्तव ही होत प्रत्येक वस्तूचे इतर 
वस्तूणी विविध प्रकारचे संवघध असतात. त्या सवेध-पकारराची वेगठी 
प्रणारी असते. उदा.- कौटुंविक, कालिक, देणिक, पारिमाणिक संवंध. 
मूढ आधारविधानांत उदेश्याचा विधेयाशी जो संवध देविलेला 
असतो, त्या आधारे विधेयांच्या उदेष्याशी असलेल्या संवधाविपयी 
अनुमान यात निष्पन्न होते. हे सवध प्रणाटीच्या प्रकृतिरचनेशी सुसगत 
असले पाहिजेत. 


अब्यवहित निगामी अनुमानाच सूल्यमापन : (१) वेल्टन या 
तकंशास्तज्ञाने अव्यवहित अनूमानाचे दोन प्रकार मानले आहेत : 
(१) आकारिक, (२) आश्रयिक. ज्यामध्ये अनुमानप्रक्रिया 
केवठ आकारिक विशेपावर अवलन्रुन असते, त्यास आकारिकं अव्यवहित 
अनुमान म्हणतात. उदा.- विघ्ठानप्रतियोग व उत्क्पण या अव्यवटित 
अन्‌मानग्रकारांत फक्त विधान-घटकांच्या आकारिक विगेपांची दलन 
घेऊन अनुमान तयार केले जाते. जसे- 


जर "ह्‌" विधान सत्य, तर “ना” विधान असत्य. 
( व्याघात प्रतियोग}, किवा 


सवे उ वि आहेत (!ह्‌' आधारविधान : परिवत्यं }. 
~ काही वि उ अहित ( हा ' निप्कयं विधान : परिवृत्त), 


( परिवर्तन उक्कर्पण अनुमान }. 


यामध्ये विधानांच्या आशयाची दखल कोढेच चैतटी जात नाही. 


अनुमान; निगामी अव्यवहितं 


याउकल्ट युक्तविशेषण, सकी ण-संकल्पन व व्यत्यस्त-संवंधन या 
अव्यवहितं अनुमान-प्रकारांत अनुमान करताना, विशेपक / विशेपणाचे 
आशयिक स्वरूप लक्षांत ध्यावेच लागते. 


(२) मिल्लं व वेन या तकंणास्त्रनाच्या मते अव्यवहित अनुमाने 
ख्या अथनि अनुमानेच नव्हेत. निप्कपे-विधानांच्या रूपाने नवीन 
ज्ञानाची प्राप्ति ज्ञारी पाहिजे अव्यवहित अनूमानांत एका घटनेच्या 
ज्ञानापामून दुसग्या घटनेचे ज्ञान, असें वैचारिक संक्रमण घडतच नाही. 
फक्त त्यांत घटनां विपयीच्या विधानाचे शाब्दिक संक्रमण घडते. 
निप्कर्पविधानात, आधारविधानांचीच पुनरित शाब्दिक फरकाने 
होते. 

परतु ही तवं टीका सवेतोपरि मान्य करता येत नाही. अव्यवहित 
अनुमानाच्या “ आशयिक ' प्रकारांत केवक् शाब्दिक रूपातर नसते. 
विधान-प्रतियोग व उत्कर्पेण या प्रत्रियेत दिलेल्या आधारविधानांची 
अस्फुट ताक्रिकव्यंजनेच निप्कर्पविधानांत स्फूट स्वरूपांत व्यक्त 
टोतात परनु ही अवस्था कमी-अधिक प्रमाणात सवंच अनुमान- 
जानसाधनप्रकारात आढटते. आधारविधानांत ताकिकदृष्टया अतर्भूत 
असणारा निप्कपं, मानसिकदृष्टया स्फुट स्वरूपात निप्कर्पंविधानाच्या 
स्वरूपात व्यक्त होण ही ज्ञानाची प्रगत अवस्थाच म्हणावी खागेल. 


संदर्भ-ग्रंथ : वाडेकर,दे. द व ह॒रोलीकर, छ. व. : तकशास्ताचीं 
मूरतत््वे, भाग १, निगमन ( पृण, १९६३; आ. २, १९६६ ) , रीड, 
सी. : ठांजिक, डिडक्िटिव््‌ अंड इंडक्टव्ह्‌ ( ठंडन, १८९८; अंनोटेटेड 
इडियन एडिशन, कलकत्ता, १९५३) ; वेल्टन, जे. व मोनहंन,ए जे. : 
इटरमीजिएट लोजिक, सुधा. आ. ४, संपा. एस. एच. मेलोन (ल्डन, 
१९३८ ) , जोसेफ, एच. उच्ल्यू. वी. : अन इन्टरोडक्छन टु लांजिक 
( आक्स्फड, १९०६; सुधा आ. २, १९१६ ) 


ज. वा. जोशी. 
अघुमान;, निगामी व्यवहित ; व्यवहित अनुमान 
स्हुणजे काय ? : ज्या अनुमानात दोन आधारविधानें दिलेली असून, 


त्यांत असणाग्या एकाच सामान्य घटकाच्याष्वारा घडणाया त्या 
विधानांच्या परस्परसंपकनितरच व त्याच्याच आधारावर तिसरे 
निप्कपविधान निप्पन्न होते, त्यास ' व्यवहित ' अनूमान म्हणतात. 


व्यवहित अनुमानाचे प्रकार : व्यवहित निगामी अनुमानाच 
प्रथम दोन प्रकार पडतात : (१) सविधानानुमाने, ( २ ) सविधानेतर 
अनुमाने संविधानात दोन आधारविधानाचे मानसिक संश्ेपण 
सामान्य ({ मध्य ) पदाच्या मध्यस्थीने होते. संविधानेतर अनुमानात 
ह सन्ठेपण पद नसल्त्या अशा सामान्य उल्लेख्याच्याद्रारा घडत. 
सविधानाचे उपप्रकार त्यांमघील आधारविधानांच्या स्वरूपानुसार 
घडतात ही भआधारविधाने एकाच प्रकारची ( सरल, अनुख्व, प्रतिलेव, 
वैकल्पिक, वियोजक }) असल्यास त्यांनुसार ते शुद्ध सविधानग्रकार 
तयार होतात. उकरूट, ज्या विघ्ानाच्या रचनेत एक आधारविधान 
एका प्रकारचे च दुसरे दुसन्या प्रकारचे { अनुलव-सरल, वैकल्पिके 
सर इत्यादि) असत, त्या सविधानाचे त्यानूसार “मिश्र ' प्रकार 

मतम १-३ 


१७ 


अनुमान, निगामी व्यवाहेत संचिधनितर 


तयार होतात. सविधानात्मक व्यवहित निगामी अनुमानाच्वा प्रकार- 
उपप्रकाराचें विवेचन स्वतंत्र ठेखात आले आहे ( पहा अनुमान, 
निमामी; सेविधान : आकृति व संघात; अनुमान, निगामौ व्यवहित 
संविधानी ). 


संविघानेतर व्यवहित अनुमानाचे तीन प्रकार आहेत : (१) 
सावंधिक संविधानेतर अनुमान, ( २) प्रवल्तरहेतुक संविधानेतर 
अनुमान व (३) प्रतिनिवेशक संविघधानेतर अनुमान या तीन 
सविधानेतर व्यवहित अनुमान प्रकाराची चर्चाहि स्वतत्र॒ लेखात 
आलेली आहे. ( पहा : अनुमान, निगामी व्यवहित सविधानेतर } . 
याशिवाय व्यवहित निगामी अनुमानाच्या सविधान अनुमान प्रकाराचे 
अन्य जे उपप्रकार (संक्षिप्त व सयुक्त सविधान) (१) टृप्तावयविका, 
(२) राशिका, (३) पक्षिका आणि (४) द्विशुगिका याचाहि 
विचार त्या त्या ल्किणी केला आहे ( पहा ` लुप्तावयविका, 
राश्रिका ). व्यवहित निगामी अनुमानाचे हि विविध प्रकार अन्यत्र 
चचिकेे असल्याने या ठेखात फक्त त्याचा रूपरेपेच्या स्वरूपात 
उल्टेख केला आहे 


संदरभ-ग्र॑य : वाडेकर,दे.द व हरोलीकर, न व. . तकंगास्त्ाची 
मूलतत्त्व, भाग ¶१, निगमन ( पृण, १९६३, आ. २, १९६६); रीड, 
सी. : त्ोजिक, डिडक्टिब्ह्‌ अंड इडकिटन्ह॒ ( लडन, १८९८; 
अंनोटेटेड इंडियन एडिशन, कलकत्ता, १९५३ ) . 


ज. वा. जोशी 


[क 


अनुमान, निगामी व्यवहित संविधानी : पहा: 
संविधान : आरति व संघात. 


अनुमान, निगामी व्यवहित संविघानेतर : संविध.- 
नेतर अनुमान : ज्या निगामी अनुमानात्त, दिल्ल्या दोन आधार 
विधानातीर एकाच सामान्य घटकाच्याद्रारा घडणाया त्या विधानांच्या 
परस्पर सं्छेपणानतर, तिस्या म्हणजे निप्कयेविधानाच अनुमान 
होत, व्यास “ व्यवहित ' अनुमान म्हणतात. व्यवहित निगामौ अनुमानाच 
दोन प्रकार असतात : (१) सविधानानूमान आणि (२) 
संविधानेतर अनुमान. सविधानानुमान म्हणजे ज्यात निप्कर्प- 
विधानाचे अनुमान, दोन आधारविधानातौल ' एकाच सामान्यपदाच्या- 
द्वारा ' घडणाग्या वैचारिक सपर्कानतर होते, ते होय. निगामो व्यवदितत 
सविधानानुमानाचे स्वरूप स्वतत्त लेखात विशद करण्यात अले आहे. 
( पहा : अनुमान, निमामी; अनुमान, निगामी व्यवहित; अनूमान, 
निगामी व्यवहित सविधानी; सविधान : आक्रति व॒ सघात }. 


सविधानेतर व्यवहित अनुमानांत, आधारविधानाचा वैचारिक 
संपकं हा एकाच सामान्य पण अ-पदरूपी असणान्या उल्टेष्याच्या- 
द्वारा घडून निप्कपेविधान तयार होते. हा सपकं शुद्ध, सरल वा सरटेतर 
संविधानाप्रमाणे सामान्यपदामाफंत वा सामान्यपदसवधके उपविघाना- 
माफंत न घडतां तदितर सामान्य उल्ले्याच्याद्ारा धडतो. सविधानेतर्‌ 
व्यवहित अनुमानाचे प्रकार तीन आहेत. : ( १ ) साधधिक अनुमाने, 
( २) प्रवल्तरहैतुक अनुमाने, आणि ( ३ ) प्रतिनिवेशक अनुमाने. 


[> [44 (व १०५ 
युमा, निगामी व्यवहित संविधानेतर 


(१) सावंधिक अनुमानं ज्या सविधानेतर व्यवहित 
अनमानात, दिच्ल्या दोन आधारविधानात, टौन्दीत मिदटून, तीन, 
एकाच संवधप्रणारीतील घटक असलेली ( दोन सीमासरूप उतल्ठेष्ये व 
तिसरे सामान्य मध्यस्थरूप उल्लेख्य ) उन्लेख्ये दिलेली असतात आणि 
मध्यस्थ सामान्य उल्लेख्याच्यामाफंत आधारविधानाचा वैचारिक 
सपक प्रस्थापित दहदोज्न दोन सौमास्थ उल्लेख्याचा परस्परसवध 
निष्कर्पानुमानात ग्रथित होतो, व्यास “ सावधिक सविधानेतर व्यवहित 


अनुमान ' म्हणतात उदा - 


शिवाजी गहाजीचा पुत्र होता. 
सभाजी शिवाजीचा पुत्र होता. 
~. सभाजी ग्रहाजीचा नातु होता. 


सावधिक अनुमाने ही ताकिकदृप्टया नेहमी कोणत्यातरी सवंध- 
श्रणाटीवर अधिष्टिति आलेखी असतात सवधप्रणाटी म्हणजे एखाद्या 
विशिष्ट सदर्भातीख अनेक वस्तूच्या नियत परस्परसवधाची विशिष्ट 
व्यवस्थिति होय. ही सवधप्रणाली { १) कौटुविक, { २) देशिक, 
(३) कालिक, (४) कारणिक, (५) पारिमाणिक इत्यादि स्वरूपाची 
असू शकते सावधिक अनुमानाच्या वावतीत दिलेल्या वास्तव सदर्भातील 
सवद्ध सवधप्रणाली हेच त्या अनुमानाच ताकिक अधिप्ठान असते. 
सविधानेतर सावधिक अनुमानात प्रणालिति सवध्तत्त्वाशी सुसंगति 
व समन्वय प्रस्थापित करता आला पाहिजे 


(२) प्रवल्तर हेतुक अनुमाने . ज्या सविधानेतर व्यवहित 
अनुमानात दिलेल्या दोन आधारविधानामिदटून तीन उल्लेख्ये ( दोन 
सीमास्थ उल्लेख्ये व एक मध्यस्थ उल्लेख्य ) असतात व त्यांचे काही 
गुणांच्या वावतीत तोलनिक न्मूनाधिक्याशस्वध निदे शिलेले असतात; 
दोन सीमास्थ उल्टेख्याचा वैचारिक सपकं मध्यस्थ उल्लल्याच्या 
माफत घडतो, या वैचारिक संपर्काच्या आधारे निष्कपविधानात 
सीमास्थ उल्लेव्याचा तौलनिक न्यूनाधिक्यांश सवघ ॒निर्देशिना 
जातो; त्या अनुमानास प्रवर्तरहैतुक संविधानेतर व्यवहित अनुमान 
म्हणतात. उदा - 


वैज्ञानिक सशोधन मांसभक्षणपेक्षा अधिक जररीचें आहे. 
वैज्ञानिक संगोधनाथे पशुहत्या दोपास्पद आहे. 


वैज्ञानिक सशोधनार्थं पशुहत्था, मासभक्षणा्थं परुह्येपेक्षा 
कमी दोपास्पद आहे 


है अनुमान ताकिकदृप्टया आधारविधानातील उल्ठेख्यांच्या 
विशिष्ट गुणविशेपाच्या वावतीतील न्यूनाधिक्यांशाच्या श्रेणीवर 
अधिष्ठित ्ञालेले असते. न्यूनाधिक्यं श्रेणी म्हणजे कोणत्याहि 
लक्षणाच्या किवा गुणाच्या कमीजास्तपणाच्या अंशांची चढती किंवा 
उतरती मालिका होय. प्रवल्तरेतुक अनुमानत, आधारविधानांतील 
सीमारूप उल्लेष्याच्या मध्यस्थरूप उल्लेख्यांशौ या गुणविशेपांच्या 
वावतीतील असलेल्या कमीअधिकपणाच्या अंशाच्या संवधांवरून, 
सौमास्य उत्ले्याच्या विक्षिष्ट गृणविशेपाच्या वावतीतील कमी- 
अधिक अशाच्या सवधाचे निप्कपेविधान तयार होते. संवद्ध सदर्भातील 
गुणविशेपांच्या न्यूनाधिक्यांशांची श्रेणी, हैच या अनुमानाच ताफिक 
अधिष्ठान असते त्याच्या निप्कर्पविधानातीक निप्कपित अशावें 


१८ 


अनुमान च युक्तवद्‌ 


त्याच्या आधारभूत असलेत्या समग्र अंशश्रेणीणी सश्रेणीकरण ज्ञाले 
पादिजे, त्यामध्ये सूसंमति व॒ समन्वय असला पाहिजे 


(३) प्रतिनिवेशक अनुमानं : ज्या व्यवहित सविधानेतर 
अनुमानात दिल्या दोन्टी आधारविधानात मिढून तीन उल्लेख 
( दोन सीमास्थ उल्लेख्ये व एक मध्यस्थ उल्लेख्य } असतात, ज्यातील 
एक सीमास्थ उल्लेख्य ह त्यांतीर सामान्यरूप उल्टेख्याचाच एखादा 
प्रतिनिवेश्य वा प्रतिनिधि असतो; आणि ज्यांत सीमास्य उल्लेख्याचा 
वैचारिक सपकं मध्यस्थ उल्लेख्याने घड्न, प्रतिनिवेश्य उल्लेख्य वे 
उर्वरित सीमास्थ उल्लेख्य यांत सवंध प्रस्थापित होतो, त्यास प्रति- 
निवेशक सविधानेतर व्यवहित अनुमान म्हणतात उदा.- 


अभ्यासेतर उद्योगाने देगाच्या वौद्धिक जीवनांत उच्च 
स्थान मिद्‌ शकत नाही. 


अलीकडील विद्यार्थी अभ्यासेतर उद्योगातच आपला वे 
दवडतात 
अलीकडील विद्यार्थ देशच्यए बौद्धिक जीवनात्‌ उच्च स्थान 
मिव्विण्यास निरूपयोगी अशा उद्योगांतच आपला वेढ 
दवडतात. 

प्रतिनिवेशक अनुमान हे ताकरिकदुष्टया, आधारविधानातील 
( एक मध्यस्थरूप व॒ एक सीमारूप ) दोन उल्लेरख्यांच्या परस्पर 
निविश्यतेवर क्रिवा परस्पराचे प्रतिनिधि म्हणून वापरले जाण्याच्या 
त्याच्या क्षमतेवर, अधिष्ठित ्षालेले असतें. उनल्लेख्याची ही प्रति- 
निवे्यता † आत्मैक्य ' था मौलिक, ताकिक विचारनियमावर आधारित 
असते. जर विशिष्ट सदर्भाति दोन उतल्के्ये एकमेकांचे प्रतिनिधि 
म्हणून येऊ शकत असतील, तर ताक्रिकदृप्टया, ती त्या संदभति 
एकरूपच असतात त्या दोन्ीपैकी एकाचा संवध तिसग्याशौ येत 
असेल, तर दुसययाचा संवंध तिस्यागी येण्यास प्रत्यवाय उरत नाही. 
आत्मैक्यावर आधारलेली प्रतिनिवेश्यता हेच या अनुमानाच ताकरिक 
अधिष्ठान असते. म्हणून सीमास्थ उल्लेख्याचा वैचारिक सवंध प्रस्थापित 
होऊन निप्कर्पान्‌मान तयार होतांना एक सीमास्थ उल्लेख्य व मध्यस्थे 
उल्ठेख्य यातत आत्मैक्याधारित प्रतिनिवेश्यता आहे काय, या प्रभ्नाचा 
विचार प्रतिनिवेशक व्यवहित सविधानेतर अनूमानाची युक्तता 
ठरवितांना केला पाहिजे. 

संदर्भ-ग्रंथ : वाडेकर, दे. द. व ह॒रोलीकर, र. व. : तकणास्ताचीं 
मूल्तच्वे, भाग ¶१, निगमन ( पुणे, १९५६ ) ; रीड, सी. : लाजिक, 
डिडक्टिन््‌ अँड इंडक्टिन्ह्‌ ( ल्डन, १८९८; अनोटेटेड इंडियन 
एडिशन, कलकत्ता, १९५३ }. 

ज. वा. जोशी 


अनुमान व युक्तिवाद्‌ं : स्वरूप व ध्रकार : अर्थपू्े 
रीतीने सत्य करवा असत्य हे विशेषण ज्याला लावतां येई असा 
विचार भापेत प्रगट केल्यास त्याला विधान असें म्हणतात विधान 
हे वाक्यरूप असते विधान जरी सत्य किवा असत्य असले तरी विधानाच्या 
सत्यासत्यतेकरिता आपण नेह॒मीच काही पुरावा, प्रमाण सादर करितो, 
असे नाही पण पुप्कटदा आपणांस आपल्या विधानाच्या सिद्धीकरिता 
काही पुरावा दाखल करावा लागतो. हा पुरावा पण विधानाच्या 
स्वरूपांतच असतो व या पुराव्याच्या जोरावर आपण आपदे विधान 


अञुमान च युक्ितिवाद 


सत्य आहे हे सिद्ध करू पाहुतो. कधीकधी आपला पुरावा अपुरा आहे 
किवा हा पुरावाच नाही असे पण म्हटले जाऊँ शक्ते. जर "अ ' हा 
“व' चा पुरावा असेल तर अर्थात्‌ !अ'मध्ये “व' निर्माण 
करण्याचे सामथ्यै असावयास पाहिजे (अ "मध्ये असे सामथ्ये आहे 
असें कल्पून जर आपण (अ › म्हणून “व” अगा प्रकारें मिश्र 
विधान केले तर त्याला ! युक्ति ' करवा ! युक्तिवाद " असे म्हणतात, 
अर्थात्‌ आपण जेव्हा “अ ' म्हणून “ व ' असें म्हणतो तेव्हा नेहमीच 
आपण अ चे म्हणजे पुराव्याचे रूप स्पष्ट करतोच असे नाही 
उदा.- (अ' हे विधानसुद्धा अस्फुट युक्तिवादाचै (जसे !क 
म्हणून ख ` ) उदाहरण असू शक्ते; तसेच “ अ "मध्ये एकपिक्षा 
अधिक विधाने प्रमाणघटक म्हणून असू शकतात. आपण जरी "अ " 
म्हणून व ' असे म्हणत असलो तरी या युक्तीचे वास्तविक स्वरूप, 
"आ" आणि !ड' आणि !उ* आणि "ऋ ' म्हणून “व ' अशा 
प्रकारचे असू शकते. ` दोन प्रमाणवाक्ये व॒ एक निष्कपे ' असा 
जेव्हा युक्तीचा आकार असतो तेव्हा ग्रीक व पाश्चात्य पारंपरिक 
तकंशास्त्रात या युक्तीला ' किवा-संविधान ' असे म्हणतात दोहेोपक्षा 
अधिक प्रमाण-वाक्यांचा उत्तरोत्तर आधार म्हणून युक्तीत जेब्ा 
उपयोग केा जातो तेव्हा त्या युक्तीला "सोरायटिस” किवा 
“ सविधानराशिका ' असे म्हणतात. सविधानराशीची फोड केल्यास 
त्यांत दोन किवा अधिक संविधाने आढकतील. युक्ति किवा युक्तिवाद 
नेह॒मीच सुस्पष्ट असतो असे मात्र नाही. पुष्कठदा एक किवा अधिक 
प्रमाणवाक्ये आपण आपल्या मनात जरी गृहीत धरीत असलो तरी 
युक्तीत स्पष्ट करीत नाही, इतकेच नव्हे, तर युक्तिवादांत निगमनवाक्य 
तरी स्पष्टपणे माडलेच पाहिजे असेपण नाही. अशा अनेक प्रकारच्या 
अधंस्पष्ट युक्तिवादाला ! किवा-लुप्तावयविका ' असे नाव आहे. 
पारपरिक तकंशास्त्रात युक्तीच " निरुपाधिका " ( केटेगोरिकल ) 
व॒" सपक्ष" ( कंडिशनकल ) असे प्रकार केलेले असून सपेक्ष 
युक्तीचे परत अनुरवात्मक, वैकल्पिक व शुंगापत्तिक असे आणखी 
उपप्रकार मानले आहत. 


दोने प्रकारचें नाते . युक्तिवादातील एक विधान दुसव्या विधानाचा 
पुरावा टोण्याकरिता पहिल्या विधानांत किव विधानसमुच्चयांत 
व निष्कर्प-विधानांत काही नाते पाहिजे असते. जर असे नाते नसेल तर 
निष्कपं निघणार नाही हे उघड आहे 


ह नाते दोन प्रकारवे असते : (१) आकारिक व (२) 
आशयिक. 


आकारिकि नात्याचा उर्गडा (अ) उपलक्षित्तता तत्त्व 
( व्यंजन }) ( इप्लिकिशन }) व (व) {7 (7234)3" 
या विधायकसघात ~ ( मांडस पौनेन्स } - नियमाद्ारे केला जाऊं 
शकतो. प्रतु आकारिक साचा जरी व्यवस्थित असला, आणि युक्ति 
अचूक असरी, निष्कपं योग्य असला तरी तो सत्यच असे असें मात्र 
नाही. युक्तिवादांत एक विधान किंवा विधानसमुच्चय दुसन्या विधानाच्या 
सिद्धीकरिता दिरेला असतो, म्हणजे दुसरें विधान सत्य होण्याकरिता 
सत्यता परहित्या विधानात किंवा विधानसमुच्चयांत असली पाहिजे 
व- त्यांतून निथद्यून ती दुसत्या विधानात जावयास पाहिजे. म्हणजे 
सत्यत्वाचा गुण वेगा व तौ निथदण्याचा गुण वेगा हे ओघानेच 


१९ 


अञ्जुमान व युक््तिवाद्‌ ` 


आले. समजा, पहिल्या विधानात किवा विधानसमुच्चयात सत्यत्वाचा 
गुण नसतांहि आपण तो पहिल्यावर केव आरोपित केला आहे. 
तेव्दा तो निथटून निप्कप-वाक्यांत जो मुण जाईक तोहि केव आरोपित 
गुण जाईल. युक्तिवादांतील आघारवाक्य ब निष्कपेवाक्य यांतील 
नात्याच्या उकूगडयाकरिता वर  विधायकसघात ” नियमाचा उल्लेख 
केलेला आहे. विधायकसघातामृटे आधारवाक्यातील आरोपित सत्या- 
सत्यगुण निष्कर्पवाक्यात निष्कपिता येतो अर्थात्‌ हा आरोपित गुण 
आधारवाक्यांत वास्तविकपणे सत्य असेल तर निष्कर्प॑वाक्यहि वास्त- 
विकपणे सत्य होईल. 


दुसरा जो निथकण्याचा गुण त्यांत उपलकषितता-नियम अभिप्रेत 
आहे. आधारवाक्यातीक गुण निष्कर्पात निथद्प्याकरिता एकत्तर 
विधायकसंघात तरी लागतो किवा उपलकषिततेचा साखटठीनियम तरी 
लागतो. लक्षिततेच्या साखठीनियमांत दोन लक्षिततेतून तिसरी 
लक्षितता उत्सजित होते असे आपण गृहीत धरती. उदा.- 
{ (34). (7 2") } 2८7 3? ). आपल्या युक्तीत वरीर्पैकी 
एखाद्या गोष्टीचे न्यून असले तरी आपला प्रावा अपुरा पडेल 
किवा दुपित होईल. 


आधारविधान आणि निष्कपंविधान यांत उपलकषितता-नातें 
असते असे वर म्हटले आहे हे नातेहि स्पष्ट करावयास पाहिजे. आधार- 
वाक्य अप्रमाण, असत्य व निष्कर्पवाक्य प्रमाण, सत्य असें कधीच राहू 
शकत नाही, असे या लक्षिततानियमाचे स्वरूप आहे. त्यामृठे आधार- 
वाक्य गृहीत धरत्यावरोवर निष्कर्पवाक्याची तावडतोव सिद्धि होते, 
आणि विधायकसंघातामुरे आधारवाक्य गृहीत धरे जाते, असते एकूण 
युक्तिवादाचें स्वरूप आहे. अर्थात्‌ आधारवाक्य गृहीत धरणे म्हणजे 
आधारवाक्य सत्य आहे असे मानणे नव्हे, है लक्षांत ठेवणे आवश्यक 
आहे. अर्थात्‌ आधारवाक्य सत्य आहे हे सिद्ध करावयाचे असेरु तर, 
एकत्तर प्रत्यक्षतः ते सिद्ध करावें छागे किवा आधारवाक्याला आणखी 
दुसप्या आधारवाक्याचा आधार घ्यावा ागेखे एकूण युक्तिवादांत 
आपण खरोखर निष्कपविधानाची सत्यता सिद्ध करीत नसून, त्याची 
केवट युक्तता, प्रमाणितता तेवदी सिद्ध करीत असतो. ही प्रमाणितता 
पाहत असतांना आधार { वाक्य } सत्य, दोन्ही आधार आणि निप्कपं 
( वाक्ये ) असत्य, अशी कल्पना केरणे प्रमाणिततेच्या नियमाशी 
विसंगत असू नये. 


युक्तिदोष : पण कधीकधी युक्तीचा आकारिक साचा जरी 
व्यवस्थित दिसत असला तरी निष्कर्पात कु-तकंता निश्चितपणे असू 
शकते. अशा वेीहि पुरावा खरोखर अपुराच पडतो. याचे कारण 
युक्तीचा आकारिक साचा जरी आपणांस व्यवस्थित दिसखा तरी 
वास्तविक तो तसा नसतो. आकारिक साच्याची सत्यता निर्धारित 
करण्याचा नियम म्हणून आपण प्रमाणवाक्य सत्य व निप्कर्पवाक्य 
असत्य न राह शक्णे असा दिला आहे. वरवर जरी या नियमाचे पालन 
होताना दिसले तरी जेच्हा युक्तिदोप निर्माण होतो तेव्हा या नियमाचे 
पालन होत नाही. विधान।तील अथैसंदिग्धतेमुटे किवा आधार-निष्क्प- 
वाक्यां ती असंबद्धतेमुरे प्रामुख्याने असे होऊं शकते असे विचारदोप 
टढण्याकरिता आपणांस विधानार्थं व॒ विधानपदा्थहि ध्यानात 
ध्यावयास्र पाहिजेत. असे विचारदोप जेव्हा घडतात तेन्हा “ युकिति- 


अनेकान्तवाद 


तर अमुक एका प्रकारच्या लाकडाचें, अमक्या ्ञाडाचे, अमक्याने 
अमुक वेढी तोडेे अशी भर धालावी लगे अशी किती भर 
घातली तरी वस्तूचे संपूणं स्वरूप त्या विधानात सामावले जाणार 
नाही कारण, वस्तु अनतधर्मात्मक असते व तिच्यासवधीचे आपके 
विधान टएेकान्तिक असते 

स्याद्वाद : प्रत्येक विधानाला काटी सदर्भं असतो व त्या सदर्भातच 
एका विशिष्ट रीतीने ते खरे असते हे दाखविण्यासाटी विधानामागे 
स्यात्‌ ( = कदाचित्‌ सभवतः }) हा उपसग लावावा, या जैनमतास 
° स्याद्वाद" असे नांव आहे विधानामागे ' स्यात्‌ ' लावून एकूण 
सात प्रकारे कोणत्याहि विधेयाचे विधेयन करता येते. या प्रत्येक 
प्रकारासर भग (= शाखा ) असे म्हणता येते. भग सात असल्याने 
त्या सात प्रकारच्या विधानसमूहास ! सप्तभगी नय ' असे नाव आहे 

संदभ-प्रंय : ध्रुव,ए वी. सपा स्याद्रादमजरी जंफ मल्ल्पिण 
( पुणे, १९३३ ), घोपाल, एस सपा ` परीक्षामुख वाय माणिक्य- 
नदी ( लखनौ, १९४० } 

श्री. ह्‌. दीक्षित 


अनेकेश्वरवाद्‌ :; अनेकेश्वरवाद म्हणजे अनेक देव आदत 
ही श्रद्धा यहुदी, सस्ती आणि इस्लामी है धमं सोडल्यास वहुतेक 
धममिध्ये प्रारभी अशी श्रद्धा होती तथापि, या श्रद्धेवरोवरच, त्या 
धर्मामिध्ये पुप्कठदा एकेश्चरवादाकडेहि प्रवृत्ति असे वे ही प्रवृत्ति 
शतकानुशतके अधिकाधिक प्रवल होत गेटी सस्छृतीच्या प्राथमिक 
अवस्थेमध्ये विश्चात आढटणारे नियम आणि निसर्गातील पुनरावतंने 
यांमधून व्यक्त हौणा्या विश्चव्यवस्थेचा मानवावर अतिशय खोल 
ठसा उमटला होता असे दिसते पिता, जमात-परमुख, विजयी योद्धा, 
राजा यासारस्या व्यक्तीच्या हुकमतीखाली असटेल्या समाजाचे 
उदाहरण नजरेसमोर असल्याने विश्चव्यवस्थेचे अधिष्ठानहि कोणी 
व्यक्ति असाव्यात असे मानले गेले. विरेपत युरो-भारतीयांनी ऋताचे 
रक्षकाधिकारी, अथवा जणू विश्वकर्म असे तेजस्वी, श्रेष्ठ व्यक्त्ति देव 
कल्पिले या देवाना यन्लाहृति देणे आणि त्याचे मत्रानी स्तवन करून 
त्याना प्रोत्साद्दितं करणे अवश्य वाद्‌ लागले या देवाच्या टिकाणी 
ज्याला आपण ईर म्ह्णतो त्याचे सर्व्॑ञत्व, सर्वेशक्तिमत्त्व, सर्व- 
व्यापित्वं आणि अतीतत्व ही लक्षणे नसत आणि ईश्वराची स्वयपूणेता 
आणि स्वात॑त्य ही लक्षणेहि नसत. हे देव वेदांमध्ये प्रामूख्याने दिसतात 
व वेदानी त्यांची एक स्थूल श्रेणी मानलेली दिसते. या श्रेणीमध्ये 
सावभौम देवता ( वरुण, मि, अर्यमा आणि इतर पांच आदित्य }, 
युद्धदेवता ( इद्र, चित, सुद्र आणि मरुद्गण ), सूर्यप्रकाशाच्या देवता 
( विष्णु, सूर्ये, पुन्‌ इ०), यज्ञदेवता ({ अश्चि, सोम ) आणि इतर 
गौण देवदेवताचा समावेश असे सृष्टचुत्पत्तिविपयक सूक्तामध्ये या 
देवदेवता अखिल विश्व-निमत्याने निर्माण केलेल्या व त्याच्या 
आधिपत्याखारी असङेल्या अशा मानल्या गेल्या. सर्वच आदिकारण 
व खरोखरी ईन्धर ही कल्पना उपनिपदां मध्ये ब्रह्म आणि स्वत्मिन्‌ 
या कल्पनाच्या रूपान विकास पावल्यानतर वेदामधील काही 
निदेशाना अनुसरून, काही विचारवंत या देवाना त्या परमशक्तीची 
अगे मानू लागले. वहूतेक देवाचे महत्त्व कमी होत गेले. मात्र विष्ण, 
 स्द्राच्या बदली }) शिव, आणि जरा कमी प्रमाणात, ब्रह्मा आणि सु 


रर 


अप्पय्य दीक्षित 


ही ब्रह्यत्वाची जनपसत व्यक्तिरूपे होञन वसली व ती विविध 
धर्म॑पथाची पूजां दैवते वनी. भागवते संप्रदायाने " ब्यह्‌ ' आणि 
‹ अवतार ' या नव्या कल्पना आणल्यामृरे अनेकैश्चरवादाची परिणति, 
केवल-तत््ववादी, अखिलेश्चरवादी अथवा एकेश्वरवादी ईश्चरवादाच्या 
दिशेने अधिकच हों छागी अमे रूपान्तर भिन्नभिन्न प्रकारें चीनमध्ये, 
( मात्र जपानमध्ये नाही ) पाश्चात्य देणामध्ये भणि सेमेटिक वशीयां- 
मध्येहि शाले कवा आज आफिकन आणि इतर अनेकेश्वरवादी 
समाजामध्येहि होत आहे. 

संदर्म-ग्र॑य : हैस्टिग्ज, जे संपा. : एन्सायक्टछोपीडिओआ ओंफ 
रिलिजन अँड एधिक्स, ख. १० ( एडिवरो, १९१८ ) ; ई किङ, 
एम. : पटन्सं इन कपेरेटिग्ह्‌ रिलिजन, अनु. आर शीड ( कडन, 
१९५८ ) ; डनिएलो, ए. : हिद पांलिफीडञ्चम ({ छंडन, १९६४ } ; 
भट्राचार्जी, एस : दि इडियन विञंगनी ( केत्रिज, १९७० }. 


आर. न्ह. दस्मेद 
अपूव: पदाः कर्मसिद्धान्त 
अपौरुपेय/आर्प राब्द : पहा: दाब्द 


अप्पय्य दीक्षित : अप्पय्य दीक्षिताचा काल सवंसाधारण- 
पणे इ सनाचे १६ वें शतक ( इ. स. १५२३ ते इ स. १५८५ } हा 
गृहीत धरण्यांत येतो. त्याच्या वडिलांचे नाव रंगराजाघ्वरिन्‌ व 
आजोवांचें नांव आचाय दीक्षित किवा वक्ष.स्थलाचा्यं दीभित. हे 
दीक्षित धरणे विद्त्तेवदृर फार पूर्वीपामून ( आचायं दीक्षितापासुन ) 
प्रसिद्ध आहे. विशेपत शंकराचार्याच्या अदैतवेदान्तावदुल अप्पय्य किवा 
अप्प दीक्षित याचे वडील रंगराजाध्वरिन्‌ है प्रसिद्ध होते व हा वडिलाचा 
गुण अप्पय्य दीक्षितानी उचलला. विशेेकरून शाकरवेदान्ताची 
पुढीर पायरी म्हणजे श्री केठाचार्याचि विशिष्टादैतमत ( शेवमत } 
लोकप्रिय करण्यास अप्पय्य दीक्षितच मुख्यत कारणीभूत स्ञाले आणि 
यासाठीच अप्पय्य दीक्षित श्रीकंठाचा ( शंकर किवा श्रीकठाचाय } 
अवतार समजले जाऊं लागले. वेदान्ताच्या जोडीला व्याकरण, मीमांसा 
व अठंकारणशास्त्र यातहि अप्पय्य दीक्षितांची प्रतिभा अप्रतिहतपणे 
संचार करीत होती सिद्धान्तकौमुदीकार भदटरोजी दीक्षित हा अप्पय्यांचा 
शिष्य. मीमासेवरील प्रभूत्वामुदे प्रसिद्ध मीमासाशास्तज्ञ संडदेव याने 
अप्पय्य दीक्षितांना ' मौमासकमूधेन्य ' ही पदवी दिली होती. साहित्य- 
शास्त्रावरील त्याचें प्रभुत्व सर्वश्रुतच आहे. 

काही प्रसिद्ध भ्रंय : वेदान्त : (१) वेदान्त-कल्पतरूपरिमल, 
(२) सिद्धान्तलेशसग्रह्‌, (२३) शिवाकंमणिदीपिका, (४) 
मध्वमुखमर्दन, ( ५) शिवकर्णामृत. 

मीमांसा : (१) चित्रपट, (२) विधिरसायन, (३) 
वादनक्षत्रमाला. | 

अलंकार : (१) कुवख्यानंद, (२) चित्रमीमासा. 

यांलेरीज त्याच्या काव्यप्रतिभेची प्रतीति दाखविणारी आत्मा्पेण- 
स्तुति, निग्रहाण्टक, दुर्गाचद्रकल स्तुति, मानसोल्छासस्तोत्र वगैरे 
अनेक स्फुट काव्ये आदत त्यानी एकूण १०४ म्रंथ रचे असे समजले 
जते. ४ 


॥ 


अप्पय्य दीक्षित 


तत््वप्रणालो : अप्पय्य दीक्षितांचे कुल शंकराचार्याच्या अदैत- 
वेदान्ताचे कटं अभिमानी होते. अर्थातच अप्पय्य दीकषितहि त्याला 
अपवाद नव्हते. पण श्रीकंठाचार्याच्या विशिष्टद्ैत मताचाहि त्याच्यावर 
वराच परिणाम स्राञेला दिसून येतो. शकराचार्याच्या मताप्रमाणे 
जग हे मिथ्या असून ब्रह्म हेच केवलं सत्य आहे जाणि प्रत्येके प्राणि- 
मात्राच्या देहांत असलेला जीवात्मा हा त्या ब्रह्माचाच अंश असून 
परमात्मा ( ब्रह्य }) व जीवात्मा यामध्ये पारमार्थिक दृष्टीने काहीच 
फरक नाही. परंतु श्रीकठाचार्याच्या मताप्रमाणे परमात्मा व जीवात्मा 
यामध्ये संपूरणं एेकात्म्य नसून त्यांमध्ये थोडाफार फरक आदे. शकराच्या 
कृपेने या जीवात्म्याचे अज्ानपटल जेव्हा दूर होते तेव्हा त्याला सवेज्ञान 
प्राप्त होऊन मूक्ति मिक्त. या मतानुसार शंकराचायं म्हणतात 
त्याप्रमाणे, जीवात्मा व परमात्मा यामध्ये अभेद नसून जीवात्मा हा 
अन्ञानावृत्त असल्याने तो नित्य-णुद्ध-वुद्ध अशा परमात्म्यापेक्ना थोडा 
कमी अतएव निराठा आह म्हणूनच या मताला विशिप्टाटत ( म्हणजे 
विशिष्ट परिस्थितीमध्ये जीवात्मा व परमात्मा यांचे अदैत साध्य 
होते असते मानगारा पक्ष ) असे म्हणतात. हे वििष्टद्रैतमत रामा- 
नुजाचार्याच्या विशिष्टाद्रैतमताहून पूर्णपणे निरा आहे रामानूजा- 
चायचि मत मुख्यतः जीवात्मा व परमात्मा यामध्ये भेदभाव ( ठत } 
आहे या कलत्पनेवर अधिष्ठित आहे, पण या श्रीकंठाचार्याच्या मतामध्ये 
° जीवात्मा व परमात्मा यामध्ये अभेद ( उदैत } आहे ' या कत्पनेचा 
आधार प्रामख्याने घेतला आहे. यामु टैतवाद व अदैतवाद याना 
एक समान पाती निर्माण होण्याची शक्यता आहे व या कत्पनेनेच 
मुख्यतः अप्पय्य दीक्षितानी या श्रीकठाचार्याच्या मताचा पुरस्कार 
केला असावा. त्याच्या मते श्रीकंटाचायं शंकराचा्यच्या पुटे एक 
पाऊक गेले आहेत. कारण वेदान्तामध्ये सगृण-ब्रह्मासवंधीहि उल्लेख 
असून शंकराचार्याच्या मतानृसार या उल्लेखांचा अथं नीट लागत 
नाही. पण या श्रीकंठाचार्याच्या पद्धतीनुसार त्या श्रुतिवाक्यांचा अथ 
नीट लक्षात येतो. म्हणून श्रीकठमत हे अधिक ग्राह्य होय. परतु 
शंकराचा्यचिं केवत व श्रीकंठाचायवचिं विशिष्टतया दोन 
मतांची सांगड घालून त्यांमध्ये एकवाक्यता निर्माण करण्याचा अप्पय्य 
दीक्षितांचा प्रयत्न तितको यशस्वी ज्ञाला नाही. या दोन मतपिकी 
अधिक स्वीकार्यं कोणते व कणासाटी या प्रश्नाचे समर्थक उत्तर 
त्यांच्या कोणत्याहि ग्रथात आददत नाही. कदाचित्‌ स्वत.चे निर्णायक 
मत निश्चित न ज्ञाल्याने किवा परिस्थितीमुे स्पष्टपणे न सांगतां 
आलत्याने हा प्रभ्न अनिर्णीति राहिला आहे. 

संदभ-ग्रंय : नीलकंठ शास्त्री, के ए. : ए हिस्टरी आफ साउथ 
इंडिया ( मद्रास, १९५५; आ. २, १९५८ }, राधाकृष्णन, एस. : 
इंडियन फिलसफी, २ खं. ( कंडन, १९२७, १९२३; सुधा. आ. 
१९३१, १९२९ ); दि जनल आंफ ओरिएंटल रीस्चं, मद्रास 
( खं. २, ३, ४ ९ व ११-१९२९, ३०, ३१, ३६ व ३७ } ; अप्पय्य 
दीक्षित : शिवाकंमणिदीपिका; वेदान्तकल्पतर्परिमलः; 
समरपुंगवदीक्षित ˆ यात्राप्रवंध सपा. केदारनाथ व वा. र पणणीकर, 
( मुवई, १९०८ ) ; जोगी, डी. जी. : अप्पव दीक्षित, हिन लाइफ 
अड हिज वेदान्तिक रायरिग्ज ( पुण, १९६९, पणें विद्यापीटाने 


केठेठा ->---- 


मान्य केला प्रवघ, हस्तल्खित }. ~ 
द. ग. जोशी 


र्दे 


अप्रधान सोकेटिक संपद्यायः 


अप्रधान उपनिषद्‌ ; षा : उपनिषद, अपघान 


अप्रधान सकरिटिक संप्रदाय - साक्रेटिसाच्या पूर्वीच्या 
किवा नतरच्या विचारवतांप्रमाणे सक्रेटीसने एखादा तत्त्वज्नान-संप्रदाय 
स्थापन केला नाही. पस्तु स्वत चे जीवन आणि तत्त्वज्ञान याच्या- 
दारा सवं कहानमोख्या विचारवतावर प्रभाव मात्र पाडला. साक्रंटीसच्या 
शिकवणुकीची काही अगे आणि इतर तत्त्वज्ञानामधील काही भाग 
एकच्नित करून स्वत.चँ वेगे तत्वज्ञान निर्माण करण्याचा ज्यानी 
प्रयत्न केला त्याच्या संप्रदायांना "अप्रधान साोक्रंटिक संप्रदाय ' म्टणतात. 


१. मेगेराचा युविलिडिस ( सि. पू. ४८०-४५० ) हा साक्रेटीसचा 
ज्येष्ठ शिप्य. साक्रंटीसचा अंत करण्यात आला त्या वेठी तो उपस्थित 
होता. साक्रैटीसच्या इतर भयाकूर शिष्यांना तो एक आश्रयस्थान 
होऊन वसा. 


सत्‌ हे एकमेव व अविकारी असते हे पारमेनायडिसप्रमाणे त्याचेंहि 
मत होते. तथापि पार्मेनायडीस ह्या एकमेव सताला जडभ्रूत समजत 
असे, तर युक्लिडिस त्यास ‹ शिवम्‌ ' मानीत असे. सद्‌-व्यतिरिक्त 
अन्य काहीहि अस्तित्वांत नसत्यामृके शिवाव्यतिरिक्त अन्य काही 
नाही. प्ठेटोने ज्याप्रमाणे सत्‌ व शिव याच्यातीरू संवध प्रस्थापित 
करण्याचा प्रयत्न केला तसा द्या संप्रदायामध्ये ज्ञाला नाही. याचे 
कारण ह्या सप्रदायात्तीक तत्त्वज्ञ ज्ञानाची उपपत्ति मांडण्याटेवजी 
क्षुल्लक तकंदोपाचा गोध लावीत वसले. ह्या संप्रदायातील दोन 
विचारवताच्या उदाह्रणाने हे दाखविता येईल मिलेटसच्या युब्यु- 
लायडिसने अशा प्रकारच्या तकंदोपावर ^ दि लछायर ", “दि व्हल्ड मेन , 
^ दि फंलसी आफ दि हीप ' इत्यादीसारख्या तकेदोपाच्या सहा पुस्तकाचा 
वाडमय-संभार प्रसिद्ध केला. ती सवं अनिष्टापत्ति-दर्णन-तव्रहारा 
प्रतिपक्ष खोडून काटण्यासाटी होती. गति आणि भौतिके परिवतेन 
अशक्य आहे असे डायोडोरस क्रोनस याने दाखविले. ^ णक्यते "च्या 
कल्पनेविरुद्ध त्याने एक युक्तिवाद केला. तो असा की, जे खरोखरीच 
असते तेच शक्य असू शक्ते, कारण जें केवछ शक्य कोटीत राहूते व 
प्रत्यक्ष अस्तित्वांत येत नाही तें वस्तुत. अणक्यच असते. हा युक्तिवाद 
प्रमुख युक्तिवाद म्हणून ओढटखला जातो. श्रीमती नील व प्रा. रिचडं 
टेर यासारख्या आधुनिक विचारवतांनादेखील द्या युक्तिवादाने 
त्यामध्ये रस घेण्यास प्रवृत्त केठे आहे. त्याचप्रमाणे मेगेराचा र्ट्टिपो 
( दि. पू ३८०-३०० ) ह्यानेपण उदश्यभिन्न वि्ेयपद उदैष्याला 
कागूं करणे ह तकंदुप्ट आहे असा एक विचार प्रस्तुत केला. याचा 
अर्थ व्याख्यात्मक ज्ञान चुकीचे असतें जसा होतो नीतिणास्त्रामध्ये त्याने 
हिक उपभोग्य गो्ट।विपयौ उदासौन राहून आत्मनिभैर असले पाहिजि 
या सिद्धान्ताचे मंडनं केले. मेगेराच्या लुटालुटीवर भाप्य करताना, 
“प्रज्ञा किवा जान पटवून नेताना कोणालाहि त्याने पादिक नाही ' 
असे वैशिष्टचपूर्णं वाक्य त्याने उच्चारले. 


२. दि इलियन - इरेटियन स्तप्रदाय . हा संप्रदाय त्याचे प्रमुख 
प्रतिनिधि एकल्सिचा फोडो व इरेट्रियाचा मनेडमस ह्यांच्या नावाने 
ओसला जातो. आत्यंतिक गुलामगिरीतून फीडेची साक्रिटीसने 
मुक्तता केटी आणि साक्रेटीसचा तो एक आवडता णिप्य न्चाला. 
त्यांच्या संवादांच्या उपल्न्ध अवशेपावरून तत्त्वल्लान है आध्यात्मिक 


अप्रधान सोँकेटिक सप्रदाय 


विकृतीवरील उपाय आणि ख्या जीवन-स्वातंल्यासारी आवश्यक 
असलेले अन॒शासन होय हे त्याचे मत असल्याचे दिसून येते. मेनेडमसने 
ह्या सप्रदायाचे रोप इरेटरिया येथे नेऊन लावले. त्याने आपं तत्त्वज्ञान 

छन ठेवलेले नाही साकरेटीसप्रमाणच त्याने बुद्धिनिष्ठ नीतिशारत 


गुंफलेछे आ 


सिनिक संप्रदाय द्या सप्रदायाचे सुरुवातीचे प्रमुख प्रतिनिधि 
अंटिस्येनिस, डायोजिनीस, केटिस आणि ज्ञीनो है होत. रोमन कालात 
ह्या सप्रदायाचे प्रमुख मेट्रियस, ओनोमस आणि डमीनेक्स है होते. 
सैद्धान्तिक तत्त्वज्ञानाचा तो एक अखडित सप्रदाय नन्ता. खि. पू 
चौथ्या लतकापासून ते इसवी सनाच्या सहाव्या शतकापर्यत ह्या 
सप्रदायावे विचारवतत अधूनमधून होऊन गेले 


अंँटिस्थेनिस (खि पू ४४५-३६५) हा ह्या सप्रदायाचा 
संस्थापक होय. त्याचे वडील अंथेनिअन जाणि आई भ्रेशियन गुलाम 
होती तो सरक्रेटिसचा विदार्थीं होता. त्याने दहा पुस्तके किहिरी. 
त्यापैकी सर्वात मदत्वाची “ हैरेकिलतस ^ ' सायरस ” “ अल्सिविंडिस ' 
आणि ' पोल्टिकस ` व ` सुरथाँन ' ही होत दैरेक्लिसमध्ये शारीरिक 
सहनशीलता आणि आत्मसयमयुक्त जीवनाची तरफदारी आहे, 
सायरसमध्ये मानवजातीवर प्रेम करण्याचे आवाहन आहे, अल्सि- 
विर्ँडिसमध्ये हुक्‌मशाही व जुरमी राजवट याच्यावर हल्ला केटेला 
आहे. पोलिटिकसमध्ये लोकशाहीसं उचलून धरे आदे व सुथान- 
मध्ये ष्ठेटोवरील टीका अहे, जिला प्ठेटौने " युथिडिमस ' मध्ये 
उत्तर दिले आहे. 


शिव म्टणजे आत्महित असून ते सूज्ञता, सत्य आणि आहम्याचे 
पूर्णत्व यात असते. ही साक्रंटीसची शिकवण अंटिस्थेनिसला मान्य 
होती मनुप्याला सर्वात शोभणारे काही असेल तर ते म्हणजे त्याची 
मानसिके व आध्यात्मिक संपत्ति धन, सत्ता, प्रतिष्ठा द्या गोष्टी 
स्वभावत च चागल्या नसतात किवा दारिद्र, लज्जा, गुलामगिरी, 
आजार, मृत्यु या गीप्टी स्वभावत. वाईट नस्तात. येयपर्यत त्याची 
जिकवण सक्रेटीससारखीच आहे. परंतु अटिस्थेनिस आणखी 
पुटे जातो सपत्ति, सत्ता, प्रतिष्ठा है अभिलापेचे विपय स्वभावत च 
चाग्रे नसतात, इतकेच नाही तर ते खरोखर अपायकारक असतात, 
कारण ते आत्म्याला भ्रष्ट वनवितात मनुप्याने आपल्या जैविक गरजा 
कमी करून जीवनाला किमान अत्यावश्यक प्रमाणात ठेवल्या पाहिजेत. 
काहीहि मागायचे नाही, कशाचीहि गरज नाही व कणाचीहि उणीव 
भासत नाही असे जीवन त्याने ठेवले पाहिजे. सदाचारी जीवनांत 
भोगातिरेकामुटे व्यत्यय येतो हे जाणून त्या सप्रदायाने सन्यस्तवृत्ति 
हे जीवनाचे भावात्मक उदिष्ट वनविले मानवी स्वभावाची एन्य 
वाजू खच्ची करणे हा ह्या सप्रदायाचा प्रधान व एकमेव उद्योग वनला. 


परपरागत व प्राकृत यामध्ये सोफिस्टानी केरला भेद ह्या संप्रदायाने 
मान्य केकर आणि काही शतकानतर जसे रूसोने तसेच या सप्रदायानेहि 
सामाजिक सस्था, सामाजिक रूढि आणि राजकीय कायदे यांचा 
आत्म्याच्या श्रप्टतेचौ उगमस्थाने म्हणून धिक्कार केला साक्रेटीसन्ं 
ज्लालेला मृत्युदड तत्काटीन समाजाचा नैतिक अध पात दशंवितो व 


२४ 


वरील विचार कादीसा समथेनीय टरतो रूसोप्रमाणे ह्या सप्रदायाने . 


" परत निसर्गाकडे चला ' म्हणून हाक दिली होती. निसर्गं म्हणजे 


अग्रधान सेक्रिटिक संप्रदाय 


प्राण्याचे अ-सामाजिक जीवन असे त्याचे मत होते. आत्यंतिक व्यवित- 
वादाच्या भरात त्याने समाजविरुद्र आचारान्प अगीकार केठा व्‌ 
सिनोपचा उायोजेनिस { सि. पू. ४१२-२३२३ ) याच्यासारष्या 
विचारवताने आणि त्याच्या अनुयायानी सामाजिक सौजन्याचे सरव 
शिष्टाचार धुडकावून लावले आणि ते लज्जाशून्य-वर्तनप्रकारात 
रममाण होऊ लागले परिणामी या सप्रदायाला ! कुत्रा" या अर्थाच 


° सिनिक ' हे नाव मिद्छाले. 


आत्यतिके संन्यस्तवृत्ति, व्यक्तिवाद आणि समाजविरोधी जीवन 
हे ह्या सप्रदायाचे दोप असले तरी टोन यथार्थं तत्त्वे त्यात दिमुन येतात. 
व्यवित म्हणून व्यक्तीचे उपाधिनिरपेक्ष नँतिक उत्तरदायित्व व मानवी 
इच्छेची अनिर्वध स्वतत्तता ही दोन तत्वे ह्या पप्रदाथाने निदर्शना 
आणून दिटी त्यानतर निर्माण ज्ञारेला स्टोद्कवाद म्हणजे ज्ञान व 
आचार याच्या वावतीतीर एेकान्तिकता दुर करून माडलेला सिनिक- 
वादच होय. स्टोदकवादाने पुटे काटच्या आकारवादी व वुद्धिनिष्ठ 
नीतिशास्त्ाच्या रूपाने पुन जन्म घेतला 


सिरेनार्क संप्रदाय ` अँरिस्टिप्पस (धि. पू. ८३५-३५५ } 
सोक्रेटीसच्या धनिष्ठ सह॒वासात आला व ॒साोकरेटीसच्या मृत्युनतर 
त्याने सिरीन येथे स्वत चा सप्रदाय स्थापन केला. म्हणूनच या सप्रदायाला 
" सिरेनारईक ` हे नांव पडके 


सद्गुण, सृ्ञता आणि सत्य हौ जीवनाची खरी मूत्ये अभून त्यांच्या- 
मुदे युख भिठते असें साकरेटीसचे मत होते. सद्गुणामृमे सुखप्राप्ति 
होते हा सक्रेटीसच्या शिकवणीचा उत्तरार्धं अंरिर्टिप्पसने स्वीकारल. 
पण त्याचा अथं सद्गण केवट सुखासाटीच असतो असा त्याने लावला. 
सुख हें साध्य असून सद्गुण हे त्याचे सधन दोय अशा प्रकारे त्याने 
नीतिशास्त्रीय सुसंवाद प्रस्थापित केला. 


तसेच, इद्रिय-प्त्यक्ष म्हणजेच ज्ञान ही सोफिस्टाची उपपत्ति 
स्वीकारून त्याने सोकरैटिसच्या सुखविपयक सकेत्पनेस मूरड घाती. 
इद्वियानुभूति म्हणजे इद्रिय व अथं याच्या त्रियाच्या संनिकर्पाभूे 
निमणि होणारा परिणाम होय म्हणून प्रत्येक वेदन म्हणजे एक 
प्रकारची गति होय. जेव्हा दी गति सौम्य असते तेव्हा वेदनं सुखेद 
असते जेव्हा तौ उग्र असते तेव्हा ते असुखकर असते ह्या दोन अवस्था- 
पैकी फक्त सुख च स्पृहणीय होथ असे निसगं आपल्याला सांगतो. 
साक्रेटीसला अभिप्रेत असलेल्या सुखाचा ह्या ठिकाणी इंद्रिय-युल 
असा अथं केला गेला आहे हँ स्पष्ट आहे इद्रियसुखाची लक्षणे, तीच 
मानवी ध्येयाची लक्षणे धरण्यात आरी अहित इद्रियसुख क्षणिक असते, 
तेव्हा क्षणिक सूखाच्यामागे लागणें हे मानवाचे ध्येय होध. इद्वियानुभव 
हाच फक्त खरा, तेव्हा वतंमानक्षणीच्या सुखालाच किमत असते व 
भावी अपेक्षित सुखासाटी ते सोडून देता कामा नये. सुखदभाव हा 
एकजिनसी असतो त्यामुे सुखाचे गुणपरत्वे भेद असत नाहीत 


तथापि अंरिस्टिप्पसने असा विचार जरूर माउला कौ, ^ श्रीमंत 
असून काचजीने सत्तस्त राहण्यापेक्षा वसायला केवट चटर्ई्न पण 
कोणतीटि चिता नसणे ह अधिक चागक्े “ अतिरेकापासून स्वतला 
बचावण्यासाटी प्रत्येकाने अपत्या शारीरिक वासनाना वुद्धीचा गाम 
घातका पाहिजे. शहाणा मनुष्य सुखाची निवड करण्यापूरवीं स्याति 


अप्रधान सोजष्टेक संप्रदाय 


मूल्य जोखील. चित्ताची प्रसन्नता व समाधान अनृभवण्यास्राटी तो 
आपल्या इच्छाना आढा घारील. 


[5 टीसप्रणीतं 


तथापि भंरिर्थ्प्पसच्या नीतिविचार्यतील द्या सकरेट 
वौद्धिक आत्मसयमाच्या तत्त्वामुे वतेमानसुखाचे तत्त्व आणि चौदधिक 
निणयाचें तत्त्व यांच्यात विरोध निर्माण ्ञाला- ह्यामृढे ह्या संप्रदार्यातील 
नेतरच्या विचारवंताकडून भिन्नभिनत्न मते मांडण्यात येऊं लागली. 


छषणिक जानदात्वी उद्दीपक बाह्य असतात आणि आपल्या नियब्णा- 
खाली असतातच असें नाही; स्यामे आपे जीवन दुःखी होतें. ह्या 
सत्याची जाणीव हैगेसिसने दाख्चविली. दे क्षणिकयुखवादी नीतिशास्व 
ज्ुगारून त्याच्यावदली सदूगुणवादी नीतिशास्त्र सागण्याठेवजी त्याने 
जीवनदु खातून सुटण्याचा मागं म्हणून आत्महत्येची तरफदारी केलौ. 
तरीपण त्याने सूखवादी नीतिशास्त्ातील व्यंग उघडकीस आणे 
ही स्याची तास्विक कामगिरी समजरी पाहिजे. 


यिमोडोरस द्या निरीश्वरवाद्याने वाह्य क्षणिक सुखाहून आनद 
हा निराकछा मानून हेगेसिसच्या ह्या पेचप्रसंगांतून सुरका करून घेतली. 
वैयक्तिक कामनातुप्त्य्थं केल्या क्रियां मध्ये आनंद शोधावयाचा 
नसून सु्चतेच्याद्रारा समाधानवृत्ति जोपासण्यामध्ये तो असतो. 


अंनिकेरिसने आपल्या सप्रदायाच्या सूखवादी तत््वज्ञानांतील 
स्वार्थात्मक अंग स्वीकारल नाही. स्व-सुखाचाच पाठलाग करण्या- 
पुरता मनुष्य सकुचित नसतो व असावयालाहि नको. मैत्री, कृतज्ञता, 
मातापित्यांवदर आदर व देशभक्ति इत्यादि परलक्षी प्रवृत्तीहि त्याच्या 
सूखाच्या कक्षेत येतात व यावयास पाहिजेत 


संद्भ-गरंय : सिजविक, एच. : आउटल्ाइन्स आफ दि हिस्टरी 
आंफ़ एथिक्स { कंडन, १८८९; आ. ३, संपा. ए. जी. विजेरी, १८९२); 
डड्टे, डी. जार. : हिस्टरी जफ सिनिसिज्ञम { र्डन, १९३७ ) } 
सीलर, ई. : सक्रिदीस अंड साकिरिक स्कूल्स, भनु. ओ. ज. रीचेक 
व इतर ( ठंडन, १८६८; आ. २, १८७७ ) ; एडवडस, पी. संपा. : 
दि एन्सायक्लोपीडि आफ फिल।सिफो, ख. ५ ( न्यूयोंकं, १९६७) 


स. प. केनालं 


अभावं व शहित्य : अंरिस्टांटल्ने आपल्या ! केटेगरीज' 
आणि "ओन इंदरभ्रिटेशन " यथा ग्र॑थातून अभाव आणि रादित्य 
यांची चर्चा केटी आहे. भारतीय दर्शनात न्याय, वैशेपिक, वौ, जेन 
आणि वेदान्त म्रथांतून अभावासेवेघी वरेच विवेचन केके आहे. 
वैशेपिकानी ˆ अभावाचा ' सत्ति पदार्थात अतर्भाव केठेछा अहे 
परंतु अभावाची पदार्थात्त गणना ही प्रशस्तपादभाष्यानंतरची असावी. 
कारण ्रशस्तपादभाप्फांत अभावासवधी विवेचन मप्तले तरी अभावाचा 
पदां म्हणून उ्लेख नाही. राहित्याची मीमासा भारतीय दर्शन- 
साहित्यांत अँरिस्टंटख्च्या पद्धतीनूसार केलेली आहे किवा नाही 
याची शका आहु. 


पा्रास्य विचार : तकंशास्त्राचे काही लेस्रक पदाचे विभजन, 
भाववावक, अभार्ववाचक व राहित्यवाचकं असे करतात. या विभजना- 
प्रमाणे ज्या पराच्या विकाणीं एखादा गुण अपेक्षित असतो त्या ठिकाणी 


मतम १-४ 


न 


अभाव च साहित्य 


तो नसेल तर त्या पदाला राहित्यवाचक पद म्हणवें लगेल. जसे-वहिरा, 
वदिरेषण्ण इत्यादि. पण या विवेचनात गोध आहे. पदांच्या ट्किणी 
गणांची अपेक्षा असत नाही. केवट द्रग्याच्या दिकाणीच गुणाच अपेक्षा 
असू शकते. केवछ “ वहिरा ' ह पद पेत्छे तर त्या ठ्किणी रार्हित्य 
आहे किवा नाही हँ कसे शोधावयाचे ? निदान अँरिस्टांटल्ची तरी 
अशी कत्पना असावी असँ वाटत नादी. अँरिस्टाँटर्च्या विवेचनात 
वाक्य किवा विघ्ान यांचे प्रतिमान अध्याहूत असले पाहिजे पदाचा 
निरपेक्षतया विचार कैला तर ते राहित्यवाचकं कसे राहुं शकेल ? 
उदेश्य-विधेय याच्या संब्धाचा विचार केला तरच राहित्याच्या 
केत्पनेला अर्थं येद. उदेश्य द्रव्यवाचक व विधेय गुणवाचके असेकः; 
गुणवाचक विधेयाची द्रव्यवाचक उदैश्याच्या ठकिाणी अपेक्षा असेल, 
पण त्याचा जर तात्युरता अभाव असेल तरच राहित्याच्या कल्पनेलां 
आकार येईल. स्वत. अँरिस्टौंटल्ने राहित्यकत्पनेचा विचार पदांच्या 
स्वरूपाचा विचार करताना केखा नसून, पदाच्या प्रत्तियीगित्वसंवधाचा 
विचार करताना केला आहे. राहित्यकल्पनेसारखी † निपेध ' ही 
प्रक्रिया “अभाव 'कल्पनेवर अवलतून आहे वाक्यात उदैश्याच्या 
ठिकाणी विधेयाच्या साहाय्याने एखादी गौष्ट नाही जसे सगणे { जसे- 
हा माणूस ग्रीक नाही ) ही अंरिस्टोंटङ्ची निषेघाची कल्पना दिसते. 
मान्त अभावाची व निषेधाची कल्पना एकं नाहौ हे लक्षांत घेणे आवश्यक 
आदे निपेध ही वक्तृजन्य वे सप्रेपणास उपयोगी अशी प्रक्रिया आहे. 


भारतोय धिचार : अभावाच्या कत्प्नेत (१) भेद क्वा 
भिन्नता आणि ( २) नसणेपणा या दोन वेगठचा कल्पनांची गुंतगुत 
ज्ञालेरी आहे. भारतीय जाणि पाश्चौच्य तकंशास्त्रांत या गुतामुंतीतुनच 
अभावासेवंधीच्या सिद्धान्ताना आकार आला आहे. ' दृत्ती' आणि 
“घोडा * एकमेकापासून भिन्न आहेत ' हत्तीत ' ‹ घोडयाचा ' 
आणि “घोडयांत ' " हत्तीचा " अभाव आदे, असेंहि आपण म्हणू. 
पण अमुके प्राणी हत्ती नाही याचा अर्थं तौ घोडा आह असा होत नाही. 
पहिखी म्हणजे भेदाची कल्पना अन्योन्याभाव या नावाने भारतीय 
तत्त्व्ानांत प्रसिद्ध आदह. ही कल्पना मूव्चौ वौद्धांची असावी व या 
कल्पनेशौच त्यांचा वस्तूच्या अर्थामंव॑धीचा अपोहृसिद्धान्त निगडित 
आहे. पण नौद्धांच्या विवेचनात भेद आणि नसणेपणा यांचा वेगछेपणा 
स्पष्टपणे सांगितले नाही अभावाची कल्पना व्यक्ते करण्याकरिता 
ज्या कत्पनेचा अभाव असेल, त्या कत्पनेचाहि संसगे नको ही गोष्ट 
स्पष्ट करण्याकरिता संसर्गाभावाची कल्पना पुटे आरी. जैन व न्याय- 
ताकिकानी ती पृडे माडली; पण ही अससर्गाची कल्पनासद्धा कालिक 
किवा कालातीत्त अथवा केवल ताकिंक अशी जसू शक्ते. त्यातून प्राक्‌- 
अभाव, प्रध्वेसाभाव व अत्यताभाव द्या केष्पनाचा उगम ्लाल. एखादी 
वस्तु अस्तित्व येण्यापूर्वी तिचा अभावच असतो. हा न्नाला प्राद्‌- 
अभाव. तसेच एलादी वस्तु नष्ट ज्ञाल्यावरहि तिचा अभावच असतो. 
अशा अभावाला प्रध्वसाभाव असे म्हणतात. पण॒ ^आकाशकुसुम " 
नावाची गोष्ट कधीच नसते. आकाश आणि कुम यांच्या धर्मा 
.मध्येच परस्परविरोध आह. तेवा कसुमाचा धर्म आकाशाच्या स्किणी 
कधीच राहुं शकत नाही. ( या ठिकाणी ˆ कधीच. . . नाह "चा प्रयोम 
कालातीत असा अदे.) ˆ कधीच न राहण्याचा ' हा जी नसर्गेपणा जहे 
त्याला अत्यंताभाव असे म्हणतात. यापैकी प्राक्‌-जभाव व प्रध्वंसाभाव 
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या कल्पना राहित्याच्या कल्पने शी विसगत नसल्या तरी राहित्या- 
वक्षा व्या वेगठचा आहेत हँ ध्यानात घेणे आवश्यक आहे. 


नव्य नैयायिकानी अभावकल्पनेचा अत्यत सखोल असा विचार 
केलेला आहे तसेच त्रेदले व वोसाके यासारस्या पाश्चात्य विज्ञानवादी 
ताक्रिकाचा व गणिती तकंशास्त्रज्ञाचाहि या विपयावरील विचार फार 
महत्त्वाचा आहे 

संदभग्रय . अंरिस्टौटल . आगतानि - दि केटेगोरिज, आन 
इंटरम्रिटेशन, अनु एच पी कुक, ( लडन, १९३८ ) ; जोसेफ, 
एच डन्ल्यु वी अन इटरोडक्शन दु लांजिक ( ओंक्स्फडं, १९० ६; 
सुधा आ १९१६), विद्याभूषण, एस. सौ ए हिस्टरी मंफ 
इडियन लोजिक ( कल्कत्ता, १९२१ ); वार्गि, एस. एस 
ए मोऽनं इटरोडक्शन टु इडियन लोजिक ( दिल्ली, १९६५ ). 

सु. शि. बारलिगे 


अभिधम्म ; पालि चवि-पिटक ग्रथामध्ये विनय-पिटक, सुत्त 
पिटक व अभिधम्म-पिटक असे तीन गट आहेत सुत्त-पिटक किवा 
विनय-पिटक ह्यातील शिकवण सोप्या, लोकात प्रचलित असलेल्या 
भाषेत सागितली असल्यामृद्धे ती सहज समजते. ह्याच्याउल्ट 
अभिधम्मामध्ये बौद्ध धर्माची तत्वे समजण्यास कठीण अशा रीतीने 
सागितलेी आहेत पालि अभिधम्माचे सात विभाग आदत : 
धम्मसगणि, विभंग, धातुकथा, पुग्गरूपञ्जत्ति, कथावत्यु, यमकं माणि 
पदान. 


ह्यातील ' धम्मसगणि ' हा मूढ ग्रथ मानला जातो “धम्म 
हा शब्द ! तत्तव ' ह्या विशिष्ट अथनि वापरला आहे. दयात वौद्धाना 
मान्य असलेल्या सर्वं धर्माची गणना { सगणि ) केटी आहे. चित्ताच्या 
कुशल, अकुशल किवा दोन्होपैकी कोणतेच नाव देता येणार नाही 
अशा अव्याकृत अवस्था, किवा ह्यापैकी कोणत्याहि अवस्थेशी सल्ग्र 
असलेले चैतसिक धमे, रूपधमं व शेवटी असंस्कृत धमं ( किवा निर्वाण } 
ह्याचा विचार या ग्रंथात केला आहे- मानसशास्त्रदृष्टचा चित्ताचे 
पुथव्केरण करून मग त्याचे वर्गीकरण केलेले आदे, पण ते वौद्धाना 
मान्य असलेल्या कामलोक, रूपलोक व अरूपलोक यात वापरणान्या 
दुष्ट व॒ साधु लोकाच्या चित्ताचे, त्याच्याशी सलग्र॒ असलेल्या 
चैतसिक धमचिहि विवेचन आहे. तसेच, व्यक्तीच्यासभोवती असकेल्या 
रूपधर्माचा व ध्येय म्हणून मानलेत्या असंस्करतधर्माचाहि उल्लेख 
आहे. अशा रीतीने प्रत्येक व्यक्तीच्या अतर्यामी आणि सभोवती 
असलेल्या व ध्येय वनलेल्या धमचिं विवेचन हयात आहे. 


आरभीच्या काटी नामव रूप ही दोन तत्त्वे, किवा रूप, वेदना, 
सज्ञा, सस्कार व विज्ञान ही पाच स्कधरूपी तत्वे, किवा वारा आयतने 
( चक्षु, श्रोद्न, घ्राण, जिन्हा, काय व मन आणि त्याचे रूप, शब्द, 
गध, रस, स्पशे व * धमं “हे विपय } किवा अटा धातु ( वर सांगि- 
तलेल्या वारा धर्माशिवाय चक्षुविज्ञानधातु, श्रोत्रविज्ञानधातु, घ्राण- 
विज्ञानधातु, जिनब्हाविज्ानधातु, कायविज्ञानधातु व ॒मनोविज्ञानधातु 
असे सहा, मिदून अर्रा धातु) ह्याचाच प्रामूख्याने उल्लेख होत होता. 
स्कंध, जायतन, धातु ह्या वर्गीकरणाचा अनेक वेदा उतल्टेख 
वौद्ध ग्रंथांत होतो 


अभिधम्म 


, 


पुढील काढी, " अभिधम्मटुसगह ' (८ वे-१२वे शतक ) 
ल्या ग्रथाच्या आधारे वोलावयाचें ्लाल्यास, थेरवादी बरौद्धाच्या मते 
परमार्थत अस्तित्वात असलेले चार प्रकारचे धर्मं आदैत ते म्हणजे : 
१ चित्त, ५२ चैतसिक धर्मे, १ रूपधर्म व १ असस्छृतधातु क्िवा 
निर्वाणधातु. जग द्या सवं ५५ धर्मचि किवा तत्त्वाचे वनलेक्ते आरै. 
ह्याशिवाय ह्याच्यावाहैर काहीच अस्तित्वात नाही. वौद्ध धमच्यि 
पुटील इतिहासात इतर श्रावकपथी संप्रदायात ह्या धर्माची वाढच 
ञ्लाेखी दिसते. पण महायानपथी माध्यमिक व योगाचारी सप्रदायात- 
मात्र या सवे धर्माना फाटा देऊन किवा ह्यांना गौण समजून सर्वं जगाच्या 
बुडाशी एकच एक तत्त्व आहे असे मान्य केले गेले आहे. 


अभिधम्मपिटकात पहिला ' धम्मसंगणि ' आणि शेवटचा ! पान ' 
हे ग्रथ अत्यतत मह॒स्वाचे आहेत. पहिल्या म्रंथांत वर सागितल्याप्रमाणे 
वौद्धानी मान्य केलेले चित्त व चैतसिक धर्म आणि त्याचे परस्परसंवध, 
२२ तिक-मातिका ( त्िक-मातुका ) व १०० दुक-मातिका ( द्विक 
मातृका )च्या रूपने प्रथम सांगून त्याचेच पुढे सविस्तर विवरण 
केलेले आदे. नंतरच्या एका परिच्छेदात "रूप ' धमति सविस्तर 
वर्णेन आहे असंस्कृतधातु किवा निर्वाण ह्याचा उल्लेख आलेला महे; 
पण त्याचे स्पष्टीकेरणमात्र नाही ' चिभंगा'त अठरा परिच्छेद 
असून त्यातही ` सुत्तन्त ^ “अभिधम्म † व ˆ पञ्टापुच्छक ' असे 
स्पष्टीकरणाचे प्रकार असून, स्कध, आयतन, धातु वगेरे परिच्छेदाच्या 
विषयाचा तिक-मातिका व दुक-मातिका याच्याशी कसा संवंधय पोहोचतो 
हे दाखविके आहे. त्याचप्रमाणे * धातुकथा ' ह्या पृस्तकांत धम्म- 
सगणीच्या मातिकेत दिलेल्या धर्माचा स्कध, आयतन व धातु ह्या 
विभागांपैकी किती विभागांत अन्तभवि होतो व कितौ विभागा्ी 
ते धर्मं सवंधित आहेत ह्याचे विवेचन आहे " पुग्गल्पन्जत्ति * ह्या 
ग्रथांत मनुष्यव्यक्तीचे त्यांच्या गुणघर्मप्रमाणे वर्गीकरण करून त्याचे 
दहा वे कत्पिले आहेत. ह्या ग्रथाची रचना अभिधम्म प्रंथाशौ ने 
जुकता सूत्तपिटकातीर अंगुत्तरनिकायाशौ जुद्ते. “यमक ' घ्या 
ग्र॑थांत धमपिकी काही निवडक धर्मकिरिता वापरलेत्या शव्दाच्था 
व्याप्ति ठरविण्याकेरिता अस्तिपक्षौ व ॒नास्तिपक्षी असे जोडग्रभ्न 
उपस्थित करून त्या दृष्टीने उत्तरे दिको आहेत. पारपरिक तकं- 
शास्तराच्या दृष्टीने हा प्रथ उपयोगी ठरतो ही प्र्नोत्तरे एखाद्या 
कोडयाप्रमाणे असून त्या विपयांत गति असल्याेरीज वाचकास॒ 
त्याची उत्तरे सापडणे कठीण होय. 


“ पदान ' हाहि मोठा व महत््वाचा प्रथ अहि. त्यांत २४ प्रकारे 
परस्परसंवध दाखविणारे ' प्रत्यय ` साभितकले असून कोणतेदि धमं 
अगदी स्वतंत्र वृत्तीचे नसून परस्परावलंवी आहेत. हँ परस्परावल्वन 
( किवा परस्परसंवध ) ह्या २४ पैकी एका किवा अनेक प्रत्ययानी 
ठरविले जाते. ' धम्मसगणी ' तील तिक-मातिका व दुक-मातिका हयात 
सागितलेल्या धमचि परस्परसवंध कोणत्या प्रत्ययानी निश्चित ्ञाल्ले 
आहेत ह्याचे सविस्तर वर्णन कटाव्ठा येईपर्यत केलेले भह. 

^ कथावत्थु ' ह्या प्रयात सम्राट्‌ अगोकाच्या काठी वौद्ध धर्मत 
जी निरनिराठी पाखडी मते अस्तित्वात आरी होती ती देऊन त्याचे 
खंडन केलेले आहे हा ग्रथ अभिधम्मात्त अंतर्भूत कसा होऊ शकतो व 
तो बुद्धवचन होऊ शकतो काय असे प्रश्न फार प्राचीन काढठीच उद्भूत 
जाले होते असे धम्मसगणीच्या अटुकथेवरून दिसते ( १-५-९ ). 


एलं (कव त 
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पालि त्रिपिटकातीरू अभिधम्माप्रमाणे सर्वास्तिवादी पंयाचाहिं 
अभिधम्म-पिटक ग्रंथ होता व त्यातहि सात भाग होते. काही किरकोछ 
साम्ये जरी थोडीवहुत दिसली तरी भिन्नताच जास्त आहे. ह्यावरून 
हें स्पष्ट अनुमान निघते की, अभिधम्माचा काल हा निश्चितपणे बौद्ध 
संघांत फूट पदन निरनिराठे पंथ अस्तित्वात अले त्या वेठचा, म्दणजे 
बुद्ध-निर्वाणानंतर शंभर वर्पानी क्त्या दवितीय सगीतीच्यानेतरचा 
असला पाहिजे. 


अभिधम्माची विचारसरणी ही निष्पर्यायी व॒ विनतोड असते. 
पुढेमागे हलण्यासारखा अनिश्चितपणा ह्यांत नाही. ह्यातील सिद्धान्त 
ठाम असतात. (  सृत्तपिटका ' वरील ठेख पाहा. } 


संद्भ-ग्रंय : काश्यप, ज. : अभिधम्मपिटक, ६ भाग ( नाखदा, 
१९६० ) ; -हीस डव्दिडस, सी ए. एफ. संपा. : अभिधम्मपिटक 
( ल्डन, १९०६ ) ; ज्ञानतिल्क, गाइड श्रू दि अभिधम्मपिटक 
( कुंड, १९३८ ) ; आग, एस सेड. . करपपिडियम आफ फिलासफी, 
संपा. -हीस उव्हिडस ( क्डन, १९१० ); गोविद, ए. वी. : दि 
सायकालिंजिकल अंटिटचूड आफ अर्ली बुद्धिस्टिक फिलांसफी (पाटणा, 
१९३८ (?) ; आ. २, लडन, १९६९ )}. 

पु. वि. वापर 


अभ्युपगम ; १. अभ्युपगम म्हणजे काय? : कोणताहि 
नियम वा सिद्धान्त तकंसिद्ध असे नियम ठरविण्यापूर्वी तो शास्तरज्ञाच्या 
मनामध्ये प्रथमत. एक अंदाज किवा कल्पना म्हणून सुचावा लागतो. 
त्याची सत्यता तात्पुरती * गृहीत † धरून त्यावरून कोणते निप्कर्पं 
काठतां येतील याविपयी विचार करावा जागतो. अशा तात्पुरस्या 
सत्य मानटेल्या गृहीत कल्पनेला, तिचे ताकिक निकपण होण्यापूर्वी, 
ती सिद्ध वा असिद्ध ठरविण्यापूर्वी तिच्या प्राथमिक अवस्थेत “ अभ्युपगम- 
कल्पना ' असे म्हणतात. शास्त्रीय विचारसंदभप्रिमाणेच दैनंदिन 
जीवनांतहि त्यामधील विविध घटना, विसगति, चमत्कार इत्यादीचा 
खुलासा करण्यासाठी मनाशी केलेले तकं किंवा अदाज हेहि अभ्युपगमच 
होत 

वैज्ञानिक सशोधनांत प्राथमिक निरीक्षणानतर अभ्युपगमाची 
निर्मिति होते. अधिक निरीक्षण-संशोधन करून त्याचें निकषण ज्ञाल्याचर 
त्याचे रूपांतर आधी उपपत्तीत व मग वैज्ञानिक सिद्धान्तामध्ये होते. 
अर्थातच वैज्ञानिक सशोधन्षेत्रात निरीक्षण-संशोधनाचे मागेदशंन, 
चटनाचे उपपादेन व अंत्तिम नियम किवा सिद्धान्ताच्या स्वरूपाची 
पुवेनिश्चिति असे अभ्युपगमाचे चिविध काये व महत्त्व आहे. मिल्लच्या 
मताप्रमाणे, अभ्यूपयमकल्पना ही अपुन्या पुराव्यावर आधारकेली 
गृहीतकल्पना असते. या कल्पनेचा हेतु तिच्यापासून वस्तुस्थितीच्या 
आधारे निप्कपं काढावे अस्ना असतो. हे निप्कपे वस्तुस्थितीणी सुसगत 
असतील तर ती मूठ गृहीतकल्पना सत्य ठरते. 


मात्र अभ्युपगम-कल्पना जरी अपून्या पुराव्यावर आधारलेी 
असली तरी ती ' पुराव्याशिवाय कत्िछेटी ” असू नये. तमे ज्ञाल्यास 
अभ्युपगमकल्पना म्हणजे स्वैर, अनिर्वध, कल्पनारम्य विनास् ठरे. 
अशा प्रमाणविरदित, अशास्त्रीय कल्पनांना उदेंशूनच न्यूटनने (मी 
अभ्युपगम करीत नाही ' असे म्हटङे आहे. 
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अभ्युपगम 


२. अभ्युपगमाचं सुचन : प्रज्ञावंत, चिकित्सक व॒ अनुभवी 
वैज्ञानिक व संशोधक याना असलेली ज्ञानदुष्टि, मर्मदृष्टि वा प्रतिभा 
यांमूढे अभ्युपगमचें स्फुरण होते. याशिवाय ( १) एकाच घटनेची 
अनेक उदाहरणे एकसारखी आढ८त गेली तर अशा अव्याहत, अवाधितं 
अनुभवाधारे म्हणजेच “ गणनात्मक ` विगमनाने अभ्युपगम सचत. 
(२) दोन वस्तु किवा घटना वा त्याचे समूहं यांच्यांतीर साम्यानू- 
मानाच्या आधारे अभ्युपगम सुच शकतो आणि ( ३) एखादे सवै- 
सामान्य विधान आधीच सिद्ध मानक गेत्यास, त्याचे व्यत्यस्त विधानहि 
कदाचित्‌ खरे असू शकेल, असा अभ्युपगम सुचू शकतो. म्हणजेच 
प्रतिभा, गणनात्मक विगमन, साम्यानूमान व विधानव्यत्यास हे 
अभ्युपगमाच्या सूचनास कारक, उपयुक्त व पौपक ठरतात असें दिभून येते. 

३. अभ्युपगमाचे प्रकार : अभ्युपगमाचे मुख्य तीन प्रकार 
आहेत ` ( १) नियम-अभ्युपगम : यात पृष्ट घटनाच्या वर्तना- 
विपयीच सामान्य विधान केलेले असते. उदा.- गुरुत्वाकर्पणाचें तत्त्व. 
(२) कतृ-अभ्युपगम किवा कारण-अभ्युपगम . यात कोणत्याहि 
घटनेच्या कर्त्यसिवधी किवा कारणासवधी विधान केले असते उदा.- 
नेपच्यून या ग्रहाचें युरेनस या ग्रहावरील अज्ञात आकण्ण (३) 
संघात किवा संस्थिति-अभ्युपगम : यात अनेक वस्तु किवा घटना 
यांच्या अनेक घटक-अवयवाच्या परस्परसव्रधातून तयार ज्ञाकेल्या 
समग्र समुच्चयाच्या स्वरूपाचे म्हणजेच समसृष्टीचे स्वरूप व्यक्त 
केले असते. उदा ~ कोपनिकसचा ' सूयकेद्री ' अभ्युपगम अभ्युपगमाचे 
मानले जाणारे अन्य प्रकार पुढीलप्रमाणे : 

(१) वर्णक अभ्युपगम : यामध्ये नव्याने उपलब्ध ज्ाकेल्या 
वस्तु वा प्रत्रियेचें समपक वर्णेन केठे जातें. उदा ~ विदुत्‌ हा एक प्रवाही 
पदार्थं आहे. ( २ ) उपपादक अभ्युपगम `: यामध्ये एवाद्या निसगै- 
घटनेची शास्त्रीय उपपत्ति छावण्याचा प्रयत्न असतो. उदा.- चद्रग्रहण 
व सूर्यग्रहण याच स्वरूप. (३) प्रवर्तक अभ्युपगम : समर्प॑क 
कत्पनेच्या अभावी एखाद्या मा्गेदशंक, तात्पुरत्या, कामचलाऊ गृहीत- 
कल्पनेचा उपयोग केला जातो, तिच्या साहाय्याने शोधकाय प्रवर्तन 
केले जातें व युक्त किवा नियम होण्यास योग्य अशी कल्पना मिरेपर्यत 
सशोधन चालं ठेवले जाते अशास " प्रवतेक * अभ्युपगम म्हणतात. 
उदा ~ न्यूटनपूरवीं अस्तित्वांत असलेली देकर्तंची  भोवन्याचौ ' अभ्युप- 
गम कल्पना. 

४. अभ्युपगमाचौ युक्तता, निकषण च प्रस्थापना : वैज्ञानिक संशो- 
धनाच्या क्षेत्रात फक्त वास्तव अणाच घटितांचा, घटनाचा व कल्पनाचा 
समावेश होऊ शकतो. आधारविरहित, स्वैर, अतीद्रिय वा अनुभवातीत 
कल्पनांचा नही. साह्जिकच अभ्युपगम न्यायशुद्ध, ताकिकदृष्टचा 
युक्त वा प्रमाण असरावयास हवा. त्याची लक्षणे पदीलप्रमाणे : 


( १) ` निःसंदिग्धता : शास्त्रीय अभ्युपगमात घटना-घटना- 
मधील कारणका्यासिवंधी निश्चित, असदिग्ध, सुस्पष्ट असे विधान 
हवे. ( २ ) निकषणक्षमता क्तवा प्रत्यतरश्नमता . अभ्युपगमकल्पना 
अनुभवाच्या कसोटीवर पडतादून, तपासून, छाननी करून पाहतां 
आली पाहिजे. अर्थात्‌ मानवी ज्ञानेद्रियाची मर्यादित शक्ति लक्षात 
घेऊन दँ निकपण प्रत्यक्ष वा अग्रत्यक्षपणे करतां आले पाहिजे. निरी- 
क्षणाचा प्रत्यक्ष पुरावा हे अभ्युपगमाच्या तकंमान्यतेचें महत्त्वाचे प्रमाण 
होय. ज्या वेदीं असें प्रत्यक्न प्रमाण शक्य नसेल त्या वेठी संशोध्य 


अरविद्‌, श्री 
तत्त्वज्ञानहि वादविवाद किवा वितडवाद यानी भरलेले आहे. आपले 
स्वत.चे दर्शन तेवटेच सत्य आहे, एवढेच नन्द तर आपणच 
जण सत्याचा मक्ता घेतला आहे, अर्थातच ताकिक नियमाग्रमाणे 
एक मतप्रणाली स्वीकारली तर इतराचा त्याग केलाच पाहिजे, असें 
रत्येकं मतान मानल्यामुखैच वेदान्ती आचार्यं किवा त्याचे अनुयायी 
याच्यातील कलह निर्माण ल्ञाले मतामधील वरवर दिसणात्या भेदाचीं 
परिणति शेवटी कटर विरोधात होते मग कोणते मत सत्यदशेक आहे 
व कोणते सत्याशी विसगत, अतएव त्याज्य आहे, हे ठरविण्यासाठी 
तकंणास्वाचा आधार घ्यावा छागतो या वादांमधून उपयोगात आणलेले 
तकशास्वमात्र आपल्या दैनदिन विचारपरत्रियेतून व॒व्यावहारिक 
जगावदख्च्या आपल्या समालोचनातरून निप्पन्न जञलेठे असते. भरुतीच्या 
मानाने तकं हा अप्रतिष्ठितच आहे याची जाणीव असूनसुद्धा है वादी- 
प्रतिवादी भौतिक-शास्त्रीय पातठीवरून सत्ताणास्तरीय पातीकडं 
मन जात असताना त्या त्की छाननी करण्याचा प्रयत्न करीत नाहीत, 


ज्या सत्तत्वाचा आपण विचार करीत आहोत त्या सत्तत्वार्ला 
सुयोग्य अणीच आपल्या विचाराची दिशा असली पाहिजे असे ठामपणे 
माडन श्रीजरविदानी तत्वन्नान-कषेत्रांत एक महत्वाची भर घाती 
आहे सान्ताकडून अनताकडे जाताना आपल्या बुद्धीमध्ये जास्तीतं 
जास्त लवचिक्पणा आणणे आवश्यक आह. “ नाहीतर विसृद्ध 
सिद्धान्ताच्या खोटचा कल्पनांवर ठेचा खात आपके तकंटी मनाचे 
तकंशास्त्र गोधद्ून जाईल व अनंताच्या मूलतः संवादी व॒ सहवर्ती 
असणाग्या अशा समतोलवृत्ति या परस्परविरोधी व विसंवादी आहेत 
असा त्याचा ग्रह॒ होऊन वसेल. ” ' अनंताचं तकंशास्तर ' हा वाक्प्रचारः 
श्रीजरविद मूस्यत्वेकरून दिव्य बुद्धीतील प्रक्रियांसाटी किवा संवंध- 
प्रकारासाटी वापरतात. त्याचप्रमाणे दुय्यमरीत्या अनंताचँ अखंड््व 
व अद्वितीयत्व मान्य करून व्यवहार करणाग्या मानवी बुद्धीसंवंधीर्टिं 
तो शब्दप्रयोग ते वापरतात. सान्त वस्तूना लागू होणाग्या व्यावहारिक 
तकंशास्वाचे मध्यवर्ती सूत्र म्हणजे - एक विधान करीत असताना 
त्या विधानात तद्विरुद्ध आकारित निपेध अनुस्यूत असतो. एवेरच 
नन्हे तर त्या निपेधांतून तिसरेच एक विधान निप्पन्न होते. उदा.- 
“अ लाक आहे ' यातन अ निवा नाही किवा इतर कोणत्याहि रंगार्चा 
नाही हे सहजगत्या सिद्ध होते. समग्र वस्तुतत्वाच्या एका अशावरः 
लक्ष केद्ित करूनच परिमिताचा सवे व्यवहार चालू असतो. कोणतीर्हि 
वस्तु एका विशिष्ट प्रकारची आहे, कारण ती दुसन्या प्रकारची नाही, 
एवढेच नव्हे तर तौ एका विशिष्ट प्रकारची आहे म्हणून ती दुसन्था 
प्रकारची असूच शकत नाही. 


अनंतावट्ल काहीहि वोलतांना व्यावर्तक विधेयनाची पति 
किवा एकान्तदुष्टि वदलून तरकाला जास्त विशार, जास्त छवचिक 
व जास्त गोष्टीना सामावून घेणारा असा दृष्टिकोण स्वीकारावा लागतो 
व्यावहारिक जगात एकमेकाचे व्यावतेन करणाग्या किवा एकमेकांनां 
वगठणाव्या अशा परस्परविरोधी गोष्टी असतात. अनंतांत अशा 
तद्टेच्या विरोधकाना थारा नाही. समग्र वस्तुतत्त्वाच्या एकमेकाना 
पूरक असणान्या वाज असतात. त्या जर आपणांस विरोधी दिसल्याचं 
तर त्याचे कारण म्हणजे सीमित व भेदात्मक अशा जगांतच फक्त 
उपयोगी पडणारे असे तकंशास्त्र चिकित्मा न करता आपण तिथे लाव 
पाहतो. 


2० 
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परिवर्तनाचें तत्वज्ञान ` अनंताचे भासमान होणारे अनेक पैल 
तसेच अनंताणी जो आपला अनेकविध संबंध यें कतो (उदा ~ अत, 
विशिष्टादरैत, हैत वगैरे ), तौ विशाल जश्ा दृष्टिकोणातून समजावून 
पेञनच श्रीअरविदानी आतापर्यत अस्तित्वात असणाग्या सर्व 
आध्यात्मिक दर्शनाचा सर्वकप व संपूर्णं अशा दृष्टिकोणात समावेश 
किवा संग्रह केना. अर्थात्‌ केवट सग्रह्वादी राहूनच त्यांच्या तत्व. 
ज्ञानाचे समाधान होण्यासारखे नव्हते. भिन्नभिन्न प्रवृततीच्या त्त. 
जञानांत सूसंगति घडवून आणणे एवढेच त्यांचे काम नन्दते, तर नवीन 
प्रथा पाडून आतापर्थत प्राप्त ज्ञाठेल्या किवा कल्पना कैकेया सरव 
योगशास्वराच्या पुढेच त्यांनी एक पाऊं टाकले आतापर्यतच्या सर्व॑ 
त्त्वज्ञानाचे वर्णन मुक्तीसाठी प्रयत्न करणारी तत््वन्नानेँ असे केसा 
यद या सर्वं दशनाच्या सैदढान्तिक रचनेचा खरा व्यावहारिकं उद 
म्हणजे मुक्तीची किवा सर्वोच्च निभ्रेयसाचौ अभिलापा. मानवी 
जीविताच सार्थकता साकल्याने वटे एकत्रित ्ाली असेल तर ती 
मुक्तीतच, असे त्या दर्शनां प्रतिपादन आहे. दर्भनाच्या अणा वृष्टि. 
कोणाच स्वाभाविकं पर्यवसानं म्हणजे अनिवा्मे जड्लेरी परलोकानि- 
मुखता, त्याचप्रमाणे जीवनमू््ये, सामाजिक मूल्ये व देहूधाय 
अस्तित्वाचे महत्व या गोष्टी संुणेपणे नाकारणं यांत राले अहै. 
सृष्टि, विकास व काल याचे सद्वस्तूच्या माल्िकेतून एकदम उच्चाटन 
तरी केले जाते किवा त्यांना तृणवत्‌ लेखके जाते. जास्तीत जास्त त्यांना 
परमोच्च तत्त्वाचे आविष्कार म्ह जातें; पण त्याहन जास्त किमत 
त्याना नाही; आणि शेवटी त्यांना ज्ञटकूनच टाकले पाहिजे, कारण 
मनुप्याची अंतिम नियति या मत्ये, परिवर्तनशौर लोकांत नसून त्या- 
पटीकडे जे व्यवहारातीत आदे, त्यांत आहे, असे परंपरागत दर्शना 
म्टणणे आहे पूर्वीच्या तत्त्वदरशनानून सत्तागास्त्र आदह, पण चैतन्य व 
प्रकृति यांच्याहि पलीकडे जार्दल अशा व्यापक विश्चवरचनाशास्त्राचा 
मागमूसहि नाही. 


या परपरागत तत्वज्ञाना चे वणेन मुक्तीचौ तत्त्वज्ञाने असे केले तर 
त्याउलट श्रीअरविदाच्या तत्त्वज्ञानचे वणेन परिवतंनाचँ तच्त्वनान 
असें करतां येईल. मोक्ष अज्ञानाच्या नालाचा सूचक सन्या तरी ज्ञान 
मार्गावर मनुप्याचा जो आध्यात्मिक विकास होतो त्याचा श्रीगणेशा 
आहे. अंतरात्म्यावर आवरणावर आवरणे चढवून त्याचं खरे स्वरूप 
ज्ाकून टाकणाग्या शरीर, मन व वुद्धि या कोशाना भिरकावून देञ्न 
जीव विश्वातीत ईश्वराशी एेक्य पावतो; किवा प्रणांतत व व्यवहारातीत 
अशा ब्रह्मत विटीन होतौ, अशी श्रौअरविदाची मोक्षाविपयीची 
कल्पना आहे. यालाच श्रीअरविद † आरोहण * म्हणतात. पण श्रीअरविद 
आरोहणाशीच धांवत नाहीत. आपापल्या परीने आरोहणाची प्रक्रिया 
ठीक असेल; पण केवट आगोहणांत अडकून राहित्यास व्यक्ताचे 
सत्यत्व व विकास-प्क्रियेचे महत्व यांकडे दुलक्न होते. आरोहणाप्रमाणे 
अवरोहणहि अहे. या गतीमध्ये प्रकृतीपलीकडे गेलेा आत्मा पुन्हा 
प्रकृतीकड़े येतो व तिचे परिवर्तन करू पाहतो. अन्नमय, प्राणमय, मनोमय 
कोश ही आत्म्याची उपकरणं अनून ज्या परमोच्च सत्याची दुय्यम 
रूपे आदेत त्या सत्याचा अंश त्याच्या अनुस्यूत असती, त्या बाह्य 
आवरणांचे परिवर्तन कवा दिव्यीकरण क्के पाहिजे, जेणेकरून 
दिव्य शरीरांत दिव्य जीवन असणे हे “ पाचि देही याचि डोढा' 
शक्य होई. 
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आध्यात्मिक जीवनाची पूर्वतयारी म्हणून स्वतःचें शुद्धीकरण : 
श्रीजरविदांच्या परिवतेनाच्या योगसाधनेत नीतिमत्तेला सर्वकप 
नसे तरी अनन्यसाधारण महत्त्व आहे सध्याच्या आपल्या उच्चतम 
नैतिक मानदंडांतसुद्धा अनुल्टघनीय किवा शाश्वत व निरपेक्ष असे 
काही नाही. एका तरहेने नैतिक मानदेड है एक प्रकारच्या कृदिम 
मानसिक निमितीच आहेत आत्म्याची अवाधित सत्ये म्हणजे कोरलेले 
काठे दगड खचित नव्दैत. ते सापेक्ष आहेत एवटेच नन्दे तर सक्रमणशील 
आहेत. त्यांना शाश्वत व दृढ मानदड समजणे म्हणजे श्रेष्ठ दवी नियम 
व मनुष्यावर होणारे दिव्यत्वाचे संक्रमण याच्यााड अडसर उभारण 
होय. 


नीतिमूल्याचे संवर्धन करणे हा आध्यात्मिक जीवनाच्या दृष्टीने 
अपरिहार्य असा टप्पा आहे जे जे काही मानवाला व जगताला दिव्य 
व परिपूर्णं जीवनाप्रत नेते त्याला त्याला णुभ अस साधारणपणे म्हणता 
येईल. या परिपूर्तीन अडथदा कर्न तिचा भग जें जे करते त ते अशुभ 
होय. अर्थातच पूर्णता ही प्रगतिशील असल्याने शुभ व अशुभ याचाहि 
आशय व परिमाणे वदलत असतात, त्याचा अथे व मूत्यहि वदल्त 
जातात असे श्रीअरविदांनी दाखवून दिले आहे. आध्यात्मिक पातढ्टीवर 
आपण शुभाशुभांच्या पलीकडे जातो. कारण त्या पातढीवर शुभ 
करवा अशुभ आपण ज्याला म्हणतो त्याच्या प्रयोजनाची व॒दिव्य 
उपयोगितेवी जाणीव होते शेवटी जिथे मानवी जीवन सपून दिव्य 
जीवनाका आरभ होतो तिथे सवं अशुभाचा कायापालट होऊन त्याचे 
व्यवहारातीत दिव्य शुभांत रूपांतर होते आपणां पामराचे क्षुल्लक 
नियम व पाविल्याच्या क्षणभंगुर कल्पना दिव्य आविष्करणाला जखेडून 
टाकण्यास असमर्थं आहेत. म्हणून श्रीभरविदाच्या मते अशा विशिष्ट 
मनोनियमानुसार घडून आणले स्वत.च शुद्धीकरण, ही मानवी 
स्वभावाचें समग्र परिवतेन हेच आपले ध्येय मानणाया आध्यात्मिक 
जीवनाची केवठ पूवेतयारी आहे. 


मनाचे स्तर . ह सर्वं परिवर्तन घडवून आणणाया तत्त्वाला 
श्रीअरविद श्रेष्ठ मन ` म्हणतात. प्रेष्ठ मन हा आविष्काराचा उच्चतम 
प्रकार आहे. अज्ञ अशा मानवी मनापासून ते विश्वव्यापी उच्चतर 
मनापर्यतच्या सवं मनोवृत्तीना श्रेष्ठ मन सहज मागे टाकते विश्वव्यापी 
उच्चतर मनाला अजन समग्रता प्राप्त ज्ञाछेली नसते. ते भेदाभेदाच्या 
पटीकडे गेलेठे नसते. याउकट श्रेष्ठ मन म्हणजे, अभिन्न एेक्याच्या 
दृष्टिको्णात्ून अनताला होणारे गतिमान्‌ आत्मदशेन किवा अनताचा 
चैतन्यशाली आत्मसाक्षात्कार असें म्हणता येर्दल. श्रेष्ठ मन म्हणजे 
जगज्जननी असून, सर्वाच्या अतीत असणारे सच्चिदानद तत्तव॒ व 
आविष्कार पावणारी अशी नानाविध नामरूपे यात दुवा साधणारी 
शविति आहे. 


श्रीअरविद श्रेष्ठ मन व अज्ञानी जग यामधील -मनाच्या अनेक 
स्तराचे दशेन घडवून आणतात. उच्च मन, प्रकाश पावलेले मन, प्राज्ञ 
मन व उच्चतर मन यापैकी कोणत्याहि मधल्या स्तरावर सच्चिदा- 
नंदाचा अनुभव येऊ शकेल, पण अस्तित्वाचे व अनुभवाचे पूर्णत्व फक्त 
श्रेण्ठ मनातच आढसते. 

श्रोअरविदाचे सायावाद-लंडन . एवंच, श्रीभरविदांच्या मते 
आपणा मानवाची मनःप्रकृति श्रेष्ठ प्रकृतीपासून उत्पन्न ज्ञारेटी आहे 
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व ती म्हणजे पूर्णं अज्ञान नसून अर्धजागृत अभी अवस्था आहे याहि 
अवस्थेत किवा स्तरात पूर्णाकिडे जाण्याचे त्याचे असे खास मागं आहेतच. 
मन, प्राण व शरीर यांची या अन्नानमय अवस्थेतून सुटका होऊन त्याची 
समग्र श्रेष्ठ मनात परिणति होईल श्रीअरविर्दानी म्ह्टये आदे की, 
भारतातील आध्यात्मिक भरारी मायावादापाशी येऊन थांवली. या 
मायावादाची मांडणी शंकराचार्यानी अत्यत काटेकोर स्वरूपात केटी. 
तकंककंश सपुणं सत्याचा एक भाग म्दणून श्रीअरविद अदटैताचा स्वीकार 
करतात, परतु अदवैतापासून मायावाद ओघानेच येतो, सा मतावर मात्र 
ते तुटून पडले आहेत. “ मायावाद विश्वसमस्येची गाठ कापूनच 
टाकतो, पण तिची उक. करून दाखवीत नाही ते समस्येचे उत्तर 
नसून ती टाकणारी एक पठ्वाट आहे णरीर धारण करून या व्याव- 
हारिक जगात वावरणाग्या आत्म्याच्या दृष्टीने पलायन हा खरा विजय 
ठरू शकत नाही. त्यामृच्े प्रकृतीशौ असलेला सवध तोडता येईल; 
पण खरी मुक्ति किवा पूणता त्यामूढे मिक्त नाही त्यातून मिकणारे 
समाधान जीवाच्या एका अशालाच मिटे त्यामे एखाद्याच 
प्रवत्तीचे उन्नयन होईल ; परतु वाकीच्या प्रवृत्ति मात्र मायेच्या सद- 
सदात्मक अंधूक प्रकाशात थडगार पडून नष्ट होतील. ” 

आविष्कृत विश्वाच्या वुडाशीं असणारा निद्रित ईश्वर : दिव्य 
आविष्करणाचे रहस्य कोणते, तसेच आत्म्याच्या सशरीर व सापेक्ष 
अशा अस्तित्वाचा हेतु काय हे श्रीअरविदाच्या तत्त्वज्ञानाने उरगडून 
दाखविले आह. उच्चतम सदस्तूचा आविष्कार हा विकासात्मक 
आविष्कार आहे. त्याची दिणा आणि ध्येय निश्चित आहत. विकासाला 
जडवस्तूपासून सुरुवात होत नाही, तर चिदस्तरुणी फक्त ॒वरपागी 
विरोधी दिसणाय्या अव्यक्त चिदस्तुपासून होते. वास्तविक पाहता 
ही अव्यक्त विदस्तुरूप अवस्था अवगुठित अशा अवस्थेतील ती श्रेष्ठ 
चिद्स्तुच आहे. स्वत चे तेज स्वत.च ज्लावून घेतलेला, स्वततने स्वतला 
अपिहित किवा अवगुठिति केलेखा असा ईश्वरच आदे आविष्कार 
पावकत्या जगताच्या बुडाणी निद्रित असा ईश्वर असून अन्न, प्राण, मन, 
विज्ञान या सुसघटित कोशांत्ून तो क्रमाक्रमाने जागृतावस्थेत येऊ 
लागतो. या विज्ञानाच्या अवस्थेपर्यत होणारे विकासाचे आरोहण अजून 
अज्ञानातच होत असते, असे श्रीअरविद म्हणतात. कारण या प्रत्येक 
जवस्थेच्या चावतीत असे म्हणतां येईल की, स्वत. वरच्या स्तरावर 
पोचल्याने खालच्या स्तराला ती अवस्था अंशत. वदू शकत असली 
त्री ती स्वत. खालच्या स्तरात्ुनच उत्पन्न इ्नाटेखी असलत्यामुरे तिची 
शक्ति मर्यादितच असते. तसेच त्याखालच्या स्तराच्या श्रेणीचा स्सा 
तिच्यावर अजून कायम असतो. “ मनुष्य हा विज्नानावस्थेला पोचतो 
परतु विकासाच्या अत्युच्च पातढीवरदेखीर मूढच्या पशुवृत्तीचा 
ठ्सा व अ्धजागृत अशा शरीराचे रोदणे गठचात्त वाठमीत असतो. 
ज्या मूढच्या अज्ञानात्रुन व जडतेतून त्याचा विकास होत आला, त्याकडे 
त्याला जणू गुरुत्वाकपेणसारखी एखादी शक्ति सारखी खाली खेचीत 
असते. ” 


शरीर, प्राण व मन हं चतन्याचीं तेजस्वी उपकरणे विज्ञानावस्थे- 
पर्यत अलेखा जीवसुद्धा प्रकृतीच्या पाशात अडकटेला असतो. त्याला 
आता शाश्वत आत्म्याची कवा आनदमय अवस्थेची साद एक्‌ येते. 
मन, प्राण व शरीर ही मनाची वाह्य उपकरणे स्वभावत.च मलिन 
भसल्यामुढे आणि अव्यक्त चित्‌ खारी सेचत असत्यामृद्े जीव 


अरविद, श्री 


त्यांच्यापासून सुटका करून षेण्याकरिता धीर हतौ. अ्थातिच विकास- 
े्नातून अंग कादून घेञन वर कालातीत व व्यवहारातीत ब्रह्माकडं 
त्याला ज्ञेप च्यावीभी वाटणे अगदी कमप्राप्तच आहे आजपयतच्या 
स्वे आध्यात्मिक तत््वज्ञान्यानी ही अवस्था म्हणजे अतिम अवस्था 
मानी आहे. पण हौ अवस्था जर अतिम मानावयाची तर विकास- 
्रत्रियेचे महत्वच निघून जाईल. विकासप्रक्रिया केव एक इद्रनाल, 
हेतुशून्यं क्रीडा किवा गृतागुतीची उक ज्यांत नाही असे नाटय 
थोडक्यात निरथ॑क असे काहीतरी वनेल, अस श्रीरविदांनी प्रति- 
पादिले आहे. विकासप्रक्रियेतत आत्म्याखा त्या त्या अवस्थेत आतापयत 
प्रप्त ्लाकेल्या अनुभवाचा भाविप्कार पूर्वपिक्षा निराव्ा असतो. या 
अनुभवापूर्वीच्या मानसिक अवस्था जड, मरतिशूत्य व ज्या मानसिक 
परिस्थितीत त्याची पामे आदत तिच्या योगाने, त्याचप्रमाणे येथील 
जीवनाच्या प्राणमय व शारीरिक परिस्थितीने मर्यादित व नियंत्रित 
असतात. आस्म्याला वाह्य उपकरणांवर एक प्रकारचा तावा मिढ्छविता 
येतो, पण प्रकृतीवेर तावा मिदविणे म्हणजे प्रकृतीचे परिवर्तन थोडेच 
आहे ? अर्थातच विकासाच्या पुढील टप्प्यात आत्म्याला स्वतचे 
मूक अधिकार व सार्वभौमत्व खंवीरपणे प्रस्थापित करावे लागते. 
मन हा विकासाचा अत्िम टप्पा नाही. त्याच्याहिपलीकडे श्रेष्ठ मन 
असून ते यापुढे जगातील जड वस्तु व मानवी संवंध याच्या क्षेत्रात 
अवतीर्णं होऊन सघटित होणार आहे या एकदम मूलत.च नवीन 
प्रकारच्या सवित्च्या किवा जाणिवेच्या उत्पत्तीवरोवरच प्रकृतीमधील 
अव्यक्त चिद्रूपी अज्ञानाच्या प्रभावाचा नाण होणार आहे. श्रेष्ठ मन 
ह शरीर, प्राण व॒ मन याचा स्वीकार करील, पण त्याचे असें 
रूपातर करीर की, ती अत्त स्थ॒ आटम्याची तेजस्वी उपकरणे वती. 
त्यासाटी त्या उपकरणातून सुप्तपणे वसणारे दैवी सत्य व त्याची 
विशिष्ट अशी स्वपरिूर्तीची प्रक्रिया प्रकट होईल. 


भूतलावरीरु दिव्य जीवन . विकासप्रक्रिया व॒ इतिहास यांची 
शेवटची परिणति व कटस् म्हणजे भूतलावरीर दिव्य जीवन होय. 
श्रीअरविदानी म्हटले आहे ` “श्रेष्ठ मन हे सत्य आहे आणि विकास- 
प्रक्रियेचा स्वभाव पाहता श्रेष्ठ मनाचे आगमन अपरिहार्य आहे, असेच 
म्हणावे लागते . . माज्ञा असा विश्वास आहे की, या सत्याचा 
अवतार हाच इहरोकातीर प्राकृतिक विकासाचा अंतिम अर्थपु्णं 
प्पां आहे, आणि या सत्याच्या अवतरणाने दिव्य सविदेच्या प्रगतीचा 
मामे खुला होतो प्रेष्ठ मनाची कल्पना ही नुसतीच काकापटीकडची 
किवा व्यवहा रातीततेची कल्पना नसून ती गतिमान्‌ अशी विकासरशक्ति 
आहे. तीच या जगात खरा दिव्य आविष्कार घडवून आणते; चेतन 
व जड यातील अतिम विरोधाभास नाहीसा करते आणि प्राकृतिक 
सृष्टीचे सावभौम अस्तित्व मुक्त मनाने स्वीकारावयाचा मार्गं सुलभ 
करते. 


अध्यात्मज्ञान्यां चा नवसमाज : प्राकृतिक सृष्टीच्या अशा तद्हेच्या 
परिवतंनाने एक नवीन तरहैचे समष्टिजीवन व एक नवीन समाज- 
व्यवस्था अस्तित्वात येऊन इतिहासाला दिव्य सफक्ता प्राप्त होईल. 
या नवस्समाजाचा गाभा म्हणजे अध्यात्मन्ञान ्ञाछेल्या विभूतीची 
अवतीर्णं ऋ्ञाठेखी एक जात किवा वंश होय. आज मनुप्य हा जितक्या 
प्रमाणात इतरं प्राण्यपिक्षा उच्चतर आहे, त्याच प्रमाणांत आजच्या 
मनप्यप्राण्यप्हून हा समाज उच्चतर असे श्रीरविदांच्या. योगांतील 
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अथै 


अद्ितीय वैशिष्ट्य पुदीर अवतरणावरून दिसून येईल “स्वर्गा 
रोहण हे मनुप्याचे खरे साध्य नसून, एेहिकः छोकात ~ घ्येच आत्म. 
पदाकडे त्याचे आरोहण, त्याच आत्म्याचे सामान्य मानवतेत अवतरण 
व मानवाच्या पाथिव स्वभावाचे परिवर्तेन हेच त्याचे खरें साध्य आहे 
कूटल्यातरी मरणोत्तर मुक्तीसाटी नन्हे तर याच परिवतेनासादी 
मानवता एका नवीन जन्माची वाट पाहत आहे, असा नवीन जन्म 
होणे टीच अतपर्यतच्या प्रदीघं, क्लिप्ट आणि दु खपूणे वाटचालीची 
अतिम परिणत्ति व शेवटचा कठस होय "“” 

संद्-ग्र॑ण : चौधरी, एच व स्पेगखवर्गं, एफ संपा. : दि 
इटिग्रर फिलंसफी आफ श्रीभरविद ( ख्डन, १९६० ) ; रिपभचद ; 
दि इंटिग्रल योग आफ श्रीअरविद, २ भाग (पांडेचरी, १९५३, १९५५); 


सत््रेम ` श्रीअरविद आर दि अंडन्दचर ओआंफ कान्णसूनेस { न्यु, 
१९६४ ) ; वेनर्जी, एस. ए शार प्रीदिन्च आन दि लाइफ डिन्हाइन, 


२ खं (पांडेचरी, १९५६, १९५९) , पुरानी, ए. वौ. - दि लाइफ 
आफ श्रीअरतिद ( पांडिचरी, १९६४ } ; दिवाकर, आर. भार ` 
महायोगी लाइफ, साधना अड टीचिग्ज आफ अरविद (मुंबई, १९५८) 


जे. एन. चव 


विक-परदिअन तच्वज्ञान : पहा ; 


पर्सो-अरेविक. 


अरे तच्वक्ञान, 
अ थं : भारतीय तत्त्वज्ञानांतीर अर्थं शब्दाप्रमाणेच अर्थाचा, ' भीनिग' 
ह्या इग्ठिश पर्यायवाचक शब्दाचा पाश्चात्य तत्त्वज्नानांत अत्यत संदिग्ध- 
तया प्रयोग होतो. एखाचया शब्दाने, वा वाक्याने काय अभिप्रेत आहे व 
एखाद्या वक्त्याखा काय अभिप्रेत आहे है दोन प्रयोग तर सरसि प्रचारात 
आहेतच. पण स्पष्टीकरण या अथनिसुद्धा “ मीनिग ' या गब्दाचा प्रयोग 
होतो. मराठीत “ अर्थं म्हणजे वस्तु * असा जौ वस्तु शव्दाचा आणली 
एक अथं आहे तो वरपागी इग्रजी भापेंत दिसत नाही. परंतु आणखी 
खोलांत णिरल्यास हा अथंहि त्या भापेत दडून वसला आह असे दिसून 
येईल. उदा.- "व्हांट उज ही मीन ? ` या प्रश्नांत जेव्हा "हाट इन 
हिज अगैन्जेक्ट ? ' या प्रभ्नाने अभिप्रेत होणारी छटा असते तेना 
मीनिग ( अथे ), आओन्नेक्ट ({ विपय ) व थिग ( वस्तु) यांतील 
अत्तर कमी कमी होत चारे दिसते. इतकेच नन्हे, तर पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञानातील पुष्कठ्सा अर्थेत्पन्न गोध “अर्थं ' शब्दाचे वस्तुशी 
नाते जोडल्याने व अर्थाचा संदर्भवाचक अर्थं अथवा ^ सकेताचे निमित्त ' 
असा अथं केल्याने होतो. अर्थं म्हणजे काय यावरीर सिद्धान्ताची 
खालील्प्रमाणे ताकिंकं वर्गवारी करता येईल. उदा.- ( १} अरं 
म्हणजे वस्तु व शब्द किवा वाक्य ( अर्थात्‌ वाक्य अमुक वस्तू नाम 
आहे असँ म्हणणेहि कठीण आहे. ) म्हणजे त्या वस्तू नाम (२) 
अथं म्हणजे शब्दांच्या आकाक्षेमुे किवा वाक्यांतील रचनेमुे उत्पन्न 
होणारा गुण इत्यादि. परंतु वास्तवात अशा ताकिक वगेवारीवर 
" तत्तत्‌ * अर्थसिद्धान्ताच्या प्रतिपादकाचीहि वर्गवारी करता येणार 
नाही. कारण एखाद्या तत्तवज्ञाच्या मनांत एकायेक्षा अधिक अर्थसिद्धान्त 
असू शकतात. 


अर्थवच वर्गवारी : अर्थाची : ( १) संदर्भवाची, ( २) विचार 
वाची बव (३) वर्तेनवाची भशीहि विभागणी होऊं शकते. पुनश्च 


अर्थं 


ही विभागणीदहि काटेकोर आहे असते समजण्याचं कारण नादी. इतकेच 
नब्दे तर अर्थासंवेधौयचे अत्ते सिद्धान्त एकाकी करवा तोकडे असतात 
व परस्परम्वतंतरहि असतात. 
ह्या शतकांतील अर्थार्थविचार ` अथर्सिंवंधच्या विचाराला 
विसाव्या शतकांतीनं न्निटिण, आंस्टियन आणि अमेरिकन तत्त्वनांनी 
केखेत्या चितनामूटे एवे उधाण आले आदे कौ, शेवटी राई या 
तत्त्वजनाने या अर्था्थविचाराला ' व्यावसायिक रोगा ची उपमा दिी 
आहे. ' अर्थाचा अर्य काय ' अशा स्पष्ट शब्दात जरी अर्थाचा प्रश्न 
रिचर्दूम व भगडेन यानी विचारलेला दिसला तरी या विचाराची 
मृहुतमेढ जान स्टुअटं मिल्लने भापल्या लांजिकवरील ग्रथांतील वस्तु- 
वाचकत्व आणि गुणवाचकत्व या जब्दांवरीर अ्थसंरोपणाने केरी. 
मिल्ल्च्या विचारामृदधेच त्रन्टेनो, सलं, मी्नागि, प्रगे, रसे, मूर 
इत्यादीच्या विचाराना चाक्ना मिढाली. अथविचारावरील दुसरे 
महत्त्वाचे दोन टप्ये विद्गेन्स्टाइनच्या टक्टेटस ~ लोजिको - 
फिलोंसोंफिकस व फिलोंसीफिकर इन्व्हेस्टिगेशन्स या ग्रंथांनी गाण्ले. 
ताक्रिक अनुभववादी विचारवंताच्या * विधानाचा अर्थं म्हणजे त्या 
विधानाच्या निप्कपणाची पद्धतच होय." (मीनिग ओंफ ए 
प्रोपोल्चिशन इज ए मेड ओंपः इट्ूस ब्हेरिफिकेशन ) या अर्थवादावरील 
विचारसूतव्राचे मू ॒विट्गेन्स्टाइनच्या दक्टेटस या ग्रंथांतच शोधावे 
लागेल. अनुभवजन्य विधानाला अर्थं आहे याचा अर्थं एक तर 
ते सत्य आहे ह तरी सिद्ध करता आके पाहिजे किवा ते असत्य आहे 
हे तरी सिद्ध करता आजे पाहिजे. तद्विपरीत वाक्य निरर्थक असतें 
असा हा सिद्धान्त आहे विश्लेपण-विधानांत जी अनूभवजन्य विधाने 
नसतात त्यांत नवीन असे काहीच सागितलेले नसते, त्यात केवठ 
पुनरुक्ति मात्र असते असेहि वरील विश्लेपणाचें एक अंग आदे अयि 
सत्याणी नातं जोडत्यावरोवर अर्थातच मनुष्य परत अर्थं म्हणजे वस्तु 
आणि शब्द म्हणजे त्या वस्तूचे नांव ह्या मूढ पदावर येतो. वस्तु- 
वाचकत्ववाची म्हणून ओठलल्या जाणाग्या सवं अथेसिद्धान्ताच्या 
मागे वस्तु ~ वस्तुनाम - सिद्धान्त निश्चिततया असतोच. विट्‌मे्टा- 
इनच्या पूर्वायुप्यांतील अ्थसिवंधीच्या मतावर टीकाकाराकडून जे 
आघात ज्ञा त्यामृढ्े विट्गेन्स्टाइनल्ा आपल्या अर्थसिंवधीच्या 
मतांची इमारत पुनश्च वाधावी लागी. फिलासाफिकल इन्वहेर्टिगेशन- 
मध्ये ती स्पष्ट होते. परतु ञ्लयू बुक व ब्राउन बुक या नांवानी ओटखल्या 
जाणान्या त्याच्या व्याख्यानांतहि या विचारसरणीचें मूढ स्पष्ट दिसते. 
उत्तराश्चमांती विद्‌गेन्स्टाइनचे अर्थविचार “डू नाट आस्क फोर इट्स 
मीनिग; आस्क फार इटूस यूज ' | ( त्याचा ) अर्थं विचाक्ू नका; 
त्याचा कसा प्रयोग तुम्ही करतां ते पाहा | या सूव्रांत ग्रथित आहेत. 
सत्यासत्यता व प्रयोग : या विचारांचा एक मोठा फायदा म्दणनजे 
अर्थं या कल्पनेची सत्य व असरणेपणा या कल्पनेपासून सुटका होणें 
हा दीय. उदा.- “हा रेडिओ आहे ' असें जेन्हा आपण म्दणतो तेव्दा 
“ हा" आणि 'रेडिमो * याच्या सत्यासत्यतेसंवघीच्या नात्याशी 
आपणांस कतव्य असते. परतु “ मला स्वयपाक आवडला ' किवा (उद्या 
पाञ््त पडणार आहे ' असे जेब्दा मी म्दणतो, तेव्हा मौ व स्वयपाक, 
किवा उदा व पाउस पडणे या दोन वाक्यांतीर सत्यता आपणांस 
अभिप्रेत तरी नसते कवा ती दाखविता तरौ येत वाही; आणि तरीहि 
मतम १-५. 


+ 


देर 


अर्थ 


^ मला स्वयंपाक आवंडला " किवा “ उद्या पाऊस पडणार आहे ' अशा~ 
सारख्या वाक्यांना अथं असतो. कधी कधी अशा वाक्यात सत्यासत्यता 
गोधण्याकरिता “मला स्वयंपाक आवडल ' या वाक्याचे "मला ~ 
स्वयंपाक ~ आवडला ' अशा कल्पनेणी ( फक्टशी } नाते जोल 
जति. पण येथेहि हं नाते आहे किवा नाही याचा पडताला पाहता 
येत नाही. अर्थाचा संवंध हा सत्यासत्यतेच्या पडताच्याशी नसून 
वाक्यांच्या प्रयोगावर असतो. अथं म्हणजे अशा प्रयोगाच फठ्न होय 
अशीहि विचारसरणी आहे. विट्गेन्स्टाइनच्या मतासारखेच मत राईल 
यानेहि स्वतंत्रपणे प्रतिपादन केले असून आज विद्गेन्स्टाइ्न व रार्ईल 
याच्या मताला सवेसाधारणपणे मान्यत्ता मिढारी आहे अर्थासवंधी 
व्हादट्हेड व जे. एल. आंस्टिनि यांनीहि स्वतत्रपणे वराच विचार 
केठेला आहे. 


ध्वनिप्रतिमान व समाजवल्यं या प्र्नांतूनच उत्पन्न होणारा 
आणखी एक प्रश्न रिचङस, आंँगडेन व स्टोन्हुन्सन यांनी विचारा. 
त्याच्या मते काही शब्द असे असतात कौ, त्याना स्वभावतः भावनात्मक 
कडा असतात. आज नैतिक मूल्यविपयक विचारांची वरीचशी माडणी 
या वैठकीवर जारे आहे. आजच्या प्रगल्भ भापेत काही शन्दाना 
भावनात्मक कडा उत्पन्न ज्ञाल्या आहेत हेहि नाकबरूल करून चालणार 
नाही. परंतु आपण भापेत वा वाक्यात शब्द कसे वापरतों हा मूलभूत 
प्रश्न विचारल्यावरोवर शब्दाना म्हणजे ध्वनिप्रतिमानांना अर्थं अथवा 
भावनात्मक कडा असतात काय हा प्रश्न विचारणेसुद्धा व्यर्थच ठरेल. 
कारण शब्दाना मूकात जो अथं येतो तो त्यांचा वाक्यांत प्रयोग होतो 
तेव्दाच. शब्दाना अथं असतो अस जरी आपण मानत अस्रो आणि 
शब्दकोशांत जरी शब्दाथं देत असलो तरी ते केवठ लक्षणेनेच. तेव्हा 
शब्द स्वभावतः श्टील, अश्लील नसतात, त्यांना भावनात्मक कडाहि 
नस्तात, त्यांच्या भावनात्मक कडा म्हणजे समाजाच्या वल्यातून 
उत्पन्न होणारे फल्न होय असे सिद्ध होते. 


चालू शतकापूर्वोचा अर्थार्थं विचार : अथविभ्छेयणाचे वरेचसे 


. श्रेय जरी विसताव्या शतकातीक तत्वज्ञाकड जात असले तरी पाश्चात्य 


तत््वज्ञानाच्या संदर्भात यासवंधी प्ठेटो आणि आंगस्टीन यानी सखोल 
विचार केका होता हे नाकतरू करतां येणार नाही. प्ठेटोच्या क्रटिकस, 
फीडो, थिञँटिटस, सोफिस्टिस व पा्मेनायडिस या उायलाँग्जमधून 
अयरसिंवंधी अद्ययावत्‌ मते पाहावयास मिठतात. भारतीय तत््वज्नानात- 
युद्धा पत्तंजलि ( योगसूत्र ), पतंजलि ( महाभाष्य ), भतहरि, न्याय, 
मीमासा व उत्तरमीमासा आणि सर्वं नव्य-नैयायिक, तसेच धर्मक 
आदि वौद्ध नैयायिक याच्या कछिलाणातूुनहि अर्थविचारासवंधीचे 
मौलिक विचार प्रकट ज्लाठेले आहेत. 


संदभ-ग्रय : राई, जी. : दि धिअरी आफ मीनिग (इन 
"व्रिटिश फिलोंसफी इन दि मिड-सेचुरी ' सपा सी. ए. मेस, ठंडन, 
१९५७ } ; ~ : यूज, यूसेज अड युरिल्री ( ^पी. ए एस.” पुरवणी, 
खं. ३५, १९६१ ) ; -: सिस्िमेदिकली मिसूलीडिग एक्स्पेशन्स ("पी. 
ए- एस. खं. ३२, १९३१-३२) ; - : दि कन्पेष्ट आंफ माइड ( ऊंडन, 
१९४९ ) ; विट्गेन्स्टादन, एल. जे. ज. : फिलांसफिकल उन्ठहस्टि- 
गेशन्स, जनु. जौ. ई. एम. भेन्स्कोम्ब { आओंक्स्फई, १९५३ ) ; एयर, 
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. लाजिकल पांलिटिव्कषम ( न्ूकं, १९५९ ) ; 
दे लांजिक्रल िटेक्स आं फ़ लग्वेज, अनु. ए. स्मीटन 
: फिलोसफी आफ ल्वेज 


ए. जे. सपा 
कारुनेप, आर. 
( लंडन, १९३७ }, आत्स्टन, उच्ट्यू- पी. 


1 
^ एस. एस. वारलिगे. 


अर्थशास््राचें तत्वज्ञान ; अर्वाचीन अर्थशास्त्राने गेल्या दोनशे 
वर्षात अरी विलक्षण प्रगति केली असली तरी नट विक्सेलप्रभृति 
अभ्यासकानी दाखवून दिल्याप्रमाणे केव तपशिलावावतच नब्दे 
तर अगदी मूलभूत कल्पना व प्रश्न याच्यावावतहि अर्थशास्त्रीय 
विद्रानामध्ये अनेक वाद चाद आहेत त्यामुठच अथशास्ताला आत्म- 
परीक्षण करणे भाग पडत असून आपल्या अभ्यासतव्राच्या तकशुट्ते- 
वहृल पृनिचार करणे आवश्यक कञाले आहे. कारण कोणत्याहि अभ्यास- 
पद्धतीची उभारणी काटी अतिम स्वकूपाच्या गृहीत तत्त्वाच्या पायावर्‌ 
क्षालेली असते व ती गृहीत तत्वेच त्या त्या पद्धतीची समर्थक असतात, 
तथापि, अगदी निर्दोप नि स्वयपू्णं अशा अर्थशास्त्रीय अभ्यासपद्धतीची 
ज्यावर उभारणी करता येईल, अशी आधारभूत तत्त्वप्रणाली सागणे 
शक्य नाही. याचे कारण है की, मुात तत्त्वज्ञानाचे स्वरूपच तसे आहे. 
अतिम सत्याचे स्वरूप एकच एक असून त्याकडेच एकांतून एक निघत 
जाणाया प्रमेयाची वाटचाल होत असते आणि पुढले प्रमेय त्या आधीच्या 
सर्व प्रमेयाना वाद ठरविणारे असते, ही तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासावदृलची 
भूमिका वरोवर नाही. परिणामत. एखाद्या सनातन प्रश्नासंब्धीची 
भिन्नभिन्न उत्तरे एकमेकांना छेद न देता तत्त्वज्ञानाच्या क्षेत्रात शेजारी 
शेजारी नादू शकतात ( मेँनहादम, ' एसेज आन सोणिंलांजी भंड 
सोशल सायकांरांजी ", पृ. २१). 

म्हणून अर्थ॑शारतीय तत्त्वज्ञानाच्या कायचि स्वरूप निर्णायक न 
राहता स्पप्टीकरणात्मकच राहते. अतिम गृहीत तत्त्वांवरून अनुमित 
होणास्या निप्कर्पाच्या मदतीने वाद्यत परस्परविरोधी दिसषणान्या 
विधानाचा समन्वय करण्याचा प्रयत्न अर्थशास्त्राचे तत्त्वज्ञान करील. 
त्यामुे अथ॑शास्त्रांतीक भिन्न भिन्न पंयांमध्ये सूक्ष्म नि जास्त उचित 
स्वरूपाची वैचारिकं देवधेव वाढीस लागून परस्परातील सामजस्य 
वुद्धिगत होईल. 


आकारिक अर्थशास्त्र . अर्थशास्त्राने दुसन्या कुरठल्याहि सामाजिक 
शास्त्रपिक्षा आपली जी विलक्षण प्रगति करून घेतली आहे, तिचे सारे 
श्रेय प्रो रड्विग व्हाँन मायज्ञेस व त्याचे अनुयायी अर्थंशास्त्रीय 
अभ्यासपद्धतीतील ताकिक नि ताच्निक वैशिष्टचपूर्णतेखा देतात. 


विश्वाचे अंतिम सत्य काहीहि असो, उपर्व्ध ज्ञानकक्षां लक्षात 
घेऊन अ्थंशास्त्राच्या अभ्यासासाटी अभ्यासपद्धतीचँ अधिष्ठान म्हणून 
दैतवादच गृहीत धरावा असे मायज्ञेस म्दणतो. आपल्या ज्ञानजगताचे 
दोन विभाग पडतात ` एक वस्तुजाताचे ज्ञानविश्च व दुसरे मानवी 
विचार व व्यवहार याचे ज्ञानविश्व; हेच ज्ञानक्षेत्ातङे ठत. 


मानवाने प्रारभी सृष्टीतील शक्तीना मानवसदृश दैवतरूपे दिली 
होती; पण या कल्पनाजालातून त्याने भापली सुटका करून घेतली 
तेव्दाच मानवाला भौतिक शास्तरामध्ये विलक्षण प्रगति करता आढटी. 
या भौतिक शास्त्राप्रमाणेच एकात्म जडवाद स्वीकारून सर्वच शास्तराना 
आपा प्रपंच वाढवितता येई अशी धारणा वर्तनवादी, सर्वनिसर्गवादी 


ने 


2३8 


अ्थैशाखा्च तच्क्ञान 


आणि प्रत्यक्षवादी यांनी करून घेतरी आहे. परेतु भौतिकशास्व- 
पद्धतीची अशी सर्वकपता हारईक, मायन्ेस इत्यादि विचारवत मान्य 
करीत नाहीत. सामाजिक शास्त्रांच्या क्षेत्रात मानवी हतु व प्रयल 
याना अनन्यसाधारण महत्व असते. तव्टा या शास्त्राच्या अभ्यासात 
मानवी हैतूचा समावेश करण्यात धोका आहे, असे मानून त्याकंडे 
दुक्ष केल्यास त्या शास्त्रांची प्रगति होण्याएेवजी परागतिच हरल, 
असे मायज्ञेस व हार्ईक याना वाटत. 


भौतिके शास्ते आणि मानवी व्यवहाराची शास्ते यांत मायके 
भेद करतो. व्यापक स्वरूपाच्या मानवौ कृतिशास्त्राची अर्थशास्त्र 
ही विणेष विकसित अणी शाखा आदे. अर्थशास्त्र हे अनुभवनिरपक्ष 
गृहीत त्यावर आधारलेले असे शास्त्र आहे, ते अनुभवनिष्ठ शास 
नन्हे. तकंणास्त्र, गणित आणि मानवी व्यवहारणास्तर ही शास्ते मनुभव- 
निरपेक्ष अशा गृहीत त्यावर आधारित आहेत. गृहीत त्यावर 
आधारछेली णास्त्ररचना आकलन करू शकणान्या सर्व॑ व्यक्तीपर' 
प्रमाणित वाटेल असे ज्ञान संपादन करणे है अशा शास्ताचे उद्िष्ट 
असते. अशा शास्त्राना आपण ! गृहीतकृत्याधिष्ठितं शास्त्रे ' अते म्हण्‌ 
या. यापैकीच अर्थशास्त्र हे एक शास्ते भहे, भसे मायञ्ञेस मानतो, 
त्याची गृहीत कृत्ये भाकलन करण्यासाठी खास असा विशिष्ट अनुभव 
घेण्याची गरज नाही. उलट, ज्या व्यक्तीका मानवी व्यवहारांतगेत 
गृहीत कृत्ये स्वाभाविकपणे भाकलन होत नाहीत, तिला केवट समृद्ध 
अनुभवाच्या वद्धावर मानवी कतिशास्तराची प्रमेये उमगू शकणार 
नाहीत. कारण तकंशास्त्र व गणित्त यांच्याप्रमाणें मानवी कृतिशास्त्राच्या 
ज्ञानाची उभारणीहि वाह्य अनुभवांवर अवलंतरून नसून, तिचे मूढ 
मानवी मनांतच असते. ( मायस्चेस, ' ह्यूमन अक्शन ", पृ. ६४). 


मानवाचे जाणीवपूवंक वागणे म्हणजे कृति. मानवाच्या विकाणत्री 
असंतुप्टता व ती निवारण होण्याची वा केमी होण्याची शक्यता याच्या 
पोटी मानवी कृति जन्माला येते. ! निर्वाणाच्या ' स्थितीत तीची 
वा मानवी प्रयत्नाची आवश्यकताच उरत नाही. 


भौतिके शास्त्रे वस्तुवस्तूतीर संव॑धाचा अभ्यास करतात, तर 
सामाजिक शास्ते माणसे आणि वस्तु यातील संवधाचा किवा माणसा- 
माणसांतील सवधांचा अभ्यास करतात, असे ग्ह॒टले जाते. म्हणून मानवी 
कृतीचा वा प्रयत्नाचा खरा अर्थं समजून पेण्यासाटी वस्तूकंड केवढ 
भौतिक गुणधर्मानी युक्त अशी एक वस्तु, या ॒दृप्टीनेच न पाहता 

तिच्याशी सवधित असलेल्या व्यक्तीच्या दष्टिकोणांतून तिच्याकडे पाहिले 
पाहिजे. याचा अथं हाच की, केवठ भौतिकं गुणधर्मानी एखाचा वस्तू 
मोल कमौअधिक ठरत नसून संबधित लोकांना तिच्यावदृल काय वासते 
याच या ठ्किणी विशेप महत्व प्राप्त होते. उदा.- क्रय 
वस्तुची उपयुक्तता तिच्या ठिकाणच्या गुणधर्मानी ठरत नसून विकत 
घेणाराला ती उपयुक्त वाटते, यावरूनच ती ठरते. वस्तु किवा व्यक्ति 
याच्यासर्वधीचा लोकाचा प्रत्यय हाच सामाजिक शास्त्राचा अभ्यास 
विपय होय. हीच सामाजिक शास्त्रांची ' व्यविततप्रत्ययनिष्ठ * अभ्यास- 
पद्धति होय. हार्ईकच्या मते ^“ गेत्या शंभर वर्यातील अर्थशास्त्री 
विचारांच्या विकासातील प्रत्येक महत्त्वाचा टप्पा म्हणजे ह्या ' व्यक्ति- 
्रत्ययनिष्ठ अभ्यासपद्धती "चा सातत्याने केठेला एकेक प्रयोगच होय.” 
( हार्दक, † इकोनोँमिका ” खंड १०, पृ. २८१ ). 


अर्धद्ास्राचं तच्वज्ञान 


या पंथाच्या विचारप्रणारीचे आणखी एक ॒वंणिष्टचपूणे तत्त्व 
म्हणजे " व्यक्तिप्रत्ययनिष्ठ' दष्टिकोणाशौ निगडित असलेला 
° पद्धतिविषयक व्यवितिवाद ' हो. यूरोपीय तच्त्वज्ञानांतील  नामवादी 
वे वस्तुवादी ` यांच्यांतीर विचारसंर्पाशौ येथे सवंध येतो. व्यक्ति- 
समूहाचे अस्तित्व व त्यांचे महत्व मायद्ञेस नाकारीत नाही. पण व्यक्ति- 
व्यक्तीच्या कृतीतूनच सामूहिक संवंधाचे सातत्यधुणं व्यूह्‌ तयार होत 
असतात कारण, शेवटी व्यक्ति याच समाजाच्या घटक-वस्तु (काँस्टि- 
टचुञन्ट एलिमेन्ट्ूस } असतात आणि कृति ही केवट व्यक्तिच कङ्‌ 
शकते, ही गोष्ट अगदी स्पष्ट आहे पण व्यक्तीच्या कृतीला जो काही 
अथं आपण देतो, त्यामुकेच त्या तीका विणिष्ट व्यक्तिसमूहाच्या 
संदभर्षेत विशिष्ट अथं प्राप्त होतो गुन्हैमाराा फाशी देण्याची ती कृति 
त्या व्यक्तीच्या शासनसंस्थेवरोवरच्या विशिष्ट सत्रधामुटेैच जणू 
शासनसंस्थेची ठरते. ‹ पद्धतिविपयक व्यक्तिवादा "मध्ये व्यवित आणि 
त्याच्या कृति याचा वितरार अशा रीतीने केरा जातो की, त्यातून 
समूहान्मक साकत्याचा व्यूह्‌ उभारता येतो. 

अंडेम स्मिथच्या ` वस्तुमूल्याच्या विरोधाभासा ' ने ( पैराडक्स 
ओंफ व्हल्यू ) याच वादाची आणखी एक वाजू स्पष्ट होते. पाणी हें 
जीवनाला आवश्यक आरे, ही गोष्ट निविवाद असी, तरी जगांत 
पाण्यापेक्षा हिरे अधिक मौल्यवान्‌ मानले जातात. म्हणून त्या त्या 
वस्त्‌च्या उपयुक्ततेची तुलना करून निरनिराकया वस्तूचे सापेक्ष 
मूल्य ठरविणे अंडंम स्मिथला शक्य ज्ञा नाही पण मायज्चेस छिहितो, 
“ मनुष्याला भाकरी, पाणी, सोने, रोखंड या नुसत्या वस्तूत काही 
स्वारस्य नाही. परंतु तो स्थलकाल्परिस्थितीला अनुसरून त्याला 
आवष्यक वाटेल त्याप्रमाणे भांडेभर पाणी, पाच-दहा तोढे सोने वा 
कमीञधिक लोखड मिव्विण्याची खटपट करतो. भाकरीचैं मूल्य 

तिच्या सवेसामान्य उपयुक्ततेमू्े ठरत नसून भाकरीच्या एखाद्या 
तुकडयाच्या उपयुक्ततेने भाकरीचे मूल्य ठरते " यालाच विशिष्टाण- 
लक्ष्यी पद्धति ' ( मेथांडंलांजिकल सिग्युकेरिञ्चम } असे म्दणतात. 

व्यव्त्िप्रत्ययनिष्ठ पद्धतीतीर आणखी एका विशेपाकडे लक्ष देणे 
जरूर आहे. मनुष्याची कृति ही सहेतुक असल्याने ती केव्हाहि वौध- 
पूवक म्हणून सयुक्तिकच मानली पाहिजे. मानवाचे काही हेतु वोध- 
पूरवेकं असतात व काही अवोध असतात असे ठरविणे म्हणजे वस्तुनिष्ट 
दृष्टि सोडून आपल्या वैयक्तिक पूर्वग्रहाना निणंयांत वाव देणे होय. 
स्वते.च्या मूल्यकेत्पनांप्रमाणे ज्यासाठी क्षगडणे अयोग्य वाटते अशा 
हेतूसाटी केलेली कृति वोधपूर्वक नव्हे, सयुक्तिक न्द, असें म्टणणे 
हे अयोग्य होय. मागे दशविल्याप्रमाणे कर्त्याची कृतीसंवंधीची जाणीव 
हीच सामाजिक णास्तज्ञांची मूलभूत साधनसामग्री होय. म्हणून जेव्हा 
एखादी व्यक्ति एखादी कृति हेतुपूवंक करीत असे त्या वेढी ती कृति 
त्या व्यक्तीच्या दृष्टीने सचुद्ध किवा सयुक्तिकच म्द्टली पादिजे 
म्हणूनच मायज्ञेस म्दणतो कौ, “ या प्रकारच्या व्यकिततप्रत्ययनिप्ठते- 
मध्येच आमच्या शास्त्राची वस्तुनिप्ठता अंतर्भूत आहे ” 


अशा प्रकारं शास्त्र हे मूल्यनिरपेध असते. मनुष्य वस्तू मोल ठरवि- 
ताना एका मूकभ्रत मूल्याच्या कसोटीने वस्तूचे मोजमाप करीत असतो. 
या वावतीत ज्याचा तोच निणेय घेणारा असतो त्यागे कृति करणाया 
व्यक्तीचे मूल्यनिर्णेय त्यासंवधी काही आक्षेप न घेता जसेच्या तसे 
मूलभूत साधनसामग्री म्हणून मान्य करणेच इष्ट असते. असे करण्याने 
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अ्थदास्राचं तत्वज्ञान 


अर्थशास्त्र प्रत्येक व्यवितिनिष्ठ मूत्यमापनाला समान स्थान देते, आणि 
अशा रीतीने मूल्यनिर्णयाच्या दोपापासून अर्थशास्त्र अलिप्त राहत. 
अशा प्रकारे सामाजिक शस्त्रांतील वस्तुनिष्ठतेचा प्रश्न अर्यशस्ताने 
समाधानकारकरीत्या सोडविला अहि. 


अर्थंशास्व हे गृहीतकृत्याधिष्ठित असे निगमनात्मक शास्त्र असल्याने 
त्याचे निष्कं सार्वकालिक सत्य असतात अणि त्यांना दुढ निश्चितता 
असते. “ अर्थशास्त्राचे नियम अपरिहायं निष्कपे वर्णेन करतात 
या रोँविन्सच्या म्हणण्याचा हाच अये होय. तथापि, अ्थेशास्त्राचे 
निगमनात्मक निष्के आणि प्रत्यक्ष वस्तुस्थिति यांना जोडणारा 
दुवा कोणता ? त्याच स्वरूप काय ? यावावत काही मतभेद आढकतातच. 
काही अधिकारी व्यक्तीचें मत असे आहे कौ, प्राप्त परिस्थितीवावत 
कोणतें तकंमूलक विश्लेषण योग्य आहे, यावहठ वास्तवाचे ज्ञान फक्त 
दिग्दर्शन करील. शिवाय उपयुक्त ठरटेल्या तकंरचनेला योग्य असा 
आशय ते पुरवील. परतु विगम नात्मक वा अनुभवाधिष्ठिति पद्धतीने 
मिक्विकेखी माहिती पडताढा पाहृण्याचें कायं करू शकत नाही. कारण 
तर्काधिष्ठिति पद्धतीने काढल्लो अनुमाने अनुमवाच्या आधारे कदि 
फेटाठता येत नाहीत. ॥ 1 


म्हणूनच मायज्ञे् म्हणतो की, “ वस्तूचा विनिमय प्रत्यक्ष देव- 
घेवीने होतो किव विनिमयसाधनाच्याद्रारा होतो, हें प्रत्यक्ष अनु- 
भवानेव सिद्ध करतां येईल. ज्या ठिकाणी व्यवितिव्यक्तीत विनिमय 
चाल्तो, त्या ठिकाणी विनिमयमूल्याचे सारे नियम लागू पडतात; 
व ज्या दिकाणी पैशाच्या साधनाने अप्रत्यक्ष विनिमय घडत असतो, 
त्या टिकाणी चल्नविषयक नियम खरे ठटरतात. ” तथापि, मिल्टन, 
फ्रिड्मन, स्टिग्लर व इतर अर्थशास्तज्न अर्थशास्तीय नियमाना गृहीत 
सिद्धान्तकल्पना मांडून त्यांना प्रत्यक्ष अनुभवाचा पडताव्छा मिग्राल 
पाहिजे, असे म्हणतात. निगमनात्मक विचारपद्धतीशी संपूर्ण॑तः विरोधी 
असणाव्या अथश स्त्रासवधीच्या अनुभवाधिष्ठिति मार्गक्रिडे याच 
स्किणी वें योग्य होईल. 

अनुभवाधिष्ठित अर्थशास्त्र : एेतिटासिक साधनसाममग्रीच्या 
आधाराने ˆ आनुभविक नियम * मांडण्याची शक्यता जे मान्य करतात, 
त्याच्या विचारप्रणारीला “ अनुभववाद " असे आपण म्हणू या, असे 
मायन्चेस म्हणतो. त्या विचारप्रणारीप्रमाणे अनुभवाच्या ठराविक 
आवतेनावर शास्त्रीय ज्ञानाची उभारणी होते. “ विशिष्ट वावीस्वंधी 
सामान्य विधाने ' करतां आली पाहिजेत. तीं सत्य असली पाहिजेत 
आणि सत्य मानरी गेली पाहिजेत. त्याखेरीज कुंञकहि ज्ञान ` शास्त्रीय ' 
या संज्ञेला पात्र ठरू शकत नाही. ” उदा.- हचिसनच्या मते, 
अर्थेव्यवहा रांमध्ये काही विशिष्ट आवतेनें असतातच. पण हँ खरे की, 
ती विशिष्ट गोष्टीवर अवलब्रून असतात व सामान्य स्वरूपाची नसतात. 
उपभोक्ते, उद्योगपति, भांडवलाचा संचध करणारे, स्ट करणारे व 
इतर समूह्‌ या प्रत्येक गटाच्या वेगवेगछया परिस्थितीतील प्रतिक्रिया- 
वावत काही सामान्य नियम आदेच. उदहीपक वस्तु आणि तज्जन्य 
प्रतिक्रिया ही भाषा वतेनवायाची फार आवडती असते. त्याच्या मते, 
उदीपके कारणे आणि त्यामृे उद्धवणारी प्रतिक्रिया यांतच सवं सामावते. 


पण प्रत्यक्ष अनुभवामध्ये याचे प्रत्यंतर येत नाही. एकाच प्रसंगाचे 
व्यक्तिपरत्वे भित्तभिन्न परिणाम होत असतात आणि एकाच व्यक्तीची 
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एखाद्या प्रसंगासंवंधीची प्रतिक्रिया वेगवेगच्या वे वेगवेगढी दिसून 
येते. येथे हे लक्षात घेतकते पाहिजे की, आपला सारा पूर्वानुभव पाठीशी 
घेऊन एका विषिष्ट क्षणी मनुप्याचै जसे सस्कार असतील त्याप्रमाणें 
प्रिस्थितीवावततची त्याची प्रतिक्रिया घडून येते. एकच विधान एेकून 
भिन्नभिन्न श्रोत्याच्या वेगवेगव्छया प्रतिक्रिया होतात हा नेहमीचा 
अनुभव आदे याचे कारण भिन्नभिन्न पूरवसस्कार होत. याचा अथं 
हाच की, व्यक्तीच्या कृतीना सामावून पेणारी' प्रत्येक एतिहासिक 
घटना ही अनन्यसाधारण असते तिची संपुणेपणे व मूलभूत अथनि 
पुनरावृत्ति होणे अशक्य असते उदा. आर्थिक व्यवहारांमध्ये 
तेजीमदीच्या स्वरूपाची असख्य आवतेने होत असतात, परंतु त्या 
वेगवेगव्छया चटउतारातील वेगवेगढेपणा दृष्टीआड करून त्या साव्यांना 
कितीहि बुदधिकौशल्य ्ढविकले तरी एकाच साच्यांत वसवितां येणें 
शक्य नसते त्याचप्रमाणे चलनवादीची प्रत्येक घटना ही अनन्यसाधारणच 
असते तेव्हा अणा अनन्यसाधारण विशिष्ट घटनाचा अत्तभवि करून 
एखादा सामान्य सिद्धान्त वाधता येणे अशक्यच होय. 


एतिहासिक धटनाचे हे अनन्यसाधारणत्व मान्य करूनहि प्रत्यक्ष- 
वादी वेवरच्या ' वस्तुनिप्ठ संभवनीयते "चा आधार घेतात आणि 
ˆ जर नेहरू आज हयात असते तर अमुक घडे असते ' अशा प्रकारच्या 
युक्तिवादाचा ते उत्ठेख करतात पण यासारख्या “ जर-तर "च्या 
विधानांमागे जो युक्तिवाद असतो, त्याचा सयुवित्तिकपणा स्व॑साधारण 
का्यैकारणभाव सामान्यत गृहीत धरूनच मानलेला असतो. म्हणून 
परत्यक्षवादी सुचवितात की, एखाद्या विशिष्ट घटनेच्या दिल्या जाणाव्या 
स्पष्टीकरणात कृठेतरी सामान्य नियमाचा गर्भित निर्देश असतोच असतो. 


ह्या " वस्तुनिष्ठ निसगेशास्तीय दुप्टिकोणा "विरुद दुसरा आक्षेप 
असा की, मानवी वतन ( कृति ) हे अर्थपूणे असते, त्यामुे ते वर्तन 
करणाग्याला त्यासवधी काय वाटते, याची थोडीशी कल्पना असल्या- 
खेरीज त्या वतेनाचे ममं समजणे शक्य नसते फक्त निरीक्षित सह्‌- 
सवधावरून कायंकारणसवंधाचे पुरेसे निदशंन होऊं शकत नाही. 
उदा- केथोलिक असणे व उमोक्रैट पक्षाला मत देणे या दोहोचा 
सहसंवध अमेरिकेत भरपूर आढ्ठ्ला तरी (असे काहोते?' हा 
प्रश्न पडतोच या दोहोच्या सहसरवधाची कारणे विविध असूं शकतील. 
व्यापैकी मुख्य कारण कोणते याचा निर्णय फक्त वस्तुनिष्ठ भूमिकेवरूनं 
करतां येणार नाही. ( रन्सिमन, ' सोशल सायन्स अँड पोलिटिकल 
यिञरी*, पु. ९२). 

निसगेशास्त्रे आणि सामाजिक शास्त्रे यांच्यातीठ हा फरक वर्तन- 
वादी व प्रत्यक्षवादी मान्य करतातच. तरीसुद्धा वेवरप्रमाणेच ते 
म्हणतात की, ““ सरव॑च्र सिद्धान्तकल्पनाप्रमाणे व्यक्तिनिष्ठ भूमिके- 
वरून केलेल्या स्पष्टीकरणाची सत्यता प्रत्यक्ष घटनाक्रमांशी तुलना 
कूनुः-एतद्वम जः प्वश्यकच आहे. “ ( टी. पासन, “ थिअरी आफ 
इकोनोमिक अँड सोशल ह ज्ञ", पृ. ८६ ). 

याचा अर्थं हाच की, कुट्ल्याहि भ वर्तेनाचे सयुक््तिक स्पष्टी- 
करण होण्यासाठी कृतीचे स्वल्प प्रेरणा, सकर-प, हेतु या दृष्टीने, म्हणजे 
आंतरिक बाजूने समजणे जितके आवश्यक ५ तितकेच ते वाह्य 
पुखव्याने सिद्ध होणे आवश्यक असते. 


सामाजिक शास्वरंच्या अभ्यासविपयाचा स तस्प-मीमासचया 
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दृष्टीने दर्जा काय, हा या पटला प्रश्न होय. एखादौ अर्थव्यवस्था, 
राज्यसंस्था किवा राष्ट यासंवंधी जेन्हा आपण वोच्तो तेना या 
सर्ञांचा निश्चित अथे काय असतो ? “ पाकिस्तानने भारतावर हल्ला 
केला ' या विधानाचा खरा अथे काय ? असाच प्रष्न अर्थणास्ताच्या 
स्थूल नि सूक्ष्म अभ्यासपद्धतीवावतदहि पटे उभा राहतो कीन्तप्रमाणे 
समूर्णं अर्थव्यवस्येचे विश्लेपण करणारी “स्थूल अभ्यासपद्धति ' 
संस्थाच्या पातटढीवर विचार करते, तर " सूध्मदर्णीं अभ्यासपटति ' 
नव-अभिजातवादी अर्थशास्त्राप्रमाणे व्यक्ति आणि तिच्या गर्जा 
किवा एखाद्या फर्मचा अर्थव्यवहार यासारख्या एकेका घटकावर 
आपली दृष्टि केद्रित करते. 

या वादातीर व्यक्तिवादी भूमिका वेवरच्या णरव्दांत पुदटीन्प्रमाणे 
सांगतां येईल : “राज्य, संघ, सरजामशाही, यासारस्या कल्पना 
मानवी परस्परक्रियासवधाच्या विशिष्ट कोटी दाखवितान म्हणून 
या सर्वं कल्पनाना सवधित व्यक्तीच्या कृतीतच अथवत्ता देणे, ह 
समाजशास्तराचे काम आहे." समूहाच्या भापेत वोलणारे ' साकल्यवादी " 
( होलिस्ट ) ही गोष्ट अमान्य करतात. समूट-कल्पनांना वस्तुस्वरूप 
माने, हा तकंदोप आदे, हँ मान्य करूनहि अणा कट्पनाचे काही 
अवशिष्ट अधिष्ठान मानल्यासेरीज त्या कल्पनांना वैयक्तिक कृतीच्या- 
द्वारा अर्थवत्ता देणे शक्य होणार नाही. दूरगामी व अद्ुरगामी दृष्टिकोण 
असा फरक केल्यास हा वाद समजावयाला मदत टोण्याची शक्यता आहे 
दूरगामी दुष्टिकोणाप्रमाणे पाहता व्यक्तिवादयांच्या म्दणण्यांत काटी 
तथ्य आहे, यांत संशय नाही. पण एका विशिष्ट स्थल-काल-परि- 
स्थितीच्या संदर्मात व्यक्ति ही त्या समाजपद्तीचाच परिपाक असते 
आणि त्या समाजपद्धतीची वैशिष्टयपूर्णे सचना व्यक्तीच्या कृतीला 
आपला एक भाग म्हणून व्याच प्रमाणांत मर्यादित करीत असते 
“ जास्तीत जास्त स्वतंत्र व्यक्ति ही ख्या अथनि अततिम घटक वा 
सामाजिक साधन-घटक ( सोशल उेटम ) नव्हे, ” असें नाट म्हणतो 
कारण “ व्यक्ति ही मोठा प्रमाण।वर तत्कारीन आर्थिक पट्ठतीचात्त 
परिपाक असते त्या आधिक पद्धतीप्रमाणेच व्यक्तीच्या इच्छा वा 
गरजा आकार घेतात. त्याच्या ठिकाणी असछेकरे उत्पादन-सामथ्यहि 
त्या आर्थिक पद्धतीमुदेच निर्माण होते आणि त्या उत्पादन-सामर्थ्याच्या 
मयदितच त्याला काही संधि उपल्व्ध होतात. “ ( नाइट, ' एथिक्छ 
आफ कांँपिटिशन " पु. ४९ ). म्हणून वैयक्तिक प्रेरणेचा खरा अर्थ 
प्रचलति पद्धतीच्या संदर्भातच लागू शकतो. 

पूर्णातिशयवादी दृष्टिकोगामध्ये जे काही मोलाचे असे त्याल 
मान्यता देऊनहि व्यक्तिवादी विचारपद्धतीमध्ये वरील युकतिवादामू 
काहीहि जडचणी निर्माण होत नाहीत सामाजिक कल्पनांचे मानस- 
शास्त्रीय कल्पनांमध्ये रूपांतर्‌ करताना काही सामाजिक भाग अवशिष्ट 
राहतोच. म्हणजे हें रूपातर पूणेपणे न होत्तां अंशात्मक होणेच अट्ट 
होय. पण तसे अंशात्मक का होना, पण सूपांतर केत्याचेरीज सामाजिक 
घटनांशी सवंधित असछेल्या कोणत्याहि विघानाची सत्यता पडता- 
ण्याचें अन्य साधन आपल्यापाशौ नाटी. ( मंडे वाम, ' सोसायटल 
फवट्स „ तरिटिश जने आंफ सोशिओंलोजी, डिसेवर १९५५, पृष्ठे 
२३०५३१७ ) 

समाजशास्त्र आणि भविष्यकथन . अनुभवाच्या निकदावर 
सवंसामान्य सिद्धान्त वांधणे णक्य आहे काय ? सानवी वर्तन हैतुपुर सर 
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होत असल्याने समाजगनास्तरांमध्ये निरीभित सदसंवंधांचें स्पष्टीकरण 
एखाया घाम्त्रीय प्रमेयानेच करावे गते, ह भाषण यापूर्वीच पादिलें 
आदह. नावैचचिक सत्यतेची म्वाही देणारी सिदधान्त-कल्पना वांधूनच 
ानुभविक नियमाच्या शोघाला प्रारंभ करतां येतो. शास्त्रीय नियमांमृे 
आपण पुदटील घटनांच भाकीत करूं शकतो आणि त्यांची सत्यता ती 
भाकिति री ठरण्यावर, निदान ती असिद्ध न दौण्यावर, अवलतरून 
असते. उदा.- “ इतर वावी समान असतील तर उपभोगाचें 
प्रमाण प्राप्तीप्रमाणे कमीजास्ती होते, ”“ असा सिद्धान्त कीन्सने मंडला 
जादे कौन्सकरृत “ जनरल जरी "च्या प्रकाणनानंतर केल्या गेकेत्या 
प्रत्यक्ष पाहणीमध्येच या प्रमेयाला पुष्टि देणारे उक्कृष्ट आधार मिदढटाले 
तथापि, अशा पुराव्याने तें प्रमेय सिद होत नाही. अनेक कारणांमुे 
उपभोग-खर्चात फरक पडत असतो. उदाहरणार्थं, उपभोक्त्याच्या 
अपेक्ांतीर बदल्च च्या अपेक्नातील हा वद ्राहूकांच्या उत्पन्नांतील 
ददल्तवरोवर्च घडून आला असे आणि त्याचा परिणाम म्ट्णूनटहि 
उपभोग-खर्चात वदल घडून येऊ णकेल. दोन तुलनीय घट्नांच्या अनेक 
कारणाचा एकव्र विचार करून त्यांच्यांतौल समान कारणे वाजूला 
सारावयाची आणि मग अवशिष्ट कारणांमुदेच त्या घटनांमधील फरक 
घटन आला, असे अनुमित करावयाचे, ही “ णेपकारणपद्धति ' येये 
लागू पडत नाही. कारण भिन्न भिन्न एतिहासिक परिस्थिति (वा 
घटना ) या प्रस्तुत प्मेयाच्या उपयोजनेला आवश्यक इतक्या प्रमाणात 
तुरनीय नसतात. म्हणूनच परस्परविरोधी विचारप्रणाीना पुष्टि 
देणारे आधार गुतागुंतीच्या एतिहासिक परिस्थितीमध्ये सहज सापडतात. 
दुसन्या महायुद्धाचा शेवट जेव्हा दृप्टिपथांत आला, तेव्ा उत्पन्नाचे 
व खचचि अंदाज वर्तेविले गेले; पग्तु ते अदाज खोटे ठरे, कारण 
कौन्सच्या सिद्धान्तांत स्थिर धरल्ल्या उपभोक्त्याच्या अभिरूचीचे 
स्वरूप युद्ोत्तर काठात्त पुप्कठच वदलजे होतें. रेत्िहासिक घटनामध्ये 
इतर गोष्टी नेहमीच स्थिर राहतील, याची आपल्याला खात्री देतां 
येत नाही, म्हणून या प्रभेयाचं खंडन करणेहि अशक्य असते. वस्तुतः 
स्थिर धरलेल्या या गोष्टी प्रत्यक्नात सर्वं समावेशक रीतीने कधीच मांडतां 
येत नाहीत, म्हणून कार्हीच्या मते असे सवैसंग्रहात्मक गृहीत कृत्य 
धरून केरी विधाने खरोखर निगमनात्मकच होत मात्र सामाजिक 
पाहणीच्याहारा होणाया संशोधनाचा काहीच उपयोग नाही, असा 
याचा अथे नन्दे हाती पेतलेल्या विपयावावत सामाजिकं पाहणी 
आपल्या ज्ञानात काटी भरे घालू शकते; पण तिच्या मदतीने पुढील 
घटनांविपयी काही वर्तेविष्याचा जाव आपण आणूं नये. विशिष्ट 
परिस्थयितीला ते निप्कर्पं लागू करण्याच्या कामी योजकाची कल्पकता 
व कौरल्य टीच मह॒त््वाची ठरतात. 


परिणामतः असे सृचवावयाचं आहे कौ, भाकित वर्तविण्याची 
क्षमता टा जास्त्रीय प्रमेयाचा अंगभूत गुण नव्दै. इतिहासकार ज्या 
वेठी सामाजिक विक्रास्ताचे नियम समितो व भाक्तं करतो, त्या 
वेठी तो निर्धारित रचनावादी भूमिका स्वीकारतो. पण इतिहासकार 
ह विसरतो की, अल्ला भाकितांचारि वर्तविेल्या घटनेवर परिणाम 
होत असतोः ˆ १९९७ च्या निवडणुकोत कोत्रेन विजयी होणार " 
या भाक्रिताचा निवडणुकीच्या निर्णयावर परिणाम करणाया घरकांत 
समावेज होतोच म्हणून नामाजिक शास्त्राचे खरे कायं भाकिति करणे 
हि नसून निदान करणे हँ आद, जसे म्हटले जाते निदान मूल्तः * जर- 
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तर ने मर्यादित क्लाचेले भाकित असते, आणि जें काही घडून येणार 
आ ते घड्न येण्यासाठी आवश्यक असचेल्या परिस्थितीत इष्ट ते 
वदल घडवून आणण्याच्या कामीं निदान जितक्या प्रमाणात उपयोगी 
ठरते तितक्या प्रमाणात अडयख्याचेंहि होऊन वसते; यामुटेच निदान 
आपल्या कतिस्वातंव्याची कक्षा वाढविते. परंतु कृतिस्वातंव्य म्हटले 
की, त्यांत नैतिक मूल्यनि्णंय येतो आणि मग तेये सामाजिक शास्त्राच्या 
वस्तुनिष्ठतेचा पर्न उभा राहतो. त्याकडेच आता अपण वद्यू या. 


शास्त्र आणि मूल्ये : ! ज्ञानासाठी ज्ञान ' या एकमेव हेतूने ज्ञानाची 
कास धरावयाची ह निसर्गशास्त्रंचे व सामाजिक शास्त्रा ध्येय 
मान्ते गेले आहे. निप वृत्तीने केलेल्या अभ्यासाचा भाक्तं व्ते- 
विण्यासाटी (ही भाकिति मागे पाहिल्याप्रमाणे पुटी घटनांवर 
परिणाम करत्तात हँ माहीत असूनहि ) उपयोग केल्यास सामाजिक 
शास्त्रांच्या वस्तुनिष्ठतेस वाध येत नाही काय ? आपल्या अंदाजाचा 
पुटी घटनांवर परिणाम होतो या जाणिवेचा भाकित करणारावर 
महत्त्वाचा परिणाम होत नसे काय ? स्वत ला इष्ट वाटणारे पर्य- 
वसान घड्न यावे, असे चाटणान्या शास्वन्ञाच्या निरीक्षणाला 
अभावितपणें काही पूरवग्रहांचा रंग येणे शक्य नाही काय ? सामाजिक 
शास्तरांत निरीक्षक हा देखील निरीक्ष्य वस्तुचा भाग असतो आणि 
निरीक्षण-विपयांत त्याचे स्वत.चे हितसंवंध गुंतलेले असतात. म्द्णून 
त्याचे सामाजिक-आर्थिक दहितसंवंघ व त्याचे वर्गाय पूर्वग्रह यांमुटे 
साहेजिकच त्याची भूमिका निर्धारित होते. शिवाय प्र्न कोणता तें 
ठरविणे, महत्वाची माहिती संकलित कर्णे, आणि त्यावरून निष्कं 
काटर्णे इत्यादीवरहि परिणाम होतो. या प्रमेयाला ' ज्ञानाचें समाज- 
शास्त्र ' म्हणतात. त्याची सुरुवात कालं माक्सने केलौ असली तरी 
त्याचा पूणे विकास अगदी अलीकडे कारं मँनहाइमने केका आरै. 
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मंनदादमच्या म्हणण्याप्रमाणे सामाजिक आणि राजकीय रचनेत 
अभ्यासकाचे जे स्थान असते त्याचा परिणाम त्याच्या विचारसृष्टीवर्‌ 
होत असतो. निरीक्ष्य वस्त्ुकडे तो कोणत्या अंगाने पाहतो, कोणत्या 
कोनने पाहतो, तो त्या वस्तुमध्ये वा घटनेमध्ये काय पाहतो आणि 
त्या वस्तूला वा घटनेला आपल्या विचारसृप्टीत तो कोणता आकार 
देतो, अशा विविध वावतीत त्याच्या विचारसृष्टीवर त्याच्या विवक्षित 
स्थानाचा परिणाम होत असतो. निरनिराठ्या परिस्थितींतील माणसे 
स्वातल्याच्या कल्पनेचा अथं आपापल्या भरूमिकांतून कसा वेगवेगठा 
करतात, ह उदाहरण घेऊन मेनहाइमने हा मुदा विशद केला आहे. 
जुन्या काचा जर्मन सनातनी प्रत्येक वर्गा त्याच्या त्याच्या कक्षत 
मर्जप्रिमाणे वागण्याचा अधिकार म्हणजेच स्वातंव्य " असे मानीत 
असे, तोच जर प्राटिस्टंट असला तर † आंत्तरिक ` स्वातेच्य म्हणजे 
आपल्या व्यक्तित्वानुरूप वागण्याचा हक्क दंव खरे ! स्वातंव्य ' असें 
समजत असे. सनातनी विचाराचा माणृस ज्या विक्षेप हुक्काकडे 
स्वाततत्याचा मूलाधार म्हणून पाट्त अमे, "त्याच खाप्न हक्कांचा 
निरास क्व विना म्दणजेच स्वातंच्य ' असे समतावादी बुद्धीच्या 
उदारमतवाचाला . वाटत भसे. अशा प्रकारे स्वत.च्या विचारांची 
मांडणी करताना देखील निरीक्षकाचे हितसवंध त्याच्या दृष्टिकोणावर 
आप्रा प्रभाव पाडीत जसतात्त. ( मंनहाइम, ' मायचिओंखँजी अड 
युटोपिया ” पू २४९ }. 

सर्वं प्रकारच्या नानांमध्ये अंगभरूत च टद असगायया या स्यान- 
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सपिकषततिमुकरे आणखी एक प्रन्नं उपस्थित होतो स्वत.चा व इतराचादहि 
द्प्टिकोणं स्थानसापेक्षच यसल्यामुे प्रत्येक ज्ञानच्मह मूर्त सपक्ष 
ठरतो, आणि भिन्न निरीक्षकोमधील ज्ञानविनिमयाच्या कसोटीस 
उतरू शकत नाही मग, ज्ञानाच्या वावतीत वस्तुनिष्ठतेचा शोध दहा 
व्यथं टय, असा याचा अथै करावयाचा काय ? 


मेँनहादमला तसे वाटत नाही स्थाननिरयेक्ष दृष्टिकोण असणे 
अर्थातच अशक्य आहे पण निरीक्षकाना जरी स्थानसपिक्ष असे आपापले 
दुष्टिकोण असले, तरी एक दृष्टिकोण दुसग्या दृष्टिकोणाच्या भापेत 
रूपातरित करण्याचें सूत्र शोधून आणि अनेकं दृष्टिकोणातीर समान- 
धर्मी घटक धुडाढून वस्तुनिप्ठता ( आन्जेक्टिव्हिटी ) साध्य करून 
घेतां यर्दल 

पण ही वस्तुनिष्ठता कोणाला साध्य होई ? ह कायं पार पाडायला 
कोण पात्र आहे ? “ पराकाष्ठेचे स्वायत्त व स्वत सिद्ध असे मन ' किवा 
ˆ बधरहित वे सपेक्षत॒ वभेविरदित असा समाज-स्त्र ' अगर 
° निराधारं स्वैरविहारी बुद्धिजीवी ' यापैकी कोणीहि पूवग्रदरहित च 
स्थानविस्मृत भूमिकेवरून विविध दृष्टिकोणांचा समन्वय करू शकणार 
नाही ल्यूकक्स या माक्संवादी समाजशास्तज्ञाला वाटते की, काममार- 
वग हे करूं शकेल, कारण या वर्गामिध्ये विकसनाची प्रक्रिया साकल्याने 
समाविष्ट असते पण ही उत्तरे समाधानकारक नाहीत. 


या विवेचनामुके शास्त आणि जीवनमूल्ये यांच्या संवंधावावतच्या 
सनातन प्रश्नाला नवी स्पष्टता येते जुन्या ज्ञानमीमांसेत जाता व 
ज्ञेय या दोन्ही स्वतंर आणि वियुक्त कोटी मानल्या आहेत. जीवन- 
मूल्यांपासून स्वतत्रता म्हणजे ज्ञत्याची ( समाजशास्तन्ञाची ) पूवे- 
ग्रहापासून, पक्षपातित्वापासून, मुक्तता दोय. पण जेन्दा ज्ञान हँ ज्ञाता 
व ज्ञेय याच्यांतील संपर्काचा विपाक असतें तेन्हा ज्ञात्याच्या टित- 
संवंधाच्या अपेक्षेनेच ज्ञेयाचें रगरूप ठरते त्या वेठी परंपरागत वस्तु- 
निप्ठतेला काहीहि अथं उरत नाही. सामाजिक शास्त्राच्या ' विशुद्ध 
नि अलिप्त ' स्वरूपाच्या पुरस्कर्त्यावर “ ते प्राप्त परिस्थितील किवा 
प्रचित पद्तीला प्रतिष्ठा मिट्टवून देतात ” असा जेब्हा लिड आक्षेप 
घेतो, तेब्ा ती शास्ते रूढ जीवनमूत्यांना अप्रत्यक्षपणे उचलून धरीत 
आहेत असे त्याङा म्हणावयाचे असते “ मानवी प्रन्नासंवंधी आपण 
विचार करतो किवा टोल्तो त्या वेर नैतिक मूल्ये वाजूल ठेवून 
आपण विचार करू शकतो किवा बोलू गकतो, असे दाखविण्यात काही 
अर्थं चाही, “ या मिमेस रोविन्सनच्या विचाराशी मतभेद व्यक्त 
करण्याचे कारण नाही. ' सामाजिक णास्त्राची मूल्यसापक्षतता ' आग्रहाने 
प्रतिपादताना वेवरल्ना हेच सुचवावयाचं आहे. 

अस्ते असूनहि एका अथनि समाज-शास्तरे मूल्य-निरयेक्ष आहेत. 
प्रत्येक दृष्टिकोण जरी परिस्थितिसापेक्ष असला तरीसुद्धा शास्वरनाने 
पूवेग्रहुरहित असले पादिजे, विपयाचा पाठपूरावा करताना लागू 
असलेला सर्वं पुरावा ध्यानात घेतला पाहिजे, तकंदुष्ट टोऊन तो 
टाकता कामा नये लिड या ग्र॑थकाराने हा मृदा व्यवस्थित रीतीने 
माडल आहे. “ संगोधधनाकरिता विपयाची निवड करताना त्याचे 
महत्व जाणण्धाकरिता जीवनमूल्याचा उपयोग करण्यास हरकत 
नाही, नन्दे त्यांचा जाधार षेणे जरूर जहे परतु व्योच्यामुदे साधनाचा 
अथे लावतांना, किवा विश्लेषण करताना पक्षपात्त होता कामा नये ” 
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अथासां तत्वज्ञान 


(रँवटे लिड, † निज फोर व्टांट ?", १. १८३). ल्डिने केेठा भेद 
महत्वाचा आहे, पण विचारान्ती तो टिक शकणार नाही. कारण 
समाजशास्तेज्ञाचा जीवनमूल्यविपयक दृष्टिकोण जसा त्याच्या 
कहानसहान कृतीत तसाच त्याच्या विपयाच्या मूलभूत कल्पनाब्युहा- 
पासून निप्करपापर्यत स्त्र अनुस्भरूत असतो. माक्संची * वियोगीकरणा ~ 
विपयीची कल्पना, आणि वेवस्ची ^ तेजोवल्याची ' ( चैरिरमा ) 
कल्पना ही उदाहरणे म्हणून सागता येतीर. माक्संछा मनुष्याच्या खया 
स्वभावाची कोणती कल्पना अभिप्रेत आहे ह कटल्याशिवाय त्याच्या 
वियोगीकरणाच्या कल्पनेच{ अथे समजणे कठीण अहि त्यच्याहि पद 
जाऊन वेवर म्दणतो कौ, आपल्या शब्दयोजनेवरमुद्धा दुष्टिकोगाच 
प्रभाव पडतो. 


या सवे विवेचनाचा अर्थं हाच कौ, आपले मन पूर्वग्रहांपासून स्वच्छ 
टेवण्याचा शास्वज्ञाने कितीहि प्रयत्न केला तरी जीवनमूट्ये नक्त 
प्रवेण करून त्याच्या सशोधनकायविर आपली छडां उमटवणारच,. 
मग समाजशास्त्र कोणत्या अर्थानि मूल्यनिरपेक्ष आहे ? ज्या अथीं 
जीवनमूत्थाविपयीचे दृष्टिकोण अनेक आहेत, त्या अर्थी कोणताहि 
एक दृष्टिकोण अपुरा, स्वैर आणि वादविवदातीत असाच समजला 
पाहिजे. असा कोगताहि दृष्टिकोण नाटी को जो शस््ौय पद्धतीने 
शास्त्रशुद्ध म्हणजे मूल्यवान्‌ आहे असे सिद्ध करतां येईल. जीवन- 
मूल्यविपयक अनेक मौल्यवान्‌ दृष्टिकोण आहेत, टी परिस्थिति 
समाजशास्ताने गृहीत धरूनच चालले पाहिजे. म्हणजे कोणताहि एकं 
दुष्टिकोण मिमत. मूल्यवान्‌ दृष्टिकोग आहे अं म्हणतां येणार 
नाही. या अथनि समाजशस्त मूल्यनिरयेक्ष हि, माणि म्हणूनेच 
" आहे ' या अर्थच्या विधानापानून ' बंधन "कारक विधानाप्रत जर्ण 
शक्य नाही. 

सर्वच दृष्टिकोण सारखेच अपुरे जाणि वादविवादातीत भरित 
असे नाही, असें मानणारे किस्येक शस्तेन वेवरणी वाद घां इच्छितात, 
हे त्यांचे मते जीवनविपयक मूत्यां चे एक सवेंसगत शास्त्रं वनवितां 
येईल या विश्वासावर आधारलेठे आहे. अर्थात्‌ हा मुदा प्रस्तुत विपयाच्या 
विवेचनांत वसत नाही. आपल्या मूल्यविपयकं दुष्टिकोणाचा इतररानी 
स्वीकार करावा असा प्रयत्न प्रत्येकजण करीत राहणारच, परतु 
नजिकच्या भविभ्यकात तरी जीवनमूत्यांवावत सवेमान्य अशी 
सहिता निर्माण होई अशी आशा करण्यास फारशी जागा नाही इतके 
सांगितलं म्हणजे पुरे 

संदभ-ग्रंय : गथ, एच. एच. व मित्स, सी. उन्ल्ू., अनु. व संपा. : 
फमि सेक्स वेवर, एसैज इन सोशशिओल्िंजौ ( रंडन, १९४८ }; 
जिन्सवगे, एम. : रीज्लन अंड अनूरौद्यन इन सोसायटी ( लंडन, 
१९४७ ) ; गुल्ड, जे. संपा. : पेश्विन सन्छरं आफ दि सोशल सायन्सेस 
( हार्मड्सवथे, १९६५ ); हचिन्सन, टी. उच्य. : दि सिग्नि- 
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अर्थश्ाखाचं तच्व्ञानं 


युटोपिओआ, अनु. एल. वर्थ व इ. शित्स ( ठंडन, १९५३ ) ; मिञ्चेस, 
एल. ब्दी. - दि एपिस्टेमालांजिकल प्रान्टिम्स ओआंफ़ एकानामिक्स, 
अनु जी. राइज्ञमन ( र्डन, १९६० }; मिर्‌डल, जी. : दि 
पोलिटिकल एलिमेट इन दि उनव्हकपमेट ओआंफ़ एकानांमिक धिभरी, 
अनु. पी. स्ट्रीटन ( ल्डन, १९५३ ), ववर एम. : दि यिञरी 
ओंफ सोशल ओंड एकांनांमिक अरगनायद्चेणनन, अनु. ए. एम. दैन्डरसन, 
व टौ. पारसन्स ( न्यूयोकं, १९४० ) ; पीपर, के. आर. : पांब्हटीं 
ओआंफ़ हिस्टाँरिसिन्चम ( ल्डन, १९५७ }, रोंविन्स, एल. : अन 
एसे आन दि नेचर अँड सिग्निफिकन्स आफ एकानांमिक सायन्स 
(लडन, १९३२, आ २, १९३५ ); रोविन्सन, जे. : एकानामिक 
फिल्मसफी ( शिकंगो, १९६२ ), रन्सिमन, ङन्ल्यू. जी. : सोश्रल 
सायन्स अड पोलिटिकल धिअरी ( ल्डन, १९६५ }. 
ना. अ. मावट८णकर 


अ थीपत्ति ; अर्थापत्ति ' या शब्दाचा श्व्दशण- अर्थ, (वाक्याच्या) 
अर्थात समाविष्ट असलेला सूचित परंतु निश्चित अर्थं अथं शब्दाचा 
वस्तु ( थिग }) असाहि एक अथं आहे. त्यामृढे ड. राधाछृष्णन 
यानी (इ. फि. खड १, ३९३ } अथपित्तीचे विवरण खारील- 
प्रमाणे केले आहे. 


“ व्हेभर दि परसेप्शन ओंफ ए धिग ({ अर्थं } केँनांट वी एक्सप्टन्ड 
विदाउट दि अंसम्प्णनन ओआंफ अनदर धिग, धिस अंसम्प्ण़न इज ए केस 
ओंफ अर्थापत्ति आंर इम्प्लिकेशन. "' 


पण अर्थापित्तीत ! प्रत्यक्षा "चा स्वध असलाच पाहिजे असे नाही. 
उदा.- देवदत्ताचा ल्द्रुपणा न पाहताहि, ' पीन देवदत्त दिवसां जेवत 
नाही ' अशा प्रकारच्या अर्थापत्तिसूचक वाक्याचा प्रयोग केला जाऊ 
शकतो. या सूचित परतु निश्चित अर्थमेव ' पीन ( लद्रु ) देवदत्त 
दिवसां जवत नाही ' असे वाक्य उच्चारताच तो रात्री जेवत असावा 
असा " तकं ' केला जातो. अर्थात्‌ ' दिवसा जेवत नाही ' या पदाचे 
निरूपण ' दिवसा जेवत नब्दता व जेवत नाही ' असे करावयास पाहिजे. 
नाहीतर ' आपला स्थूलपणा कमी करण्याकरिता देवदत्त दिवसा जेवत 
नाही ' असा वरी वाक्याचा अर्थं एखाद्या वेठी केला जाण्याचा सभव 
आहे व असे ्ञात्यास त्या वाक्याचे अ्थप्तित्व नाहीसे होईल 


अर्यापत्तीचा प्रयोग : अर्थापत्ति हे स्वतत्ने प्रमाण आहे हे प्रथमत. 
पूवमीमांसकानी प्रतिपादिले. त्यानंतर अद्रैत-विशिष्टाद्रैतादि मत- 
प्रतिपादकनीहि अ्थपत्तीला स्वतंत्र प्रमाण म्हणून मान्यता दिरी. 
परंतु वादविधीमध्ये अर्थापत्ति ' या संकल्पनेचा प्रयोग होत नव्हता 
असामात्र याचा अथे नाही. न्यायसूरां्त अर्थापत्ति शब्दाचा उल्टेख 
आहे. सतीश वद्र विद्याभूषण याच्या मते तत्युक्ति हें हेतुशास्त्रावरील 
सर्वात प्राचीन पुस्तक इ.स पू. ६ व्या शतकांत लिहिले गेले असून 
त्यांत अथपित्तितत्ाचा उल्ल्ख आह. ( पृ. २५ हि.र्जं. इ. लँ). 
कौटिल्याच्या अथास्ति अर्थापत्तितव्राचा उल्लेख आहे. प्राचीन 
न्यायात जाति नावावच्या अनूमानदोपांतहि "अर्थापत्तिसम ' नावाच्या 
दोपाचा उत्टेख आहे वौदध नैयायिक वसुवधु यांच्या ! तकंशास्तरा 'तहि 
` मथपित्ती "चा उल्टेख आहे ( कत्ता, पू. २६९ ). 

अर्थापित्तीच्या योगाने वाक्यार्थात गृहीत पण केवट ध्वनित असलेल्या 
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अर्थापत्ति 


वाक्याथव्यिा इगिताचा वोध होतो. अर्थापत्तीचं उदाहरण म्हणून, 
“ ल देवदत्त दिवसा जेवत नाही ' या वाक्याचा उल्लेख वर केटाच 
आहे. तसेच ' देवदत्त घरात नाही ' या वाक्याने ( अर्थयोगे ) देवदत्त 
वाहेर गेला आहे असा वोध होतो देवदत्त घरांत नाही या वाक्यात 
( १) देवदत्त जिवत आहे, आणि (२) जिवत माणूस एकतर 
घरात तरी असतो, नाहीतर वाहैर तरी असतो, ह्या दोन ‹ कल्पना " 
अभिप्रेत आहेत. तसेच ' लद्रु देवदत्त दिवसा जेवत नाही * या वाक्यात 
( १) ल्द्रु माणूस जेवत असला पाहिजे आणि ( २) तो ( मनुष्य } 
एकतर दिवसा तरी जेवील, नाहीतर राद्री तरी जवी, ह अभिप्रेत 
आदह. पण ठे अभिप्रेतत्व वाक्याच्या आकारावर अवल्रून नसूत 
वाक्याच्या अर्थावर अवटब्रून असते समजा, ' उद्र देवदत्त दिवसा 
जेवत नाही ' या वाक्याएेवजी ' कृण देवदत्त दिवसा जवत नाही ' 
असे म्हटले तरी वाक्याचा †आकार ' तोच राही. परतु त्यातून 
“ तो रात्री जवते असला पादिजे ' हा निप्कपं निघणार नाही. म्हणजेच 
अथपित्तीत जे ध्वनित आहे ते अर्थावल्वित आहे. ` अथपित्ती श्च 
इग्रजीत रूपातर ! इन्टेन्शनठ किवा सेमेँटिक इम्प्तिकेशन ' असे 
करावयास पाहिजे पूवेमीमासा हँ अथच्या मीमासेचे शास्त्र असल्यामुे 
मीमासकानी अ्थापत्तीत्ा स्वतंत्र प्रमाण मानावे हे योग्यच आहे “ दोन 
ज्ञानातील ( उदा.- देवदत्त लद्रं आहे आणि तो दिवसा जेवत नाही ) 
भासमान विरोध नाहीसा करून वास्तवांत ती अविरोधी आत हे 
दाखविण्यासाटी ज्या तिसन्या ज्ञानाचा स्वीकार केला जातो, त्याची 
प्राप्ति अथपित्ति नावाच्या प्रमाणाने होते ” (भात पृ. २३३) असे 
मीमांसक अथपित्तीचे स्पप्टीकरण करतात. 


अथपित्ति ही युनित्ति दिसावयाप् दुप्तावयविकेसारखी ( एन्‌- 
यिमीम ) दिसते. परतु दुप्तावयविकेमध्ये गृहीत असलेले वाक्य, 
केवट वाक्य आणि पद याच्या आकारावरून आकारित होते. त्याकरिता 
वाक्याचा किवा पदाचा ध्वनित अर्थं लक्षात घ्यावा लागत नाही. 
शिवाय अथपित्तीत गृहीत असलेले एक वाक्य है नेहमी विकल्पात्मक 
( डिसूजक्िव््‌ }) व दुसरे यदि-वाक्य ( हायपाँयेटिकल ) असते. 
मीमांसक ( पूरव व उत्तर ) सोडून वाकीचे स्वं दाशनिक अर्थापत्तीचा 
समावेश अनुमानांत करतात. पण वर सागितत्याप्रमाणे शब्दाचा 
विशिष्ट अथं लक्षात घेतल्याशिवाय अर्थापत्ति सिद्ध होऊ शकत नाही. 
अर्थात्‌ शब्दाचा विशिष्टार्थं लक्षात घेन व्याप्तिवाक्याची रचना 
केल्यास अर्थापत्तीचे रूपातर अनुमान वाक्यात हों शकते व नैयायिक 
हेच करतात. 


णव्दाचा विशिष्ट अर्थं लक्षात षेतल्याशिवाय अर्थापत्ति सिद्ध होत 
नाही असे बर म्हटले आदे. परंतु एखाया विधानात गाभित अर्थं आहे 
असे म्हणणे याचा अर्थं त्या अ्थाच्या विधानाच्या मडनाला ( ' अंसशेन '- 
ला ) ग्भितपणे मान्यता देणेच होय. या दृष्टीने विचार केल्यास 
पीन देवदत्त दिवां जवत नादी ' या वाक्यात ' देवदत्त पीनं आहे ' 
या विधधानाचेहि मडन आहेच. तेन्हा अर्थावलंवित असत्या अर्थापत्ति 
या युक्तीला अ्थनिरपेक्न आकार देतां र्द; आणि अशा स्थितीत 
अर्थापित्तीचे स्वरूप येणेप्रमाणे दिसेछ . 


[पि {[(प{[ (कणर) "^-क] तर} ]}] =र 


अथ्पित्तीच्या कल्पनेत्ूनच पुढे काव्यशास्त्रात आनदवधनाचा 


अथीपत्ति 


छवनिवाद उ्यतन ल्ञाला असावा माहिमभदटरासारवे अभिधेचे व अनु- 
मानाच उपासक ध्वनीला अनुमानाचा प्रकार समजतात ही घटना 
केव काकतालीय स्वरूपाची नसावी. 

संदभ-ग्रय राधाकृष्णन, एस ईइडियन फिलासफी, खं. १ 
( ठडन, १९२७. सुधा. आ १९२१ ); विद्यषूपण, एस. सी. : 
ए हिस्टरी बंफ इडियन लोजिक (कलकत्ता, १९२१ ); दीक्षित, 
भारतीय तत्वज्ञान ( कोल्हापूर, १९३३ ); वारल्गि, 


स॒ह : 1 
एस.एस ए माडनं इद्रोडक्शन टु इंडियन लाजिक ( दिल्ली, 
१९६५ ) 


सु शि. वाररलिगे 


भर्वन, डच्ट्यू. एम. [ अवन, विल्यम एम. (१८७३१९५२ 91 
लिद्वादी अमेरिकन तत्त्वज्ञानाचा आधुनिक पुरस्कर्ता. 


ग्रथ वियांड रिअंलिज्ञम अँड आयडिअंलिङ्गम, १९४९; 
्ेतयुएशन, इट्स नेचर अँड लज, १९०९, दि इटेलिजिवल वल्ड, 
मेटाफिजिक्स अड व्हल्यु, १९२९, फडामेटल्स ओंफ एथिक्स, 
१९३०, ग्वेन अँड रिञंलिटी, १९३९ . 


सत्ताशास्त्रविरोधी दृष्टिकोणाला विरोध : अमेरिकेत फल्वादी 
व वास्तववादी सप्रदायाना जरी जोरदार पाट्वि होता तरी 
सरव अमेरिकन तत्वज्ञ त्याचा सत्ताशास्त्रविरोधी दुष्टिकोण स्वीकारण्यास 
तयार नन्दते या काही तत्त्वज्ञात अर्वनचा समावेण करता येईल व 
त्याची गणना प्लेटो-हेगेलच्या परेपरेत करतां येईल. जरी तो या 
परपरेत सुसगत अशा चिद्वादी दृष्टिकोणांतरून तात््विकं समस्याचा 
विचार करतो, तरी तो आपला मुह्य वास्तववादी तत्त्व्ञाच्या भापेत 
माडतो असे म्हणता येईल. चिद्वादी या नात्याने तो मूल्याची प्रस्थापना 
करतो, पण तसेच चिद्वाद व वास्तववाद याच्यांत विरोध असल्याचे 
नाकवुल करतो व वास्तववादास निसगेवादाविरुढ युद्ध पुकारण्यास 
आवाहन देतो. 


तत्त्वज्ञान : त्याचा मुख्य उदेश मूत्याची मूलभूतता प्रस्थापित 
करून त्याचे महत्त्व टासून स्पष्ट करणे हा होय. त्याच्या मते मूल्य व 
सत्ता अभिन्न आहेत. मूल्य मूल्यमापनाच्या त्रियेमुदटे रत नसून मूल्यच 
मूत्यमापन कसे केले जावे दे निश्चित करते. सत्तेचे ज्ञान मूलभूत 
मूल्याच्या आधारावर प्राप्त केले जाते, म्हणून ज्ञानच्यामाफंत मूल्यांचो 
व्याख्या करणे शक्य नाही 


मूल्याची ही निरपेक्षत। अधिक दुढपणे सिद्ध करण्यासाठी तो 
आपल्या “' वियांड रिअंलिक्षम अंड आयडिओंलिञ्षम ” या ग्रथात 
एक विष ज्ञानविपयक दृष्टिकोण प्रस्तुत करतो. यामध्ये तो हे दाखवितो 
की, चिद्वाद व वास्तववाद एकमेकांस पुरक आहेत, विरोधी नाहीत. 
दे दोन्ही वाद ज्ञानाचे मूल्य कवूल करतात, पण ज्ञेय वस्तु ज्ञाताशी 
सापेक्ष आह की निरपेक्ष आहे या वावत्तीत दोधाचा मतभेद निर्माण होतो 
हा विरोध दोन तथ्यामधला नादी किवा ताकिक विधानांमधलाहि नाही. 
तथ्यामधला विरोघ प्रत्यक्ष-निरीक्नणामृटे मिटविता येतो. विधाना- 
मधील विरोध वौदधिक कसोटीवर मिटविता येतो, पण चिद्वाद व 
वास्तववाद याच्यातला विरोध ज्ञानाचं मूल्य कमे अजमावके जावे 


1.1 


अवन उच्टयू. एम. 


या विपयावावतीत आहे व तौ ददविकास-तत्वाच्या भाघारावर 
मिटविता येईल. जेव्हा चिद्वादौ असे जाहीर करतो की, वस्तूचे निरेक 
अस्तित्व असू एकत नाही तेन्दा त्याचा आशय हा मुदा स्पष्ट करप्याचा 
आहे की वस्तरुचे यथायं स्वरूप वुद्धीच्यामाफंत मनास समजू कते, 
जेव्हा वास्तववादी असन प्रतिपादन करतो कौ, वस्तूच अस्तित्व निरेक 
आहे, तेव्हा तो हे स्पष्ट करतो की, वस्तूचे अस्तित्व विचाराहून 
अधिक प्राथमिक आहे, पण तोहि मनाचा व वस्तूचा संवध नाकारीत 
नाही. अणा तहने दोषेहि एकच मदा वेगवेगढचा दृप्टिकोणातून मात 
असल्याचे दिसते. म्णून ते एकमेकांना पुरक हित, विरोधी नाहीत, 


सत्ताणास्त्रीय दृष्टिकोणात्रुन मूल्य वस्तुहि नाही व वस्तूचा गुहि 
नाहौ. पण त्याचा संवध जितक्म वस्तूुणी अहे तितकाच तिवे त्नान 
कड्न घेणान्या व्यक्तीशौ पण आहे कुटलीहि व्यक्ति यथार्थता समजून 
घेताना ज्याप्रमाणे वस्तु खाली आहे कौ वर आहे, उजवीकंडे की 
डावीकडे, ह ज्ञान प्राप्त करते, त्याचप्रमाणे ती श्रेष्ठ आहे कौ कनिष्ठ 
आदे, श्रेय आहे की त्याज्य आह हे पण त्याचवरोवर समजून पेते. या 
प्रकारचे ज्ञान हं तिच्या मूल्या्चेच ज्ञान हौय व यावध विधानात 
यथार्थतेच्या जाणिवेवरोवर तिच्यात भावना व प्रेरणात्मके प्रतिक्रिया 
पण विहित असतात. 


डाविन इत्यादि विचारवंताच्या प्रभावामूटे मूल्य जीवशास्त्रीय 
कसोटीच्या प्रमाणावर ठरविण्याची एक प्रया लोकप्रिय होत होती, 
तीवर टीका करताना तो या विचारप्रणालीत एकं दुण्टचक्र असत्याचे 
दाखवितो. जर जीवनवृद्धीच्या दृष्टीने एवाद्या गोष्टीचे मूल्य ठरविति 
जाते, तर त्याचा अथं हा आह की, जीवन व जीवनवृद्धि याचे मूल 
यामध्ये जाधीच गृहीत धरे गरक आहे. मूल्ये ही नेहमी निखक्ष 
असतात व जेन्हा जेव्हा तारिक कवा इतर कसोटीवर मूल्ये निश्चित 
करण्याचा प्रयत केला जातो, तेन्हा त्या विधीमध्ये हे दुप्टचक्र ज्र 
विद्यमान असते, असे तो म्हणतो. 


आपल्या ' फडामेटल्स ओआंफ एधिक्स ' या ग्रथति तो नैतिक मूत्यावे 
विवेचन करतो. नैतिक मूल्ये नेहमी मानव आपल्या दुष्टिकोणतून 
ठरवतो. पण मुख्यतः आत्मविक्रासाच्या दृष्टीने तो मूल्यामध्ये श्रेणी 
निर्माण करतो. पण आत्मा दुसन-या अत्म्याणौ च समाजा पण 
सवेधित असतो म्हणूनच तो केवट आपल्या वैयक्तिक विकासाचा 
विचार करीत नाही. याच कारणास्तव परसुखवाद, आत्मभुलवादपिक्षा 
श्रेष्ठ मानला जातो त्याच प्रकारे मूलभूत मूल्ये साधनमूल्याहुन, शा्चत 
मूल्ये बदल्त्या मूल्याहून, रचनात्मक मूल्ये रचनात्मक मू्याहून 
शष्ठ मानी जातात. हे भेद मानव आपल्या व्यवहारवुद्धीच्या आधारावर 
करतो याच श्रेणीमध्ये सर्वात निम्न श)रीरिक, त्यानंतर सामाजिक 
व सर्वात उच्च वौद्धिक, सोदर्यात्मक व धामिक मूल्य असल्याचे मानवं 
ओढखतो उच्च मूल्याना जाणूनवुजून निम्न मूर्याहृन कनिष्ठ मानभे 
ही एक प्रकारची अनेकता आहे. । 

संदर्म-गरंय : अंडम्भ, जी. पी. व मदग, इल्त्यु पी. स्पा. : 
कटिपोररी अमेरिकन फिल्सफी (ल्डन, १९३०) ; व्ल, जे. एल. : 
मेन्‌ अंड मूब्दमेद्स इन अमेरिकन फिलं्षफी ( च्युयोकं, १९५२ ). 


श्यामला गुप्त 


अख-घ््ारीं 


अर-घञ्चाटी ; {इ.स १०५८ करवा १०५९ ते ११११ ) : 
हा इस्कामच्या प्रमुख धार्मिक विचारवंतावैकी एक आह. त्याला 
पुप्कछदा अल-गल्ञे या नांवानेहि संबोधण्यांत येते. त्याने काही 
वरे सूफी सतांच भटके जीवन चालविले असले तरी तो वगदादमध्ये 
अध्यापनाचें कायं करीत असे. आपल्याला काहीतरी ठाम तत्त्व सापडवे 
यासाठी त्याने जी बौद्धिक धडपड केरी, तिच उत्कृष्ट वर्णन त्याच्या 
" दि डिलिब्दरन्त फ्रँम एरर ` ( भ्रममुक्ति ) या ग्र॑थांत करण्यांत 
आलेले अहि. ही ्दानशौ कृति उनल्लेखनीय असून तिची तुरना 
देकातच्या “ डिस्कोस ओंफ मेथड 'शी हौञं शके. † दि इटेन्शन्स फ 
दि फिकोसफसं ` ( तत्तवज्ञाचे उदेश ) या आपल्या ग्र॑धांत घज्ञाटीने 
ग्रीक तत्त्व्ञानाचें परिस्रमपूवैक सांगोपांग निरूपण केले आहे. मघ्य- 
युगीन काठांत या ग्ंयामुदे जख-घज्ञारीला पाश्चात्य पंडित अंरिस्टांटल्चा 
अनुयायी मानूं लागले. परंतु ! दि इन्‌कोहिरन्स आंफ़ दि फिला सोँफसं “ 
( तच्वक्ञांची असंवद्धता ) या आपल्या न॑तरच्या ग्र्या त्याने मुस्लिम 
पुराणमतवादी दृष्टीने मेरिरस्टोँटल्च्या मुर्क्मि अनुयायांच्या काही 
मताचे खडन केले. ( पटहा : अल-फरावी व अंब्हिसेना यांच्यावरील 
लेख ). अब्देल्स (पहा ) याने नंतर अल-घज्ञारीच्या या 
हत्त्याल आब्दान दिके. ' रीच्हिव्िफिकेशन आफ दि रिलिजस 
सायन्सेस “ ( धर्मशास्त्राचिं पुनरूज्जीवन } या ग्रां जल-घञ्चारीने 
आपी स्वत.ची ठाम जिकवण दिेली आहे. तिच्यामध्ये सान्त कारणते- 
संवंधीचा आपला विशेप दृष्टिकोण अल-घन्लारीने मांडला आहे. 
त्यावसून तो एक प्रकारच्या प्रसंगवादाच्चा ( अकिजनेलिक्षम ) 
आरभीचा पुरस्कर्ता असावा अत्ते दिसते. ( पहा : " मालत्रान्श " 
वरर लेख ). 


अल-घक्ञाली हा गूढवादीहि होता; आणि त्या नात्याने त्याचा 
दस्छाम व विगर-दस्लाम विचारांवर मोठा प्रभाव पडला आदे. 


संदर्भप्ंय : वेट, उन्ल्यू. एम. अनु. : फेथ अड प्रेविटस ओआंफ़ 
अल-षन्चाटी ( लडन, १९५१ ) ; अल-घज्ञाखी : दि वुक अफ 
नाठिजि, अनु. एन्‌. ए. फारस ( लाहोर, १९६२ );-- : दि 
फाञंडेशन्स सफ दि आररिकल्स आफ फथ, अनु. एस. एम. अश्रफ 
(लाहोर, १९६३) ; शरीफ, एम. एम. संपा- : ए हिस्टरी खफ़ मुस्लिम 
फिल्भसफी ( वीज्ष्वेडन, १९६३ ) ; वेट, उन्ल्यू. एम. : मुस्क्मि 
इंटक्ेक्चतुअल, ए स्टडी फ़ अल-घ्नालौ ( एडिवरो, १९५३ ); 
फली, एम. अनु. : इस्लामिक अफफजनेलिज्म खंड इटूस क्रिटिक 
वाय अं्हरूस अड भक्वायनस ( कंडन, १९५८ } . 


जे. उ. मानेफ 


अल-फरावी : प्राचीन ग्रीक च्ानाची, विशेपतः ष्ठेटो आणि 
अँरिर्टोटल ह्यांच्या ज्ञानाची मध्ययुगीन पाश्चिमात्य तत्त्वज्ञानात्‌ 
भर घारण्याची महान्‌ कामगिरी वजावणान्या अरवी दाशनिकांतील 
अग्रेसर महनीय व्यक्तीपैकी अल-फरावी { अत्र नल मुहम्मद अल- 
फरावी - इ. स. ८७०-९५० ) हा एक आहे. 


त्याचा जन्म तुकंस्तानांतीन फराव जिल्ह्यांत ज्ञाला आणि त्यावख्न 
त्याचे नांव पडले. त्याचें शिक्षण वगदाद येथे ज्ञा आणि तेयेच त्याने 
मतम १-६ 


४१ 


अद्द्‌ वार त्॑वक्षानं 


पहिटी इस्लामी दार्शनिक शाका स्थापन केली. आपल्या आयुष्याचीं 
अेरची वषं त्याने सीरियांतील अक्प्पो प्रेये घार्विली. त्याच्या 
ज्ञानकोशसदृश प्रचंड ज्ञानामुद्े त्याला ^ द्वितीय आचाय” ( पहिके 
आचाय अंरिस्टांटरू हे होत ) हँ नामाभिधान प्राप्त ले. त्याने जरी, 
हित्रू आणि रेटिन भापात ग्रंथनिमिति केटी. “ आदशं नगर" (दि 
आयडियल सिटी ) ह्या विषयावरील त्याचे दोन ग्रंथ सुविख्यात आहेत. 


त्याने गणराज्य { रिपव्किकि ) आणि कायदे ( दि लोंज ) ह्यांवर 
भाष्ये लिदहिटीं. वगदादमधीर सिश्चन अंरिस्टोटेल्यिनांच्या शाखांतून 
ज्ञानाच्या विविध शाखाचें अल-फरावीने अध्ययन केठे आणि अध्यात्म- 
विपयांत जरी त्याने अँरिर्टँटल्चा दृष्टिकोण स्वीकारला असला 
तरी अन्य स्वं विपयात, विशेपतः मानवाच्या व्यवहारावावतच्या 
विपां त्याने प्लेटोचं अनुघायित्व स्वीकारल. “ जादशं नगर" ह्या 
आपल्या महान्‌ कृतीत त्याने प्रथमत. आपल्या आध्यात्मिक पद्धतीचें 
विवरण केले असून नंतर मानसशास्त्राचा विचार केला आह व शेवटी 
आदशे राज्यावावत आपली मते प्रकट केली आहेत. अपू राज्ये कशामूे 
निर्माण होतात ह्या विचारावरच त्याने भर दिला आहे. त्याची 
मध्यवर्ती कल्पना साररूपाने पुढीलप्रमाणे गाहे : 


अल-फरावीच्या मताप्रमाणे, सर्वं वावतीत सुव्यवस्था आपि सुसंवाद 
असला पाहिजे ह्याची जाणीव ज्ञाली की मानव सुखी होतो. मानवांचे 
सुख हेच राज्याच सुख वनते. व्यक्तीना काय करतां येत नाही रहँ 
जाणण्याचें शास्त्र आणि सामथ्यं ज्याच्याजवठ असतें त्यांच्याजवल 
ˆ राजकीय प्राधिकार राहत सतो. ˆ दशे नगरा "च्या घडणीत्र 
प्रमहि सहभागी असते. 


अल-फरावी हा इस्कामी धर्माचा अनुयायी होता; आणि शिया 
पंथाचा कटर समर्थक होता, तरी तो ञापल्या मतांवावत सनातनी 
नव्हता. तत्वज्ञान हँ सर्वश्रेष्ठ माहे असें त्याला वाटत होत व विविध 
धमं म्हणजे एकाच दाशंनिक अतिम सत्याचे कमी-अधिक अशाच 
प्रतीकात्मक आविष्कार होत असें त्याचें मत होते. हँ सत्ताशास्च आणि 
धमेविपयक तत्त्वज्ञान, त्याला ज्याच्यावदृक आत्यंतिक आस्था होती 
त्या “ आदशे नगरा "चा दाशेनिक पाया होय. 


इस्लामी ईश्वरशास्वावर त्याचा प्रचंड प्रभाव पडला आहे, तरी- 
पण विद्याविपयक वर्तुदांत, अरवी तकंशास्त्र आणि तत्त्वज्ञान द्या 
क्षेत्रातील एक विद्धान्‌ म्दणूनच अल-फरावीचे अलीकडे अध्ययन 
होत असते. 

संदभे-ग्रंय : अल-फरावी : फिलांसफी आंफ पेटी अँड अरिस्टांटल, 
अनू- एम. एम. शरीफ ( न्यूयांकं, १९६२ ) ; णरीफ, एम. एम. संपा. 
ए हिस्टरी आफ मुस्लिम फिलांसफौ ( वीञ्चवेंडन, १९६३ ). 


जे. उ. भार्नेफ 


अब्यूवार तच्वज्ञानं : भागवत पुराणामध्ये असे भविप्य 
वतेविके आहे कौ, कलियुगांत नारायणाची भक्ति करणारे ऋषि 
द्राविडदेशांतीरू कावेरी, ताख्रपर्णीं आणि पालार या नदाच्या काठ्च्या 
भ्रदेशांत जन्माला येतील. डँ. भांडारकर यांच्या म्दणण्याप्रमाणे हे 
दरविडभक्त, म्हणजेच अकूवार संत, इ. स. च्या भकराव्या शतकापूरवी 


अब्टूवार तत्वज्ञान 


होन गे 


असवित. ˆ अद्वार ' द्या शव्दाचा अथ अध्यात्मज्ञानरूपी 


समूद्रात डवणारा मनुष्य ' असा आहे या अद्यूवाराची संख्या वारा 
नून त्यांची तामि च सस्छृत नान अना आहेत 


तामिढ्ट नाव संस्कृत नाव ग्॑थकतुंत्व 
१. पोयगै अन्यूवार सरोयोगिन्‌ , (प्रत्येकी शंभर 
२. भूतत्ताग्ट्वार भरूतयोगिन्‌ श्लोकाचे तीन भाग 
३. पेयाद्यूवार महयोगिन्‌ मिटून ' तिस्वंतडि 
9 काव्य ' } 
४. तिस्मलिै अद्यृवार भक्तिसार नन्मुख तिरूवंतडि, 
तिरू्वडवृत्तम्‌ 
५. नम्माद्यूवार शठकोप तिस्वृत्तम्‌ 
तिरुवशिरीयम्‌, 
(पराडकुणमुनि) पेरियतिर्वंतडि, 
तिस्वायमोरि. 
६. मधुरकवि अब्यृवार [मधुरकवि -- 
७. कुलशेखर अब्यृवार कु्गेखर परमार तिर्वोरि 
८. पैरियाद्यूवार विष्णुचित्तम्‌ तिरुप्पालांड, 
तिर्मोरि 
९. आण्डालाट््वार गोदा तिरूपावै, नच्चियार 
१०. तोण्डरडिप्पोडि भक्ताध्रिरेणु तिरुमल 
अब्य्वार तिरुप्पल्यरेरुचि 
११. तिरप्पाणाटूवार योगिवाह्‌ अमल्माडिविरान 
१२. तिरुमगे अरूवार  परकाल पेरियतिस्मोरि, 
तिस्कुरुूदांडकम्‌, 


तिरुनेडुन दांडकम्‌, 
तिरवेरुगुत्त इरुवकं, 
शिरीय तिरूमंडल, 
पेरिय तिरमंडल. 


या सवं साक्षात्कतारी अन्यूवार संतानी दक्षिण भारतातील तामिठनाड्‌ 
प्रात आपल्या भक्तिप्रवण काव्यानी व गायनाने दुमदुमून टाकला. 
आपल्या पद्यरचनेने त्यानी सवंसाधारण जनतेत भगवद्‌भक्तीचा अमाप 
प्रचार केला. या सतापैकी वरेच समाजाच्या सखाक्च्या थरातीर होते. 
विख्यात नम्माव्वार अस्पुश्य तर तिस्मंगै अटूवार हे कुविख्यात 
दरोडेखोर होते. आण्डा ही स्त्री होती. परमेश्वराच्या दरवारांत 
जात्तपातीला महच्च नाही तेथे फक्त भक्तिमय अंत.करणाची आवश्यकता 
आहे. अद्यूवारांचा चार हजार काव्याचा संग्रह “ नालायिर प्रवंध 
या नावाने प्रसिद्ध असून तो भक्ति, ज्ञान, प्रेम, सौदयं आणि आनद 
यानी युक्त अशा अध्यात्मजानाचें भाडारच आहे. काही पडितांच्या 
म्हणण्याप्रमाणे टी काव्ये इ. स. च्या सातव्या ते नवव्या शतकापर्यतच्या 
काठात रचली गेली असावीत. अद्यूवारांच्या काव्यांत वेदमंच्राचे 
पाविव्य व आध्यात्मिकता असल्यामुढे व ॒मृक्तिरू्पी मंदाकिनीचा 
प्रवाह त्यांतून सतत वाहत असल्यासुदे या काव्य-सग्रहाला ` तामिठ- 
वेद ' असेहि म्दटने जते. एतिहासिक संशोधनानुसार अब्यूवाराचा 
काठ इ. स. च्या दुस्या ते नवनव्या णतकापर्यतचा मानल जातो. 


त्याच्या त्त्वज्ञानावर वैदिक च पुराणांतीर परपरांचे ऋण आहे 


४२ 


अद्दूवार तस्वज्ञानं 


पाञ्चरात्र आगमांचीहि त्यांना ओ्ख टोती. अब्यृवाराे तच्छनञान 
म्हणजे विशिष्टादैत तत्त्वज्ञानाची पा्वभूमि आहे. 


ईश्वर वि्धांत, अंतर्यामी व अतीत असा दोन्दीहि आदे. स्याने विश्व 
निर्माण कर्न त्यांत प्रवेश केला. अन्यूवार है आगमांतीर परमेश्वराच्या 
अवताराची कल्पना मान्य करतात. स्वं जीवांवदर वाटणाय्या करणते- 
मुदे ईश्वराने अवतार घेतला असल्यामुदे तो स्वाना सुलभ अहे, तो 
कृपाटू आहे. मोक्ष म्हणजे ईश्वरसाक्षात्कार. मूति म्हणजे एके केवट 
प्रतीक नसून ती साक्षात्‌ ईश्वरच होय, अशी अद्ट्वारांची श्रा हतौ. 


पोयगै : पहिले अटूवार पोयै यांनी पराज्ञानाने ईश्वरसाक्षाकतार 
करून घेतला. सरे अद्धूवार भूतत्ताद्धूवार यानी पराभक्तीने व 
तिसरे अट्वार पेयाद््वार यांनी जान आणि भक्ति याच्या सगमाने, 
म्हणजे परमज्ञानाने किवा ईन्धरी प्रेमाने साक्षात्कार करून षेतला,. 
ज्ञान, भव्ति आणि ईश्रप्रेम या तिहीचे ध्येय एकच आहे. 


अंतिम सद्वस्तूच्या ज्ञानासाठी साक्षात्‌ अनुभव हे एक प्रमाण आहे 
त्यालाच श्रुति-अनुभव असें म्हटले आहे. हे ज्ञान रौकिक, प्रत्यक्ष, 
अनुमान किवा उपमानाने मिक्त नाही. जगांतील नियमवद्धतेला 
ईश्वरच कारणीभूत आहे. 


पोयगै यांच्या मते ईशर हृदयान्तगेत व विश्वान्तगेत आहे. सृष्टि 
निर्माण करणे व जीवाचा उद्धार करणे या दोन क्रियांतून ईश्वराचे 
एेश्वयं व्यक्त होते. जीवाने शास्त्विहित कमे केल्यावर ईश्वर त्याना 
जवट करतो. परमेश्वर सर्वव्यापी आहे. आपके सर्व॑स्व म्हणजे मन, 
बुद्धि, अहकार ईश्वराला अर्पेण करून आपत्याला त्याचे ज्ञान होऊ 
शकते. ईश्वर भक्तावर अनुकंपा करतो च त्यांचा योगक्षेम चार्वतो 
जीव म्हणजे ईश्वराच्या हातांतील साधने आहेत. 


भूतत्तान्वार याच्या मते, ˆ पर ' ज्ञानाची परिणति “परा 
भक्तीत होते. भक्ति हेच खरे ज्ञान, तेच साधन व तेच साध्य भह 
ईश्वर सोडून इतर सर्वावद्ल्च्या अनासक्तीने, तसेच ईश्वराच्या सतत 
ध्यानाने पूणे शुद्धतेची प्राप्ति होते. हीच एेकान्तिक भक्ति क्वा 
अनन्यभक्ति. 

पोयगै या पदहिल्या अद्टूवाराच्या निर्गुण तत्त्वाचं भूतत्तादूवार 
यांच्या सगुण तत्त्वांत रूपांतर ्लाले. याचीच परिणति पेयाढ्वार्‌ 
यांच्या तत्तवज्ञानात भक्तावर अनुकंपा केरणान्या ईश्वरांत कारी 
हाच ईश्वर सर्वाचिं मूठ कारण असून जगाचा भर्ता व जगदाधार अद. 
ज्यावर ईश्वराची अनुकपा होणार नाही असें काहीच या जगांत नाही 
कारण सरव क्रियांच्या मुढाशीं ही अनुकपाच आहे. ही अनुकपा सर्वः 
शक्तिमती असून तिच्याच साहाय्याने जीव परमगतीप्रत जातो. ईश्वर 
सवं मंगर गुणाच निधान आहे. नारायण अन्तर्वाह्य सर्वाल्न व्यापून 


राहिला आहे 


तिर्मलिशे अद्धृवार : या चवथ्या अन्मृवारांच्या मते ईश्वर 
एक आणि अद्वितीय आहे. तो अनंतकोरित्रह्यांडंच्या परीकडे आहे. 
एखादी वस्तु खरी आहे म्णजे ती ईश्वरनिर्मित आहे, ईश्वरावर 
अवनबरून आहे, ईश्वराच्या नियमनाखाटी आहे व ईश्वरासाठीच ती , 
भोग्यवस्तु आदे. ईश्वर कर्मध्यक्ष आहे. " नारायण ' हा सर्वेवाचक 
शब्द अमूने सवं शब्द नारायण हाच अथं सूचित करतात. तोच सर्व 
विधेयांचे अंतिम उदेश्य आहे. ईश्वर दुरितांचा क्षय करून ॒धमर्चि 


अव्ट्वार तरवज्ञान 


पुनरत्यापन करतो. ईश्वर हाच मुक्तौचा खरा उपाय असून त्याला 
° सिद्धोपाय ` असें म्दटे आदे. आनंदांत गुणात्मक भेद असून ईश्वर 
हाच निरपेक्ष आणि शाश्वत आनंद किवा परमानंद आहे. 

कुलशेवर अद्वार : यांच्या मते ईश्चर सवं मंगर गुणांचे निधान 
अमून तो जीवाला दुरितांच्या पलीकडे नेतो. जीवाला ईराची ओढ 
अमून तो शरणागति किवा भारन्यास पत्करतो. अहंकार हा उच्च 
अनुभवाच्या वाटेवरील अडथक्रा आहे. सर्वाचा आत्मा खरोखर 
ईश्धरच आहे, अशी आत्म्यावहलची सखो जाणीव ज्ञाल्यानेच अहु 
काराचा नाश होतो. ईश्वरच अतिम करविता, पुस्पोत्तम व अंतर्यामी 
आहे. ट 

नम्माद्ूवार : यांनी * भगवद्विपय * या आपल्या ग्रंथांत परमा्थ- 
पेथाचें सर्वागीण विवेचन केलं आहे. ईश्वर पुरूपोत्तम असून एनय 
जान आणि बौद्धिक ज्ञान यांच्या पलीकडे आहे. तो तात्त्विकं दृष्टीने, 
तसेच साक्षात्ताराच्या दृष्टीने अतिम तत्तव आहे व सर्वाचा निर्माता 
तोच आहे. 

उपसंहार : ब्रह्मन्‌ हं सवच * शरीरिन्‌ ' असून ते सर्वेसुरभ आहे. 
अहंकारत्याग व शरणागति यांच्या जोरावर कोणाहि मानवास मुक्ति 
प्राप्त करून धेतां येते. प्रत्येक मानव हा परमेश्वराचा पूतेच आहे. 
मुक्ति ह जीविताच परमध्येय नसून खरें म्हणजे ती परमेश्वराच्या 
एेहिक भक्तीतच सामावखी आहे. वेदान्ताचें तत्त्वज्ञान याप्रमाणे 
विष्णुभक्तीत ल्पांतरित करण्याचें काये अट््वारानी केले. 

तपश्चरण, आत्मसमर्पण आणि आध्यात्मिक कल्याणाचँ अमृत 
जनतेपर्यत पोटोचविणे या दृष्टीने अद्टूवार संत॒भक्तितत््वज्ञानाचे 
श्रेष्ठ प्रचारक होते असेम्हणतां येईल. आपण कोणी ईश्वराचे लाडके 
किवा प्रेषित नसून मुक्ति कोणालाहि प्राप्त करून घेतां येते अशी त्यांची 
शिकवण असे. त्यांच्या दृष्टीने परमेश्राची करुणा (अष्ट्‌ ) ही 
एक प्रचंड शक्ति असून ती कोणालाहि मिदू शकते. 

संदर्भ-ग्रय : भांडारकर, आर जी. : वेष्णविज्ञम, शेविज्ञम अँड 
मायनार रिकल्जिस सिस्टिम्स ( स्टांसतव्े, १९१३ ) ; श्रीनिवासाचारी, 
पी. एन. ` दि फिलरसफी आफ विशिष्टादरेत (अडयार, १९४३) ; 
भारद्वाज, के. : दि फिलंसिफी आफ रामानुज ({ मद्रास, १९५८ ) ; 
करमरकर, आर. डी. संपा. : श्रीभाष्य आफ रामानुज, ३ भाग 
(पुणे, १९५९-६८) ; कृष्णस्वामी अय्यर, सी. एन. व इतर : श्री 
ग्रेट आचायजि, ंकर, रामानुज अड मध्व, आ. २ (मद्रास, १९४७) ; 
वरदाचायं, के. सी. : भच्छृवासं आफ साउथ इंडिया (मुवर्ई, १९६६). 

व्ही. जो. राहुरकर 


अवतार-सिद्धान्त : अवतार म्णजे परमेश्वराने खारी 
पृथ्वीवर येणे किवा प्रादुभूत दोण. यालाच परमेश्वर मानवी रूपाने 
प्रकट होणे असेहि म्हणतात. परमेश्वर बहुतेक अशा प्रकारे स्वतः प्रकट 
होतो : (अ ) त्याच्या सुष्टीच्या नैसर्गिकं परिणामांतून, (व) 
नैसगिक धटनांच्या परीकडे असलेल्या चमत्कारांतुन, ( क ) ( अवतार 
किवा प्रत्यक्ष मानवी स्वरूपांत ) मायारूप किवा सत्य असकेत्या 
विशिष्ट आक्ृतिरूपाने, ( ड ) परमेशराचा प्रेपित किवा दूत होणायया 
व्यक्तीच्या मनाला ज्ञात होणान्या वैशिप्ट्चपूणं आपं ज्ञानांतून, ( ई } 
त्याची कृपा पाठीशीं असत्या आदशेभूत संतांच्या सर्वोक्करृष्ट पाविव्यां- 


४ 
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तून, (फ) खररेखुरे मानवी सूप धेऊन व मापतल्यापैकीच एक 
वनून ( उदा.- स्िश्चन अवतार-कल्पनेप्रमाणे व॒ तसेच वहुतेक 
भारतीयांची कल्पना आहे त्यप्रमाणे }. भारतामध्ये अवतार-कल्पना 
खारील गोष्टीची उक करण्यासाठी असावी असे वारतें : (अ) 
अनेकेश्चरवादाची ईश्वराच्या एकतेशी सांगड घारतांना आड येणारी 
समस्या सोडविण्यासाटी; (व ) स्थानिक किवा प्रादेशिक किवा 
आदिवासी पंय त्राह्यण-पंथांत सामावून पेण्याच्या इच्छेने; (क) 
बुद्ध वगरेसारख्या नास्तिक महात्म्यांना आस्तिक पंथाशी तद्रूप करण्याची 
जरुरी भासलत्याने; ( ड ) नि्मुण ब्रह्याच्या जव जाणाया मागचिं 
मानवीकरण करून भक्तिमा्गव्या विकासाचा भक्कम पाया घारण्या- 
साठी; (ईइ) परमेश्वर सवे विश्वाची काठजी वाहणारा आणि 
धर्माची प्रस्थापना करण्यांत आड येणान्या सवं विध्नाचा अपहर्ता 
आहे ही भावना दृढ करण्यासाठी; (फ) कर्माच्या वज्रकठोर 
नियमांवरीर विश्वास व परमेश्वराचें त्यावरील प्रभुत्व यावद दृढ 
श्रद्धा यांत समतोर्पणा राखण्यासारी; ({ ग ) संतांच्या व्यक्तित्वा- 
वदलचा जनांत असलेला आदर विशद करण्याच्या इच्छेमुके; ( ह ) 
सवं दुरितांवर अंतिम विजय परमेश्वराचाच होतो या आशेने, ही 
अवतार-कल्पना आपणांस वैष्णवपंथात पूर्णं विकसित ज्ञाठेली 
दुष्टोत्पत्तीस येते. इ. स. ११०० च्या आसपास या पंांत ह्या अवताराची 
संख्या दहा निध्ित ्ञाछेी होती. ते अवतार असे : मत्स्य, कूम, 
वराह, नृसिह, वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, चुद्ध आणि कल्की. याचेच 
अनुकरण दौवपंथीयांनी केठँ आहे आणि कलिगपुराणांत शिवाचे २८ 
अवतार सांगितले आहेत. किमान काही अवतार सत्यस्वरूप आहेत 
अशी पुष्कठ वैष्णवांची भावना आह. पण ईश्रशास्त्रवादी नेहमी 
उसे सांगतात की, हे अवतार केवठ भासमान होणारे असून त्यांचे 
परिणाम मात्र सत्य आदत. विष्णु जण काही छृष्णरूपाने जन्मास येऊन 
मानवी स्वरूपांत राहिल्याघ्रमाणे सव घटना घडन जाल्या, पण त्याने 
प्रत्यक्ष देहरूप घेते नाही ; कारण त्यामुे ईश्वर सर्वातीत आहे या 
कल्पनेला वाध यत्तो. ( तुना करा : शंकराचार्य गीताभाप्य ') . 
याउकट पृष्कठ सिक्चन असे समजतात कौ, ““ शब्द साकार ज्ञाखा “ 
म्हणजेच पारमार्थिक व्रयीवैकी द्वितीय तत्त्वाने सत्य व पूरणं मानवी 
रूप घेऊन जीजस सखाईस्ट म्दणून जन्म घेतला, व॒ मनुष्यमात्राला 
पापांतून मुक्त करून आपल्या कृपेने त्याला दैवी स्वरूप प्राप्त करून 
दि. स्विस्त हा दोन भिन्न स्वरूपाच्या स्वभावांनी युक्त असकेला 
एक दैवी पुरुप होता. त्याच एक स्वरूप दैवी होते, तर दुसरे मानवी 
होते. ही दोन्दी स्वरूपे एकमेकांशी इत्तकी तद्रूप ज्ञाेखी आहेत कौ, 
त्यांमध्ये कोणताहि गोध अथवा मिश्रण नाही. त्याचं दैवी स्वरूप 
स्वतिीत तत्त्वत किवा निर्गृणत्वामध्येसुद्धा वदल्त नाही. पण त्याचें 
मानवी स्वरूप दैवी सत्ता किवा अस्तित्व-प्रकटता यांनी युक्त असलेल्या 
ईश्वराच्याच वैयक्तिक कृतीनी कायप्रबण ज्ञाक्े आहे च तिनेच त्याची 
धारणा ज्ञाखी आहे. टीच तत्तवप्रणाली सिश्चन ईघरणास्त्रवायांनी 
पुढे आणली सुधारी आणि अशा प्रकारे ईश्चराचा दया व प्रेम यांनी 
युक्त असा सत्य अवतार आणि त्याचें अतीतत्वे यांचा मेठ घातका आहे. 


संद्भ-ग्रंय : भांडारकर, आर. जी. : वैष्णविञ्चम, शैविघ्चम अँड 
मायनार रिल्जिस सिस्टिम्स ( स्टरोंपतवगे १९१३ ) ; रेनो, एल. 
अंड फिला, जे : एक इंड क्ठासिक, २ खं ( पेरिस, १९४७, 


अवतार-सिद्धान्त 


१९५७ ); फेरिमर, एफ. :, ब्द इन दि उनृकानेशन ? अनु. 
ई सिलेम ( लंडन, १९६२ ); स्मिथ, जी. डी. संया. : टीचिर्ज 
आफ दि कोथांछिक चर्च, २ खं ( कुंडन, १९४९ ) ; ्रिलमेजर, ए. : 
खाहस्ट इन द्वन ट्रेडिशन (ल्डन, १९६५) 

मार. ब्ही. उस्मेट 


अविद्या (अज्ञान) : योग, द्वैत वेदान्त आणि वौ दर्शने यात 
अविया शब्दाचा प्रयोग केठेला आढढतो. न्याय आणि अद्वैत वेदान्तांत 
° अज्ञान ` शब्दाचाहि प्रयोग आदे. अद्वैत वेदान्तांतमात्र अन्ञान आणि 
अविद्या हे दोन्ही णव्द ( खास व एकाच अथनि ) वापरले गेके आहेत. 

विद्या आणि ज्ञान है एकाच अथवचि शब्द आहेत. तेव्हा अज्ञान आभि 
अविद्या हेहि समानार्थक शब्द होतील. अज्ञान म्हणजे ज्ञानाचा अभाव. 
जेब्दा एखाद्या वस्तू ज्ञान होत नाही तेव्हा आपण “अञ्नान ' या 
शब्दाचा प्रयोग करतो. अन्नभद्राने ( तकेसग्रह ) ज्ञानाचें ' सवेव्यवहार- 
हेतु ' - ' सै व्यवहार ज्यास शक्य होतात तें ” असे लक्षण केले 
असून, ज्ञान आणि वुद्धि याना समानार्थी कत्मिले आहे. सामान्य भापेमध्ये 
ज्ञान आणि वुद्धि यांना आपण समानाथेक समजत नाही. ज्ञान हे 
लेय आणि ज्ञाता याचा संव॑ध दाखविरतें. ज्ञान हे सवंधवाचक असर्ते. 
नैयायिकानादहि ही गोष्ट मान्य आहे. तेव्हा अज्ञान किवा अविद्या हे 
शब्द ज्ञानशास्त्रीय ( एपिस्टेमांछाजिकंल ) सदर्भातच अर्थावगाही 
व्हावे. परंतु अद्ैत वेदान्तात ते भिथ्यावस्तुवाची आले असून सत्ता- 
शास्त्रीय ( मेर्टेफिजिकर } संदर्भातपण वापरले जातात. 

अदैती परिभाषेत अविद्या किवा अज्ञान यांना भावरूप (पण 
मिथ्या } “पदार्थं * मानले आहे. जेव्हा आपणांस एखाद्या वस्तू 
ज्ञान होत नाही, तेव्हा आपणास अज्ञान किवा अविद्या याचे ज्ञान होत 
असतें अशी अद्ैत्यांची विचारसरणी आहे. मी सुखाने ्षोपलों आभि 
मला काहीच कठ्ठे नाही (युखं महम्‌ अस्वाप्सम्‌, न किचित्‌ अवेदिपम्‌) 
असे आपण जेव्हा म्हणतो तेब्दा आपणांस अज्ञानाचें ज्ञान होत असते. 
म्हणजे अर्थातच चाड, फुले, फटे हे जसे पदार्थं तसेच अज्ञान किंवा 
अविद्या हाहि पदां ज्ञाला- 


दशनांचीं मते : केवट ब्रह्म हेव सत्य असतांना नामरूपात्मक 
जगत्‌ कसे भासते असा प्रशन विचारला तर त्याचे उत्तर अविदेमुढे - 
अनज्ञानामृषे - असे अद्रैती देतात. पण वरील वाक्यांतीकर “मूढे हा 
कारणवाची प्रत्यय नाही. अविद्या किवा अज्ञान हं कारण व नाम- 
रूपात्मक जगत्‌ द काये, जसे वस्तुतः नाते नाही. म्हणजे येथे कार्य- 
कारणसंवध नाही. परंतु व्यब्रहारांत कधीकधी आपण कार्यंकारण- 
सवंधाची भापा वापरतो. त्यामुके अविद्यया किवा अज्ञान हँ कारण व 
माया हैँ काये अणी भापा क्वचित्‌ बोलली जाते. पण कायैकारणसंवंधाची 
भापा केवट सत्‌ पदार्थाच्या संदर्भातच वापरली जाऊं शकते हैँ नाणत्या- 
वरोवर माया व अविद्या यांचा कायेकारणसंवंध नाहीसा होतो. 
सदसद्विलक्षण माया किवा जगत्‌ याचे कारणहि अविद्या आणि 
तिचे मायेशी कार्यकारणात्मक नातेहि सदसद्विलक्षणच असणार. 
ˆ असत्‌ पदार्थं ज्या शक्तीमुे भासमान होतो किवा ज्या शक्तीमुे 
सत्‌ पदां ( ब्रह्य ) ज्ञात होत नाही ती अविद्या ' अशी ‹ सर्वद्ंन- 
सग्रहा 'त अविेची ( अद्रैतसंवंधांत ) व्याख्या केटी आहे. अर्थात्‌ 
. षक्ति हा शब्दहि येये मिथ्यावाचक आदे हं लक्षांत ठेवले पाहिजे. 


७७ 


अविश्ववाद्‌ 


चौदध दशनां तहि अविद्या शव्दाचा प्रयोग आहे. स्वत. वुदाच्या 
उपदेशांतीर द्वादश निदानाची सुरुवात अविदेपासूनच होते. तेथे अविद्या 
शब्दाचा अथ * अनात्म 'संवंधी, अज्ञान असा अहि. अविद्या म्हणमे 
“ मी आहें ' अशी खटी जाणीव. या मिथ्या जाण्वेमुद्धेच सवं दृ खमय 
आहे अशी कल्पना होते. 


योगदशनांत “ अनित्याशुचिदु.खानात्मसुः नित्यशुचिसुखात्मव्यातिर्‌ 
विद्या * ( यो. सू. २.५.) म्हणजे जं अनित्य, अशुचि, अनात्म भ 
त्याला नित्य, शुचि, सुखदायक वं आत्मा समजणे ही अविद्या होय, 
अशी अवियेची व्याख्या केली आहे. ही व्याख्या बुद्धाच्या दाद 
निदानांतील व्याख्येला किती जवल्ची आहे हे पाहृण्यालायक भै, 
अविद्या, अस्मिता, राग, देष व अभिनिवेश हे पांच क्लेशं र्वा 
क्लेशावस्था होत (यो. सू. २.३) च समाधीमुक्े किवा योगामूे 
हे क्टेश नाहीसे होतात असें पतंजीच्या योगसू्रात सांगितले भह 

वैशेषिक दशेनांत अविद्या शब्दाचा उपयोग अयथाथेवुद्धि या अयमि 
केलेला आदठ्तो. 


प्राचीन न्यायग्रंथांत अज्ञान शब्दाचा प्रयोग भनिग्रहस्थानाची कल्पना 
स्पष्ट करण्याकरिता केलेला आहे. 


संदर्भ-परंय : अभ्यंकर, वा. संपा. : श्रीमत्‌ सायणमाधवाचायं- 
प्रणीत सवेदशंनसंग्रह ( पूर्णे, १९२४ ) ; दीक्षित, स. ह्‌. : भारतीय 
तत्त्वज्ञान ( कोल्हापूर, १९३३ ) ; पतंजलि : योगस्ुते; अभ्यंकर, 
वा. संपा. : न्यायकोश् ( पणे, १९२८ ). 


सु. शि. बारलिगि 


अविश्वचाद्‌ ; अविश्ववादाचा शब्दशः अथं म्हणजे विश्च 
नाही, म्हणजेच अनुभवाल् येणार विश्च अंतिमतः सत्य नाही. काहीच 
अस्तित्व नाही असें म्हणणारा शून्यवादी नागार्जुन हा अविश्ववादी 
आहे तसेच परतत्त्व सर्वातीतं आहे असे मानणारे पार्मेनायडीस, 
रडले, गौडपाद किवा शंकर हेहि अविश्ववादीच आहेत. तेव्हा, शून्यवाद 
व अतीतत्ववाद यातून अविश्ववाद निषतो ( स्मिनोज्ञालाहि अविश्व- 
वादी म्हटले जाते. पण, त्याच्या मते ईश्चर व जग एकच भसत्याने 
त्याला सर्वेश्वरवादी म्हणणे अधिक वरे }. निष्परपेच ब्रह्म हेच एकमेव 
सततत्त्व आहे असें श्नुतिहि अनेक चविकाणी म्हणते या अद्ययवादातूनच 
गौडपादांचा अजातवाद किवा जग उत्पत्नच सचे नाही हा सिद्धान्त 
निषतौ. भात्मतत्त्व उत्पच्च ज्ञाचेके नाही कारण तें नित्य आहे. खरोर 
त्याला मजाति किंवा “अजात ' म्हणणेहिं वरोवर नाही. कारण 
जोपर्यत जाति खरी आहे तोपर्यतच अजातीला अर्थं आहे. काही वर्णेन 
न देणे हेच त्याचें खरे वर्णन. मन कवा वस्तु काहीच उत्पतन ले 
नाही, कारण तें स्वत पासून किवा दुसम्यापासून उत्पन्न हत नादी, 
असें गौडपाद दाखवितात. एवच, अंतिम दृष्टीने, अजातवादचें म्हणणे 
एकच : “अगा जे जाङेचि नाही, त्याची वार्ता पूससी काई! “ 
काहीच सत्य नाही या अनि माध्यमिक वौद्धमतातहि भजातवाद 
आहे. नागार्जुन व गौडपाद या दौवाच्याहि मते कारणकल्पना तकं- 
दृष्टया समर्थनीय नाही.“ कारण ' हैँ ' कार्याच्या ' आधी येते, किवा वरोवर 
येते किवा दोन्ही एकच आहेत असें काहीच म्हणतां येत नाही. सत्कार्यवाद 
म्हणजे कार्यं कारणांत ( अस्तित्वात } आहे किवा असत्कार्यवाद 


अधचिश्ववाद 


म्हणजे ते तसे नाही, हे दोन्ही वाद जगदुत्पत्तीला परस्परविंरोधी 
कारणे देत असज तरी जग निर्माण ज्ञाठे आहे यावर त्याचा विश्वास 
आहे. अशा सिद्धान्तांना जातिवाद किवा जातवाद म्हणतां येईल. 
अजातवादाचा तसा विश्वासं नादी. या अर्थानि अजातवाद हा दोन 
प्रकारच्या जातिवादांना उत्तर आहे. सत्कार्यवादाच्या मुखाशीं 
असणाव्या शश्वतवादाचाः च असत्कार्यवादाच्या मुढाशी असणाया 
उच्छेदवादाचा इथे इन्कार होतो. त्या दोघाच्या वादातून, भूति 
उत्पन्न क्ले नाही, अभूतहि उत्पन्न ज्ञा नाही असे सिद्ध होते. तेन्दा 
यावरूनहि अजातवादच सिद्ध होतो असें गौडपाद पुटे म्हणतात. जीव 
निर्माण क्षाका आहे हँ कबूल करून मग जीव व ब्रह्य एकच आहेत 
असे प्रतिपादणाग्या अद्रैतवादाच्या पुढें पाज अजातवादाचं आदे. 
नागार्जुन व गौडपाद दोधेहि अजातवाद मानीत असले तरी नागार्जुनाचें 
तत्वज्ञान अभाववादी म्टणजे काहीच नाही असें म्हणणारे आहे तर 
गौडपादाचें तत्त्वज्ञान भाववादी किवा आत्मतत्त्व सत्य मानणारे 
आहे. या प्रकारचा अजातवाद अविश्चवादाशी सुसंगत आहे; पण 
का्हीच्या मते जग हें कुणी निर्माण केलेले नाही, तें नित्यच आहे, असे 
म्हणणारेहि अजातवादीच आहेत. मावर ते अविश्चवादी नून विश्ववादी 
आहेत. जग निर्माण ज्ञा नाही तर जें दिसते ते काय ? या प्रष्नाला 
थोडचाफार फरकाने अतीतत्ववा्ांनी माया, अध्यास किवा विवतं 
हैं उत्तर दिले आहे. जग हा ब्रह्मावर अविदयेपोटी केठेला अध्यारोप 
आहे. खन्या ज्ञानाने हा आभास नाहीसा होऊन ब्रह्म हच सत्य आहे 
है उघड होतें. पण जग जर मायाच आहे तर जगांतील सवं कृतिहि 
मायिकच आहेत; ज्ञानशास्त्र, नीतिशास्त्र, सत्तागास्त्र, पारमाथिक 
जीवन ही सवं खोरीच ठरतात व अशा तन्हेने मायावादापाठोपाठ 
निवृत्तिमागं येतो भसे अविश्ववादावर आक्षेप घेतले जातात. परंतु 
सवै अतीतत्ववाद्यांनी व्यावहारिकदृष्टया नैतिक आचार व आध्यात्मिक 
पूर्णता यासाठी जगाचे अस्तित्व व सातत्य मान्य केले आहे हे लक्षात 
ठेवले पाहिजे. अविश्चवादाचा किवा अजातवादाचा खरा भर परम- 
सत्तेच्या विश्चातीततेवर आहे. 


#१ 


संदभ-गर॑य : करमरकर, र. दा. संपा. : गौडपादकारिका ( पुणे, 
१९५३ ); शेरवेट्स्की, टी. : दि कन्सेप्णन ओआंफ बुद्धिस्ट निवणि 
( ठेनिनग्राड, १९२७ ) ; विडेल्वेंड, उन्त्यू. : ए हिस्टरी ओंफ 
फिलासफी, अनु. जे. एच. टपट्ूस ( न्युयोकं, १८९३ ); शिर, 
एफ. सी. एस. : रिडल्स आफ दि स्फिक्स ( ठंडन, १८९१; सुधा. 
आ. १९१० ). | 


भी. रा. कुलकर्णी 


अदह्ोक ; सम्राट्‌ अशोक इ. सनापूरवीच्या तिसन्या शतकाच्या 
मध्यास (इ. स. पूरवे २५० ) होऊन गेला. हा आरंभी क्रूर असून 
“त्याने आपला पिता राजा विदुसार ह्याच्या मृत्यूनंतर आपल्या सावत्र- 
भावांचा खून करून राज्य पटकावले, म्हणून ह्याला चंडाशोक असें 
म्हणत असत. पण पटे कल्िगावरील स्वारीत त्याने विजय मिठविला, 
पण मनस्वी प्राणहानि ज्ञारी हे पाहून त्याला उपरति आरी. पुढे 
वौद्ध ध्माच्या शिकवणीने प्रभावित होन आपल्या प्रजेचें एेहिक व 
पारमाथिक कल्याण व्हावे म्हणून त्याने आपके आदेश दगडावर कोरवून 
ठव. ते आदेश शिल्ा-प्रस्तरांवर, शिकास्तंभांवर किवा गुहांमधून 


७५ 


अश्वघोष 


कोरकेले आहेत. शिलाप्रस्तरांवरीर मोठे ठेख वहुधा अशोकाच्या 
साम्राज्याच्या सीमेवर आहेत. स्तंभलेख साग्राज्याच्या उत्तरेकडीर 
भागांत विखुरलेले आहेत. त्याचप्रमाणे गुहाठेल. 

ह्या ठेखांतीक आदेश मुख्यत्वेकरून सामान्य जनतेकरिता आहेत. 
श्रमण-त्राह्मणांवदल आदर व त्यांना दान, गुरुजनांची व मातापितरांची 
शुश्रूपा, प्राणिमात्रांवर दया करून त्यांची शक्य तितकी कमी हिसा, 
माणसे व जनावरे हयांच्याकरिता ओौपधोपचार ( केवठ आपल्याच 
राज्यांत नाही, तर सीमेवरील राज्यांतहि ), नोकरचाकरांशींहि 
वागण्याची उदारवृत्ति, सवं प्रजेत वंधुभाव, समता व थोडक्यांत 
म्हणजे सर्वं प्रजेला धमनि जिकणे ( धर्मविजय ) हे त्या लेखाचे विषय 
आदेत. है सवं घडवून आणण्याकरिता त्याने आपले अधिकारीहिं 
नेमले होते, व त्यांनी ह्या कार्याकरिता संचारहि करावा असे अदेश 
दिलेले होते. त्याने आपल्या राज्यांत ठराविक दिवशी म्हणजे दर 
पक्षाच्या अष्टमी, चतुदंशी व पौणिमा ह्या दिवशी किवा तिष्य नक्षच्ाच्या 
पौणिमेला वैल, वकरे, मेढे ह्यांची खच्ची करूं नये, तिन्ही चातुर्मासिीं 
पौणिमेला करवा तिष्य नक्षत्राच्या पौणिमेला व त्याच्या आदल्या व 
पुढच्या दिवशीं मासे किवा अन्य प्राणी ह्यांची हत्या करूं नये, किवा 
वैल, घोडे ह्यांना डाग देऊं नये भशा तरहेचे आदेश दिलेले होते. धर्मोपदेण 
करण्याची व्यवस्था, केठेली होती. निर्ग्रेथ ( जेन), जाजीविक, 
किवा इतर पंथांचे पुढारी, श्रमण, ब्राह्मण ह्यांच्यामध्ये परस्पर मैत्रीभाव 
वाढविला जात असे. दया, दान, सत्य, शुचित्व, मार्दव, साधुत्व ह्यांची 
जोपासना करण्याची खटपट होत असे. थोडक्यांत सांगावयाचें म्दणजे 
मानव व देव एका पातीत यावेत ह्यावद्ल्ची खटपट चालं असे. 
भात्रा ( राजस्तानांतीर वैराट ) येथील शिलाङेखांत बुद्ध भिक्ूच्या- 
करिता सात धर्मपर्यायाचा नामनिदेश असून ते धर्मपर्याय पालि 
चरिपिटकांत आदकतात. तसेच सारनाथ येथील शिलालेखांत वौद्धाच्या 
भिक्षु-भिक्षृणीच्या संघांत फूट पाडणाग्या भिक्षु-भिक्षुणीना पांढरी 
वस्त्रे पाघरावयास लावून हाकून चावे असें म्हटले आहे. ह्या शिला- 
लेखांत वौद्ध तत्त्वज्ञानासंवंधी मात्र काही उल्लेख नाही. 


संद्भ-ग्रंय : आपटे, वा. गो. : अशोकचरितर ( पूरणे, १९२९ }; 
स्मिथ, ब्दी. : अशोक, दि बुद्धिस्ट एम्परर आंफ़ इंडिया ( ठंडन, 
१९०१) ; भांडारकर, डी. आर. अशोक, आ. ३ (कलकत्ता १९५५) . 


पु. वि. बापट 


अश्वघोष : अश्ववोप हा एक महान्‌ श्रद्धायुक्त॒ बौद्ध कवि 
इ. स. पूर्वै ५० ते इ. स. १०० पर्यत होऊन गेला. सौदरनंद, बुद्धचरित 
व शारिपुत्रप्रकरण हे तीन ग्रंथ निश्चितपणें त्याचे म्हणून समजले जातात 
हा कनिष्काचा समकाीन समजला जातो व कनिष्काच्या कालीं 
भरलेल्या बौद्ध संगीतीत उपाध्यक्ष म्हणून होता. तो ' सुवर्णाक्षी ' 
नांवाच्या स्त्रीचा पत्र होता. 


सौदरनद काव्य है, वुद्धाच्या एकीकंडून सावत्र व एकीकडन मावस 
भाऊ नंद ( महाप्रजापति गौतमीचा मुर्गा }) ह्याच्या बुद्धाच्या 
अनुयायी होण्याच्या कथेवर आधारलेे आहे. स्त्ियांचं सौद्यं हें 
चिरकाल टिकणारे नसून कालातराने तें नष्ट होणारे आहे हैँ बुद्धान 
त्याला पटवून दिके व मग तो वबुद्धाचा अनुयायी वनला. संस्कृत बुद्ध- 
चरितांत बुद्धाच चरित्रे दिलेले आहे, पण तें अपू्णंच राहिलेले आहे. 


क 
अश्वघाप 


अन्धघोपाचे असे सं्छृतांत उपरन्ध असले फक्त १३ सर्गे वं १४ व्याचा 
काही भाग असे काही पोध्यातून दिले भसून पुढील १४ १७ सगं 
अमतानंद नांवाच्या कवीने वाटवलेरे आदैत. काहीच्या मते १५ ते 
२ ८ सं हे तिवेटी व चिनी भापेतच उपलब्ध आहेत. उपरव्ध असलेल्या 
सस्छृत, तिवेटी व चिनी ग्रां तील कथा बुद्धां परिनिर्वाण, त्यानंतर 
त्याच्या अस्थिविभागणीच्या वेकी क्ञलेठे जगडे, त्यानतरची पहिली 
संमीति व अशोकाच्या कारकीर्दीपर्यत आणून ठेवलेली आहे. 


मध्य आश्चिया खंडांत सापडलेले तुटित शारिपूव्रप्रकरण हेहि 
अश्वधोपाचेच समजले जाते. शारिपुत्र आणि मौद्गल्यायन द्या 
ुद्धानुयायी दौष्याच्या कथैवर आधारलेत्या नाटचकृति आहेत. 


अश्वोपाची कालमर्यादा ध्यानात धरली तर त्याच्या ग्रंथांत 
दिसून येणारी वौद्ध विचारसरणी ही प्रारंभीच्या सनातन वौद्धधर्माला 
( ेरवाद, श्रावकयान ) अनुसरणारी असल्यास नवल नाही. सौदर- 
नदातील ( १७.१८ ) सृष्टिजीवितासरंवधीची कल्पना 


यस्मादभरुता भवतीह सर्वम्‌ । 
भूत्वा च भूयो न भवत्यवश्यम्‌ ॥ 


“ अस्तित्वांत नसणाया गोष्टी अस्तित्वांत येतात व नंतर पुन. नाहीशा 
होतात हे निश्चित आहे ” - ही कल्पना जुन्या पालिवाडमयांत येणान्या 
पुढील वाक्याशी तंतोतंत जुठते ~ “ एवं किर इमे धम्मा धम्मा अदहूत्वा 
संभोन्ति, हुत्वा पटिवेन्ति, ” ( मज्ज्िम. ३.८८ }. 


बुद्धाच्या शिष्याची जी नावि सौदरनंदात दिलेली आहेत त्यांतील 
वरीचशी नावे एकोत्तरागमाच्या चिनी संस्करणात व आ. लो. हान्‌- 
च्यू-त-चंग ह्या चिनी म्रंथांत सापडतात. अश्वषोषाने बुद्धचरितांत 
( ११. २२-३१ ) वापरलेल्या उपमा द्या जुन्या पालि व वौद्ध 
संस्कृत वाडमयांत सवत्र आढकतात. प्रसेनजित्‌ राजाला केलेला 
उपदेश ( बु. २०. १२-५१ ) हा पालिभपेतील कोसल*संयुत्तावर 
आधारकेला दिसतो. मनुष्यप्राणी हा पांच स्कंधांचा बनेला असून 
त्याची कर्मे ही कुशल किवा अकशल हेतूंवर अवल्रून असतात. त्याने 
राग, दप, मोह ही अकुशल मूले नष्ट केल्यास त्याला निर्वाण प्राप्त 
होते हीहि जुनीच कल्पना आहे 


अश्वघोपाच्या ग्रथावरून जसे त्याचें वौद्धग्रंथांसंवेधीचे ज्ञान दिसते 
तसे ब्राह्यणग्रथांचाहि त्याचा सोल अभ्यास होता असें दिसते. वेद, 
उपनिपदे, महाभारत, रामायण, सांख्य, योग वच वैयक या ग्र॑थाचा त्याचा 
परिचय चागला होता. त्याने अनेक प्राचीन ऋषि व तत्त्ववेत्त्यांचीं 
नावे दिलेली आहेत ह्यावरून है सवं सिद्ध होते. 


संदभ-ग्रंथ : कावि, इ. वी. अनु. व संपा. : दि तुद्धचरित 
आफ अश्वघोप ( आंक्स्फडं, १८९३ ) ; जोँन्स्टन, इ. एव. संपा : 
दि बुद्धचरित वाय अश्वघोप, २ भाग ( लाहोर, १९३५, ३६); 
जोनस्टन, इ एच. अन्‌, : दि सौंदरनंद वाय अश्वघोष (लेडन, १९३२) ; 
हुरप्रसाद शास्त्री, सपा. : सौदरनंदम्‌ काव्यम्‌, अर्वषोपप्रणीतम्‌ 
( कलकत्ता, १९१०}; -कीय, ए. वी. : ए हिस्टरी भंफ़ संत 
लिटरेचर ( रुंडन, १९२० }. 


पु. वि. बापट 


धद 


असंग 

अष्रांगयोग : पतंजलीनी योगदशेनांत निवद्ध ॒केेत्या योगाच 
अष्टांगयोग असे म्हणतात. त्यातील कित्येक अंगांचें वर्णेन उयनिष 
योगवासिष्ठ, योगियाज्ञवल्क्यस्मृति, गीता इत्यादि म्रंथांतहि भाक्त. 
या योगात प्रकृति, पुख्ष आणि पुरुएविशेप ईश्वर यांची सत्ता मुखभूतं 
मानली असून अनादि अविद्याक़ृत संयोगाने सृष्टि होते असे म्हवछे 
आहे. संसार दुखेमय असून अविद्यादि क्लेश हँ दु खाच मूठ कारण 
आहे. तें नष्ट ज्ञात्याने द्रष्टा आणि दृश्य यांच्या वास्तविक स्वस्या. 
विपयीचं अदशंन नष्ट होऊन द्रष्टचास स्वरूपावस्थिति येते. तेच "हान्‌" 
किंवा कैवल्य होय. यम, नियम, जासन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, 
ध्यान आणि समाधि या योगाच्या आठ अंगांच्या अनुष्ठानाने चित्तगत 
क्लेश दूर होऊन अविवेक नष्ट होतो. त्यास पुरूपख्याति असे म्हणतात, 
यापैकी पहिल्या पांच अंगांना बहिरंग व शेवटच्या तीन अंगांना अतस 
म्हणतात. अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मच आणि अपरिग्रह है पाच 
यम असून त्याचें स्वरूप निवृत्यात्मक असते नियमांचे स्वरूप प्रवृत्या- 
त्मक असून त्याची नवि अनुक्रम शौच, संतोप, तप, स्वाध्याय भागि 
ईश्वरप्रणिधान अशीं आहेत. आसनाने शारीरिक व मानसिक स्थिता 
लाभून सुखदु-खादि द्द दूर होतात. प्राणायामांत श्वासप्रशवासा्च 
नियमन केले जाते. त्याने चित्तगुद्धि होऊन एकाग्रतेची पात्रता येते. 
प्रत्याहार म्हणजे इद्रियांना विषयातून निवृत्त करणे. व्याने इद्विये वश 
होतात. धारणा, ध्यान आणि समाधि या एकाग्रतेच्या अधिकाधिक 
सूक्ष्म अवस्था आहेत. समाधीचे संप्रज्ञात आणि असंप्रज्ञात, किवा 
सबीज भाणि निर्वीज असे दोन प्रकार आहेत. त्यांतील पहित्या प्रकारास ` 
सभापत्ति असेहि म्हणतात. या अवस्थेत व ध्यानात फरक इतकाच 
की, ध्यानांत चित्ताची ध्येय वस्ती तन्मयता ज्ञाल्याने एकाच एक 
प्रत्ययाच चित्तांत अखंड स्फुरणं होते. ध्यानावस्थेची जाणीवहि त्या 
वरोवर असते. ती जाणीव नष्ट होऊन चित्त ध्येयविपयाशी पूर्णतः 
तदाकार होणे ही समाधीची अवस्था होय. तिचे वितके, विचार, आनद 
आणि अस्मिता असे चार प्रकार होतात. निर्वीज समाधीत चित्तास 
कोणतेहि लवन नसते. तीत चित्तवृत्तीचा पूर्णपणे निरोध होतो. 
पुरुषख्यातीमृे उद्भवणारे परवैराग्य हा निर्वीज समाधीचा उपाय 
आहे. निर्बीज समाधि हँ अषष्टांगयोगाचें सर्वश्रेष्ठ अंग असून इतर सवं 
अगे अप्रत्यक्षरीत्या तिला साह्यभूत होत(त. 


के. एस्‌. जोशी 


असंग : असंग, वसुवंधु व विरचि नामक तीन्‌ बंधु हेते. 
त्या्पैकी योरला असंग हा योगाचारपंथी. हा इ. स. च्या चौध्या किवा 
पांचव्या शतकाच्या आरंभी होऊन गेला. पारंपरिक समजुतीप्रमाणे 
स्वत.ला हा मैत्रेयनाथाचा शिष्य म्हणवृून घेतो “ महायानसूवरालंकार ' 
ह्या ग्रथातील कारिका मैवेयनाथाच्या असून त्यावरील भाष्य असगाचे 
आहे अशी पारंपरिक समजूत आदे. ' महायान-संग्रह , ‹ अभिधर्म- 
समुच्वय ' व “योगाचारभरमिशास्तर ' हे त्याचे प्रमूख ग्रंथ म्हणून 
मानले जातात. “ योगाचारभ्रूमिशास्त ' हा ग्रंथ तर भारतांतून नष्ट 
ज्ञाठेला होता. पण सुप्रसिद्ध विद्वान्‌ संगोधक पंडित राहुल सांकृत्यायन 
ह्यानी तिवेट देशातीर एका मठांत उपलब्ध ज्ञालेल्या एका हस्त- 
लिखिताची छायाचित्रं घेञन तो आता भारतात उपरुब्ध केलेला 
आहे. छा प्र॑याचा पहिला भाग पंडित विधुशेखर शास्त्री हानी 


ˆ असमं 

संपादिठेला कलकत्ता विद्यापीठाने प्रसिद्ध केला आहे. ह्यांत फक्त 
पहिल्या पाच भूमीवरचीच प्रकरणे आदेत. तसेच  वोधसत््वभूमि “ 
व.' श्रावकभूमि ' हे या म्रंथाचे अनुक्रमे १५वे व १४ वे विभागहि आता 
देवनागरी ल्िपीमध्ये किवा रोमन लिपीमध्ये उपलव्ध ज्ञालेले आहेत. 
सध्या केवट चिनी भाषेत उपलव्ध असलेल्या ग्॑धावरून असंगाची 
न्यायशास्वरपदति कोणती होती ह्याची कत्पना येते. असंगर प्रत्यक्ष 
अनुमान व आगम ही प्रमाणे मान्य होती. अनुमानहि पंचावयवी 
पद्धतीनेच त्याला मान्य होते. उदाहरणार्थं : 


क्‌ र 6 (प्रतिज्ञा) 
२. कारण तो कृतक आहे. क ह „ (देतु) 
३. घटाप्रमाणे, ( पण आकाशाप्रमाणे नाही }) , . (उदाहरण) 


. घट हा कृतक अमून अनित्य आहे, त्याचप्रमाणे 
शब्दहि अनित्य आहे, कारण तो कृतक आहे. . , , (उपनय) 


५. म्हणून शब्दहि अनित्य आहे, हे जाम्दी जाणतो. , (निगमन) 


असग हा अग्रयान किवा महायानपंथाचा कटरा पुरस्कर्ता होता. 
महायानपंथ. नवा ननून जुन्या  श्रावकयान ' पंयाप्रमाणे पुरातनचां 
आहे असे तो अद्राहासाने सागत असतो. श्रावकयानपेथ हा मंद वुद्धीच्या 
रोकांकरिता व महायान किवा वोधिसत्वयान श्रेष्ठ दर्जाच्या लोकाच्या- 
करिता आहे असे तो प्रतिपादितो. वोधिसच्वयानाच्या धर्मग्र॑याची 
म्हणजे वोधिसत्त्वपिटकाची भापा ही वाच्यार्थानुसारी न मानतां 
त्यांत गर्भित अर्थं असतो अते तो म्हणतो. [ न स्तार्थानुसारेण वुद्ध- 
वचन वेदितव्यम्‌ ~ (म. सू. १.७). व्यंजनतोऽ्यो न च जेयः (म. सू. 
१.४) ] . बोधिसत्त्व हा करुणेने अभिप्रेरित असतो व त्याचे, † करुणेचा 
अभाव अक्षणारी कृत्ये करणे ' म्हणजेच स्वभाव नष्ट करणारे, स्वस्याना- 
पासून च्युत करणारे पाराजयिकस्यानीयधमं होत. श्रावकाच्या मते 
त्यांचे श्रामण्य नष्ट करणारे पाराजयिकधर्म जे त्याच्या विनय-पिटकात 
आहेत ते असंगाला मान्य नसून त्याच्याएेवजी हे नवीन ध्मं॒त्याने 
प्रतिपादिले आहेत असंगाच्या मते, वाह्यधर्मं किवा बाह्यवस्तु ह्यांना खरं 
अस्तित्व नसून त्या केवट ‹ परिकल्पित ' आहेत किवा त्याना स्वतंत्र 
अस्तित्व नसून त्या दुसयावर अवलव्रून असणान्या अशा * परतंत्र ' 
आहेत. म्हणजे श्रावकयानपंयी वौद्धानी ' पुद्गल-शुन्यता ' मान्य 
कटन शिवाय † धर्मंशून्यता "हि प्रतिपादन केरी. 


१. शब्द हा अनित्य आहे. 


असंगाचा ध्यानसमाधीवर भर होता व ध्यानसमाधीच्या मागनिं 
ग्राह्य-प्राहकभावांत दिसून येणारी भिन्नता नष्ट कर्न सर्वं गोष्टी 
विज्ञानमयच आहेत हँ जाणून घेणे म्ट्णजे यथाथन्ञान होय. ल्यालाच 
श्रेष्ठ प्रकारचे परिनिप्पन्न ज्ञान असें म्हटले आहे. योगाठा महत्त्व 
दिल्याकारणाने दिव्यशक्तीचौ प्राप्ति करून घेणं व त्याकरिता मंत्र- 
ओौपधि-मणि-मूष्टियोग वगैरे आचरणं यावर अ्षगाची श्रद्धा असल्याचे 
दिस्तते. म्हणूनच पुढील कांती तांत्िक बौद्धे धर्माचीं सूक्ष्म वीजे 
असंगापर्यत येऊन भिडत्तात असें म्हणतात ते खरे दिसते. 
` हे जग १०० धमचि वनकेले आहे. सहा असंस्कृत धरम व ९४ संस्कृत 
धर्म पण त्यात विजानाल् सर्वात जास्त महत्व देन त्याने इतराना 
गौण मानले आहे. असंगाच्या मतं ठपसमुदाय हा परमाणूचा वनकेला 
आहे व परमाण हा नि.शरीर, निराकार असा हे. पनर्जन्माच्या 
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असंविधान 


वेदीं, म्हणजे कामलोकात्ून रूपटोकांत क्वा रूपटोकांतून अन्यत्र 
जन्म पावतांना अंतसयभव नांवाची मधी स्थिति आहे. त्यांत सात 
दिवसपर्यत राहून मग पुढचा जन्म होतो. 


माध्यमिकांच्या मताप्रमाणें स्वं जागतिक धर्म अनुत्पन्न, अनिर, 
नि.स्वभाव असून माध्यमिकांची णुन्यताहि भरसंगाला मान्य आहे. 
विज्ञान हैँ जरी चराचर सृष्टीवें मू आहे असें मानले तरी तेहि परिणाम- 
धर्मी आहे म्हणजेच णून्यतेच्या दंडकाच्या प्रभावाखाली येणारेच आहे. 


परमार्थतः शन्यतेचा तो पुरस्कार करीत असला, तरी स्थविरवादी 
बौद्धाप्रमाणे असंगहि कमं व विपाक द्याच अस्तित्व मानतो; पण 
निरनिराटचा स्कधांच्या हाल्चाटी करणारा कोणी ! कारक ' किवा 
कर्ता मान्य करीत नाही. 


असंगाच्या मताप्रमाणे परमार्थ जो आहे तो (१) आदह असेंहि 
नाही किवा नाही असेंहि नाही. (२) अमक्याप्रमाणे आहे किवा 
अमक्याप्रमाणे नाही असेहि सागतां येणार नाही. ( ३ ) उत्पन्न होतो 
भसेहि नाही किवा व्यय पावतो असेहि नाही. ( ४ ) तो अवनत होत 
आदे कौ उन्नति पावणारा आहे, किवा (५) तो शुद्ध आहे की 
अशुद्ध आहे अणा तस्हेच्या जोडा ज्यावावत उपयोगी पडत नाहीत 
अणा पाच लक्षणानी युक्त आहे. 

संदभ-प्रय : भदटरावार्य, वि. : योयाचारभूमि आफ आचार्यं आसंग 
भाग ¶ ( कलकत्ता, १९५७ ); लेव्दी, एस. अनु. व संपा. : 
महायानसू्ालकार, २ खं. पफरच अनुवाद ( परिस, १९०७, १९११ ). 


पु. वि. वापर 


असचविधान : संविधानाच्या अप्रत्यक्ष आकृत्यंतरण प्रियेत 
अनुस्यूत असलेेताकिक मूलतत्त्व जो * अव्याघात नियम त्याच्याच 
आधारावर श्रीमती स्िस्तीन छेड-फरैकिलिन या अमेरिकन ताकिकेने 
( १८८० ) संणोधिकेे संविधानशुद्धीचँ एक नवीन तंत्र म्हणजे 
" असंविधान ' होय. जाँन्सन, मेस, ईटन, कोहेन आणि नागेल 
या तकंपंडितानीहि या तंत्राचा विचर आपल्या तक॑शास्त्रीय ग्र॑थात 
केला आहे. 


भ्रयमेतर आकृतीतीर संविधानाचे प्रथम आकरृतीत तक॑शुद्ध 
रीतीने रूपांतर. करण्याच्या प्रक्रियेस्र “आछृत्यंतरण ' म्हणतात 
( विशेप माहितीसाठी पहा~ : संविधान : आत्त व संघात} 
आृत्यंतरणाचा अंरिर्टाटल्च्या मूढ विचारसरणीतीर दहेतु 
भ्रथमेतर आङ्ृतीतील सविधानांची ताकिक शुद्धि प्रस्थापित 
करण्याचा होता; त्यासाठी त्याने आृत्यंतरणाचे ( १) प्रत्यक्ष व 
(२) अग्रत्यक्ष' हे दोन प्रकार उपयोजिले हते. त्यावैकी अप्रत्यक्ष 
आकृत्यंतरणात ( १ ) मूक आछृत्यंतरणीय संविधानाचें निप्कर्प- 
विधान असत्य आहे असे गृहीत धरणे; (२) परिणामतः 
त्या निष्क्पविधानाचें व्याघाती विधान सत्य आहे असें गृहीत धरणे; 
(३) टं व्याघातीविधान व मूढ आधारविधानांवैकी योग्य ते एक 
आधारविधान यांची नवीन आधारविधाने म्हणून सुयोग्य ती प्रथमा- 
कृतीत योजना करणे; ( ४ } या नवीन आधारविधानापासून तक- 
शुद्ध रीतीने नवीन निष्कपविधानाची निष्पत्ति करण; ( ५) हँ नवीन 
निप्कपंविधान शिल्लक राहिलेल्या व सत्य म्हणून दिलेल्या दुसन्या 


अक्षविधान 


मूढ आघारविधानाचे व्याघाती विधान होय, है नजरेस आल्याने 
ते सत्य असणे शक्य नाही ही जाणीव होय; (६ ) म्हणून नवीन 
निष्कपेच असत्य असल पाहिजे हा त्याचा निष्कषं निधे; (७ ) 
त्याच्या असत्यतेचे मूढ, नवीन आधारविधान म्हणून पत्करलेठे 
( मूढ ॒निष्कषविघानाचे व्याघाती ) विधानच असले. पाहिजे ध 
( ८ ) म्दणून त्याचे व्याघाती विधान जं मूठचे' निष्कषविधान, तेच 
सत्य असले पाहिजे असा अंत्तिम अपेक्षित निष्कपं कादणे व त्यावरून 
मूच सविधान सत्य असल्याची खात्री पडणे, हे अप्रत्यक्ष आङकृत्यतरण- 
प्क्रियेवै सारस्वरूप आहे. 

संविधानांत दोन आधारविधाने व त्यांपासून रौतसर निष्पन्न 
होणारे तिसरे निष्कपंविधान मिदरून तीन विधानाचा सुसंगत संच " 
असतो. तर असविधानात कोणत्याहि सविधानांतील दोन आधार 
विधाने व त्यापासून रीतसर निष्पन्न होणा्या निष्क्पविधानाचे 
व्याधाती विधान मिदून तीन विधानाचा " असंगत संच ' असतो. 


या असगत सचाचा प्रकृतिधर्मेच असा असतो की, त्यातीर कोणतीहि 
दोन विधाने आधारविधाने म्हणून धरल्यास त्यांतील तिसरे विधाने 
हे त्या दोन विधानापासून रीतसर निष्पन्न होणाय्या निष्कि 
व्याघाती विधान ( म्दणजे त्या आधारविधानाशी असगत विधान ) 
असते. 


उदा. 
मूढ सविधान तदनुरूप असविधाने 
प्रथमाति 
म~-वि-ह्‌ म~वि~-ह्‌ 
उ-म-ह्‌ उ-म-~ह्‌ 
^ उ-~-वि-ह -- व्याघात -- ^ उ-वि-ना 
दितीयाङृति 
वि-म-न वि-म-न 
उ-म-ह्‌ उ-~-म~ह्‌ 
^ उ~-वि-न -- व्याघातं -- , उ~-वि~-हा 
तृतीयाकृति 
म-वि-द म-वि--हे 
म~-उ-हं म-उ-ह 
उ-~-वि-हा -- व्याघात -- „ उ~वि-न 
५ चतु्थङ्किति 
वि-म-ह वि~म-ह 
म-उं-ह म-उ-हें 
 उ-वि-हा -- व्याघात -- „ उ~वि~न 


-प्रत्येक असंविधानास अनुरूप अशौ तीन संविधाने असतात. पहिल्या 
तीन आक्ृतीवैकी प्रत्येक आृतीतीर असंविघानास अनुरूप अशौ 
सविधाने पहिल्या तीन आकृतीतीक असतात. चतुय्ितीतीर असंविघ्ा- 
नास अनुरूप सविधानं चतुथकरितीतीलच असतात. 

फरंकिलिन ठंडच्या मते असंविधानांतं तीनच परस्पर असंगत विधाने 
असतात. म्द्णून त्यांनी असविधानांचै वणेन † असंगत-त्िक ` असें 
केठे आहे. जाँन्सन या ब्रिटिश ताक्िकाने असंविधानास या चिकत्वाची 
मर्यादा मानली नाही. त्याच्या मताप्रमाणे असंविधान हे तीनं कवा 
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अर्ह॑कार 
जास्तहि असंगत विधानांचा संच असूं शकते. गोँन्सनवच्या मते मुवि. 
धानात तीन (वा अधिक ) विधाना आकारिकं वियोजन कवा 
“ वियोजक-च्चिक ' असते. साराश, असविधानात अश्रा तीन (दा 
अधिक }) विधार्नाचा संच असतो कौ, ज्यांतीक कोणत्याहि दोन 
विधानाच्या भाधारावर संविधान-तकनि निष्पन्न हौणारा निष्कं हा 
त्यांतीर तस्या विधानाचा व्याघात असतो. 


संविधानात अआधारविधाने व॒ निष्कपैविधान ही तीन विघाते 
एकमेकाशी एकत संश्टेष्य, संविधेय असतात, तर असविधानातील 
तीन विधाने एकभेक्राशी एकत्र असंेष्य, असंविधेय जसता गुन 
सुसंगत विधानसचास संविधान म्हटले तर असंगत विधाना 
असंविधान म्हुट्ठे तर ते युक्तच ठरते. अव्यावात नियम त्याचा प्राप 
असल्याने “ व्याघातयुक्ति ' असेहि त्याचें समर्पक वणेन करता येते. 

संदभभ-प्रथ : मेस, सी. ए. : दि प्रिन्सिपल्स आंफ़ लांजिक ( छंडन, 
१९३३) ; ईटन, आर. एम. : जनरल लांजिक ( न्यूरयाकं, १९५९ }. 


ज. वा. जोशी 


असिरो-इजिप्तो-वाविखोनियन तत्वज्ञान: ष्टा 
तच्वक्ञान, इजिप्नो-असिरो-वाविलोनिअन 


अहंकार : अहंकार याचा अर्थं ““मी' असा अभिमान", 
“ इतराहून विविक्त असल्याची, ! स्व त्याची जाणीव ” असा होतो. 
भारतीय ततत्वविचारांत “अहंकार ' ही संकल्पना (१) सास्य- 
प्रणीत सुष्टिग्रत्रियेत, ( २) साख्यांच्या व वेदान्त्यांच्या ज्ञानमीमासेत 
आणि ( ३ ) भक्तीच्या तत्त्वमीमांसेत अशा तीन ठिकाणी प्रामुख्याने येते. 


( १) अचेतन जगाचे मूलकारण ^ प्रकृति ' ही परिणाम पाव 
रागी म्हणजे तिच्यांतून प्रथम "महत्‌ ' अथवा " वुद्धि ' हें तत्त 
निधते. ही बुद्धि अहंकार या तत्त्वाखा जन्म देते. प्रकृतीचे सत्त्व, एजपू 
व तमस्‌ हे तीनि गृण वुद्धिद्वारा अहंकारातहि उतरछेले मसतात, 
सत्त्वगुणप्रधान अहंकाराला वैकृताहकार, रजोगुणप्रधान अर्हृकाराल 
तैजस्राहकार व तमोगुणप्रधान अहूंकाराला भूतादि-अहकार म्हणतात. 
वैकृताहंका रतून सजीव सृष्टि व भूतादि अहूंका(रापाभुन निर्जीव पृष्ट 
उत्पन्न होति. 


वैष्णव ( पाञ्चरात्र ), शैव ( पाशुपत } व शाक्त आगमातरि 
सृष्टिनिमिततीच्या प्रक्नियेत अहंकारः कायं वर सांगितल्याप्रमाणेच 
आहे. 

{ २) व्यष्टिस्वरूपातीरू मनस्‌, बुद्धि व अहंकार ही तीन ततत 
मिलून वनलेल्या अंत.करणांत इंद्ियद्रारा विविध सवेदने येत असतात. 
त्याच्यावर “ मनस्‌ ”कडन “ * क ' ख असर किंवा ग॒ अतल क्वा 
, - - ~ ” अशा तेचा संकल्पविकल्पव्यापार घडून बुद्धि “क 
ख आहे ” अशा तदेवा निश्चय करते. अहकाराकडून त्याच स्वीकार 
जलाल म्दणजे त्या वुद्धि-निश्वयाला ज्ञान ही पदवी येते. 


अदैत-वेदान्त-मत्तात अर्हकाराला अंत.करणाचा निरब्या घटकं 
न मानता त्याची एक विशिष्ट अवस्या असे मानले आहि. 


, (३) भारतीय नैतिक बिचारात आणि विशेषतः भक्त 
संप्रदा्यात अहंकाराचा सरव॑स्वी छोप करणे, “मी * आगि "महतं 


अहंकार 


ही भावना उरू न देणे ही गोष्ट फार महत्त्वाची मानली आहे. चित्त 
शुद्ध असेर तर आत्मदर्शनरूपी भयवा ईश्व रसाक्षात्काररूपौ परमपुरुषार्थं 
आपोआपच प्राप्त होतो. सूक्ष्म स्वरूपातील अहकार हेच चित्ताच्या 
मालिन्याचे प्रमुख कारण होय तो नष्ट फेल्यानेच जीवितसाफल्य होते. 


आजकालच्या पाश्चात्य विचारात्‌ प्रत्येकाच्या स्वतव्र व्यक्तिमत्त्वाच। 
विकास हे परममूल्य मानक्ते जते. अहकाराचा खोप आणि पृथक्‌ 
व्यक्तिमत्त्वाचा विकास ही मूल्ये रकृहणैनी तरी विरोधी दिसतात. 


सेदभ-ग्र॑य . सूर्यनारायण शास्त्री, एस. एस. अनु. व॒सपा. : 
दि साख्यकारिका आंफ ईश्वरकरण्ण (मद्रास, १९३० ; सुधा. आ. ३, 
१९४२ ) ; निखिलानदस्वामी अनू. वेदान्तसार आफ सदानद 
(अल्मोरा, १९३१ }. 


श्री. हु. दीक्षित 


अहिसा ; हिसेच्या विष्ट ती अहिसा मर्यादित अर्थं ~ कोणत्याहि 
प्राण्याची हत्या न करणे, मरणाला जाणीवपूर्वक कारणीभ्रूत न होगे. 
व्यापक अर्थं ~ काया-वाचा-मने कोणाहि प्राण्यास पीडा न देणे, भूत- 
मावावर प्रेम करणे, एवढेच नन्हे, तर स्वत.स कोणीं त्रास दिला तरी 
सहन करणे 


भारतीय आ्यधर्माच्या अनेक उदात्त नीति-तत्त्वापैकी अहिसा 
हे एक प्रमुख तत्व आहे अहिसा हा " परमधमं ' मानला गेला आहे. 
भारतीयाच्या अट्ठेचाढीस सस्कारांत अ्हिसेचा " आत्म-संस्कार ' 
म्हणून उत्लेखव आहे. अहिसा ही मोक्षसाधनेचे आवश्यक अंग म्हणून 
फार पूर्वीपामून, म्द्णजे यट उपनिपद्कालापासून प्रचारात आरी. 
सामान्य व विरेप अशा धर्माच्या दोन वगपिकी अहिसा हा सामान्यधर्म, 
म्दणजे सर्वान, सवेकाठी, सवं परिस्थितीत आचरावयाचा धर्म आहे. 
योगदणनात यमाना फार महत्त्व असून त्यांत अहिसेा प्रथम स्थान 
दिले आहे 

हिसा ही केवट कायिक्च असते असे नाही. सवं मानवी व्यवहाराचा 
रोर, वाणी व मन या तिन्हीगी सवेध येतो. अर्थात्‌ अहिसेचें भाचरणहि 
या तीनहि अगानी करावयाचे असते. तसेच अहिसा हे केवठ मानवाच्या 
वावतीतच नन्हे, तर सवेच प्राण्याच्यास्रवधी आचरावयाचे तत्त्व आहे. 
जारीरिक व्यापारामृदे इतराना प्रत्यक्ष वा अप्रत्यक्ष पीडा होणार नाही 
यत्ते वागणे ही कायिक अदिसा. वाणीने कठोर, मर्मभेदी भापण न 
करण, वुचेष्टा, उपहास, निदा न करण ही वाचिक अहिसा आणि 
हसक विचार मनात येऊ चावयाचे नाहीत ही मानसिक अहिसा. 
ही निर्वेर वृत्तीची साधनाच हौय. ही वृत्ति ज्याच्या अंगी वागी 
त्याच्या व्यक्तिमतत्वाचा प्रभाव एवढा असतो कौ, त्याच्या सांनिध्यांत 
जे येतील त्याच्या चित्तातीठहि वैरभाव नादीसा होतो. 


दशेनांच्या मतानुसार आहिसा : जैनानी अदिसेचें त्रत पराकोटीत 
नेन पोहोचविल्े. त्याच्या पचमहाव्रतात तं आद्यत्रत आटे. अहिसेला 
जेन विचारात केवट नैततिकच नव्हे, तर धामिक व तात््विकहि महत्त्व 
आहे. जँनाचा अनेकान्तवाद म्हणजे वैचारिकं अहिसाच म्हणता येईल. 
वौद्ंनहि अदिसेचं तत्त्व स्वीकारे आहे. परंतु त्याच्या पाल्नास 
मतम १-७ 
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अतःकरण 


त्यानी अपवाद केले आहेत. मांसाश्नास वुद्धाने समति दिली अहे. 
हा जैन व वौद्ध विचारातीख फरक लक्षात पेण्यासारखा आहे. 


श्रीमद्‌भगवद्गीतेत अ्हिसा दँ शारीरिक तप असल्याचे सांगते 
आदे. महाभारतातदहि अहिसेचें श्रेष्ठत्व मान्य केले आहे. तथापि एकदरीत 
पाहतां हिदुधर्मात जैनांप्रमाण अहिसेचा अतिरेक दिसत नाही. हिसेतहि 
परिहा्य-अपरिदार्यं असा विवेक केठेला त्यात आतो. 


चालू शतकात राजकारणान्टा नैतिक अधिष्ठान देण्याचे महत्त्वाचे 
काम महात्मा गाधीनौी केले सत्याग्रह हे त्याचे प्रमुख शस्त्र. सत्या- 
ग्रहाचा आधार सत्य व हिसा या तत्त्वटयाच्या पायावर सवं समाजाची 
उभारणी करणे हेच त्याच्या ' मर्वोव्य ' कन्पनेचे सार आहे. सध्याचे 
अदिसेचे प्रज्नावत व प्रमुख भाप्यकार म्हणजे आचार्यं विनोवा भावे. 
अहिसेचा तात्विक अर्थं सागताना ते म्हणतात की, अहिसा ही आत्म्याची 
शक्ति आहे. आत्मा अमर आहे ही त्याची शक्ति 


वरील विवेचनावरून अहिसा ह एक ॒ध्रेप्ठ नीतितत्व आहे हें 
सर्वास मान्य असल्याचे दिमून येते. स्थिस्ती धमतिीलं प्रेम" ही 
अहिपेचीच भावात्मक वाजू आहे अमे म्हणता येईल या तत्त्वचं 
वैशिष्टच म्हणजे यास जसा नंतिक तसा धामिक व तात्त्विक आशयहि 
आहे तथापि प्रत्यक्ष आचरणाचा वा व्यवहाराचा विचार करता असें 
म्हणावे लागते की, कोणत्याहि ततत्वाचा अतिरेक हा नेहमीच त्याज्य 
असतो. अहिसेच्या वावतीतदि हे विधान करण्यास कसलाच प्रत्यवाय 
दिसत नाही. 


संद्-प्र॑य : जोणी, म संपा. . भारतीय संस्छति-कोश, ख. १ 
( पुण, १९६२ ); कोल्हटकर, कृ. के. : भारतीय मानसशास्त्र 
अथवा सार्थं आणि सविवरण पातजल-योगदर्शेन ( मुवई,१९५१ ; 
आ. २, १९५९ } ; राधाकृष्णन, एस. ` दि भगवद्गीता ( ल्डन, 
१९४८ ); ओमानंदतीर्थस्वामी पात्त॑जल्योग-प्रदीप ( गौोरखपूर, 
सवत्‌ २०१६; संस्क. ५ - सवत्‌ २०२४ }. 
श. रा. तठघटी 


अंतःकरण : अतकरण याचा अथं {आले इद्रिय ^. 
त्याच्या साहाय्याने स्वत.च्या अतर्यामी वडणारे मूखदु खादि विकार 
साक्षात्‌ कठतात. पण त्याशिवाय, इद्ियाकडून वाह्य विपयाचे ज्ञान 
दोण्यासाठटीहि अंत करणाची आवश्यकता आहे. 


साख्य-दशेनांत मानले आदे कौ, मनस्‌, वुद्धि व जहकार या तिन्हीचें 
मिद्ून अत करण वनते. ज्ञनेद्रियापैकी एखादे वाद्येद्रिय त्याच्या 
त्याच्या विपयाला जाऊन भिंडते व विशिष्ट संवेदने घेऊन त्याना 
अंत करणात आणून पोहोचविते. त्या सवेदनावर प्रथम मनाची संकल्प- 
विकल्पात्मक क्रिया घडते व विकल्प बुद्धीपुढे माडले जातात. बुद्धीचा 
निश्चय अहूकाराकडे येऊन त्यावर "हं माञ्चे ज्ञान ' असा शिक्का 
पडल्यावर वाह्य विपयांच्या ज्ञानाची प्रक्रिया परी होत. 


अद्रैत-वेदान्तमतात अंत.करण हे वुद्धिव मनया दोहवेच वने 
आहे असे गृहीत धरले आहे. ज्ञानप्रकरियेच्या संदर्भात चित्त आणि 
अहंकार अशा आणखी सकलत्पनाहि वापरल्या जातात. पण चित्ताचा 


अंतःकरण 


समावेश वुद्धीत व अहकाराचा मनामध्ये के जातौ काटी ठिकाणी 
अहंकार ही अत करणाची एक विशेष अवस्था हाय असेटि म्ह्टे आहै. 

अहैत-वेदान्ताच्या प्रक्रियेप्रमाणे चैतन्याचे अधिष्ठान ज्यास आहे 
असे अत करण चक्षस्‌, श्रोत इत्यादि इद्रियाच्याद्रारा वाहैर निघून 
निरनिराठ्या बाह्य विपयाचा आकार घेते विपयाचा आकार धारण 
केलेले अंत.करण म्हणजेच अत करणवृत्ति होय ती परत अत.करणांत 
येते. असे स्नाले म्हणजे अत करणाने अवच्छिन्न असलेठे चैतन्य ( प्रमतृ- 
चैतन्य ), अत करणवृत्तीने अवच्छिन्न असलेले चैतन्य { प्रमाण- 
चैतन्य ) व घट वगैरेसारख्या विपयाने अवच्छिन्न अक्ले चैतन्य 
( विपय-चैतन्य ) ही एकरूप होतात व सदैव सर्वत्र उपस्थित असलेत्या 
पण उपाधीचे आवरण पडलेत्या च॑तन्याचा आविष्कार होतो व 
( व्यवहारदशेतील ) प्रत्यक्ष ज्ञानाची किमया घडते. 


संदभ-प्र॑य . सूर्यनारायण शास्त्री, एस. एस अनु व सपा. ` दि 
साख्यकारिका ओआंफ ईर्वरङ्कप्ण ( मद्रास, १९३०; युधा. आ. ३; 
१९४२ } , वेदान्तपरिभापा वाय धमं राजाध्वरीन्द ( मद्रस, १९४२ }. 


श्री. ह्‌. दीक्षित 


अतःप्रज्ञा : अतप्रनेस सस्कृतमध्ये ( अनुभव, प्रत्यक्ष साक्षात्कार, 
अपरोक्ष ज्ञान ) किवा ठंटिनमध्ये ( इन्टचुदटी = पाण ) वापरत्या 
जाणाग्या सन्ञा, तिचे स्वरूप एन्द्रिय जानाच्या साक्षात्‌ प्रचौती- 
प्रमाणे आहे हैच स्पष्ट करतात परतु अनेक तत्त्वज्ञ असे मानतात 
की, त्याला समान्तर अणी बौद्धिक शक्ति आहे तिला ते अंत.्रन्ना किवां 
वौद्धिक अत प्रज्ञा असे म्दणतात ज्या प्रमाणात अतपरज्ञेची साक्षात्‌ 
प्रचीती सत्य आणि निश्चित तितकी ती अतःप्रज्ञा यथां म्टणता येते. मात्र 
निश्िततेची भावना ही काही यथार्थपणाची ग्वाही नाही. अनेकांच्या 
मते, आपी स्वत ची विचारणक्ति आणि तिची सत्यग्रहूणन्मता, 
आपल्या इतर मानसिकं शक्ति आणि ' स्व "चे अस्तित्व आपण अंतः- 
प्रज्ञेन जाणतो काटी ( उदा.- नैयायिक ) अकं मानतात कौ, एखाद्या 
विशिष्ट वस्तूचे अवलोकन करीत असताना, आपण अंत.प्रज्ञेने सामान्य 
जाणतो. काही (उदा - प्ठेटो) असे समजतात कौ, विवेचक चितन 
दवारा आपण अत प्रज्ञेन शाश्चत अआयडिआ जाणतो. काहीची अशी 
श्रदढा आहे कौ, अनुपस्थित, भूतकालोन किवां भविष्यकारीन वस्तु, 
इतराचौ मने किवा वैशिक शक्ति इत्यादि अंत प्रज्ेने जाणण्याचें सामर्थ्य 
योगसाधनेने प्राप्त होऊ शकते. उपजत सवेदनशक्तीला, प्रशिक्षणं वं 
अनुभव यामुदे सशोधक, मानसशास्त्ज्ञ, गुह्याचे गुप्त संगोधक भाणि 
स्त्रियांसहित इतर अनेकांच्या सिकाणी, अमानवी नन्हे, तर अछीकिकं 
ममेदृष्टि येते ह वहुतेकाना मान्य आहे. काट एन्य माक्षात्‌-्ञाना- 
खेरीज अंत प्रलेचे इतर सवे प्रकार अमान्य करतो, तर वसन फक्त 
सत्ताशास्त्रीय पात्टीवर युक्त ठरणारी अंत प्रज्ञा मन्य करतो 
अंक्वायनस आणि डँ. राधाकृष्णन याच्या दृष्टीने प्रत्येक वौदिक 
असूर्तीकरणामध्ये अत्रनेचा काही अभ असतो आणि आपली वहुतेक 
ममंदशेने ही अमूतं अत प्रलाच असते. ह्याहीपृढे जाऊन ते असे मानतीलं 
कौ, मानवाचे अत्तिम ध्येय हे केवरतत्त्वाच्या ( ब्रह्याच्या ) परर्णं 
आणि आनटमय अंत प्रनेनेच साध्य टौऊ णक्त, यादि वावतीत 
त्यांचे एकमत होईल द्या दैवी केवरतत्त्वाचे किमान ओज्ञरते अने 
दशेन श्रुति आणि ईश्वरी कृपा याच्यावर न विसवता (प्ठांटिनस, 
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अंकिंडेमी 
स्पिनोक्ला, इव्नसीना ), किवा श्रुतीवर्‌ विस॑ून, परतु, इरी केम 
किवा कृपैविना ( शकर }, किवा, सामान्यत ईश्वरी कृमेमु्, पनु 
त्यावाचूनहिं ( द्िस्तौ धर्मानुयायी ), करवा फवत ईश्वरी षपब 
( इतर दैत, णैव, शेव-सिद्धान्ती, अनकदैती, गौव, काही महायान 
वौद्ध ), याच जीवनि प्राप्त होगे णक्थ अहि. जेनाच्या मर, मानवा 
अतिम ध्येय परमेश्वराविना, अंतःप्रसे्ठारा सर्वेनतेचो प्राप्ति दे हे 
अंत प्रज्ञा जरी व्यवितिगत असौ तरी, ती सर्वे्वौ अनिर्वाच्य नाही. 
परंतु अनेक नामवत द्रप्टचाचे तिच्यास्वंधौचे वृत्तान्त परम्रविरोधौ 


आहेत. सवं उपनिपदाच्य्रा उपदेणाचा समन्वय प्रतिपादणरि वेदान्ती 


दे जाणून आहेत की, तर्‌ तथाकथित द्रप्टचांनौ था उयदेशाविन्द 
ठामपणे प्रतिपादन केटे आहे; तर मग यथार्थं अतःप्रनेचा निक्रप कोणता? 
खन्या अथनि सर्वजन असलेल्या अंत.प्रमेमध्ये सनवाखा स्यान ना 
आणि वुद्धौचा रोव तिच्या दिक्तेनेच आहे. अणौ अतप्रन्ना भाप 
अविवेकी निष्ठा यांचा अपवाद वगदटना भसे दिमते कौ, केव बद 
इतर सवं अत प्रनाच्या यथार्यत्वाविपयौ निर्णय देऊ णके ( ' गूढवाद' 
हा कख पह. }. 


संदर्भ-प्रंय : दत्त,टी एम. : दिनिद वेज जफ नोय ( जड, 
१९३२; सुधा. गा. २, कलकत्ता, १९६० }. 


आर. व्ह, उस्मेद 


केडेमी : साकरिदीमच्या उदाहरणावष्न प्ठटोनिहि अघ्या- 
पनासाटी सार्वजनिक व्यायामणाटा - अँकँंडमौ ~ निवइटी. या 
जागेवलून प्ठटोच्या संस्थेला † अंकंडेमी ' नाव पडले. नंतर जवशव्याव 
प्लेटोच्या उद्यानांत तिचे स्यचान्तर साले. प्ठेटेच्या कोरतीनि त्यया 
अकंडमीत अयेन्सवाहरौलहि सर्वं वयाचे कोक जमक होते. अयेन्सचे 
राजकोय वर्चस्व कमी ज्ञाल्यावर त्याचें तत्वनानतीट वर्चस्व कयम 
राहिले प्ठेटोचे अस्नेरीअसेरीचं सत्ताशास्त्र पायर्थेगोरस-छापतर 
जञा होत. नोतिशास्वहि केवद्ट वौद्धिक व तात्विक सद्गुण मनर 
राहिने नसून सर्वसामान्य सद्‌ गणाना मान्यता देऊ लागे होते. अक 
डमौच्या तत्त्वनानी हेच त्याचें तत्त्वज्ञान पुढे चालविले. त्वानी नीति- 
शस्त्रावर जास्त भर दिका. 


प्लेटोनतर त्याचा भावा स्प्युसिपस अकंडेमौचा प्रमुख सान 
केवलतत्तव, नि.भरेयस व ईश्वरी वुद्धि यातत प्ेटोने तादात्म्य मानले होते 
सप्यूसिपसने त्या संकल्पना वेगव्या क्न नि.ध्रेयस हे व्तूचे सधिष्ठान 
नमून ध्येय आहे असं मदे. त्याने एेन्दरिय अनुभवावर व शास्त्रीय 
निरीक्षणावर भर दिला. पायर्थेगोरसच्रा संस्येवरील आपत्या 
पुस्तकात त्याने “ आयडिआ "एेवजी सश्या धातल्या, व त्याना वस्तू 
पासून वेगे केले. केवलतत्त्व, अनेकतातत्व, संख्या, भौमिततिक दिक्‌, 
वैश्विक वस्तु, सजीव सृष्टि, विचार, वासना, गति व नि श्रेयस अशी 
दहा द्रव्ये त्याने मानली. त्याच्या मते आत्मा अमर आहे. सुख नैतिकतेवर 
आधारित आहे 


यानतर संस्याप्रमुख स्ाठेला निष्करक चारिद्याचा सेनीक्रिटस 
अंकंडमोचा खरा प्रतिनिधि दोय तत््वनानाची मत्ताश्षास् (डय 
लेक्टिक ), नोत्तिशास्व व भौतिकशास्तर अशो निश्चित विभागणी 
त्याचौच एकता व दैत ही सर्वाच्या बुडाणौ अभून एकता म्हणजे पिता 


अकेडमी 
ब अनेकता म्हणजे माता होय. आयडिआ किवा संख्या ह यावं अपत्य 
होय. विश्वात्मा स्वत ला गति देणारा आहे. पृथ्वी, स्वगं व स्वगपिखी- 
कडील जग या विश्वाच्या तिन्दौ भागात से श्रेयस्कर व दुरित 
शविति भरल्या आहेत. आत्म्याचे सर्वं भाग अमर आदेत. प्राण्यांच्या 
अवौद्धिकतेचा माणसावर परिणाम होर्दृल या भीतीने त्याने मांसभक्षणास 
मनाई केटी. नि.श्रेयस, सुख, सद्गुण वैरे नैतिक विपयावर त्याचें 
विपु किखाण अमून सद्गुण म्हणजे सुख या प्लेटोच्या नैतिक विचारा 
तो प्रामाणिक राहिका अथेन्सचा पोलेमो व क्रेटिस यानीहि सद्‌- 


गुणावरव भर दिला. करटिसला नीत्तिशास्त्रात अंकंडेमीचा प्रतिनिधीहि 
म्हणतां येर्दृल. या दोघाचे इतर महत्त्वाचे नवीन विचार नाहीत. 


या संस्थाप्रमुखसिरीज इतरहि अकेडमीचे सभासद होते. एपि- 
नामि हा ग्रथ ओपसच्या फिल्िपसने लिहिला असावा. प्टेटोप्रमाणेच 
त्याने पुराणांतील देवता मानण्याचँ नाकारले. एेहिक गोष्टीवद्ल 
त्याचें चांगल मत नव्दते. खगोलणास्वर व गणितशास्व यांतून मिकणन्या 
ख्या ज्ञानाने व सद्गुणाने स्वर्गाची आशा आहे असें त्याच मत दीति. 
युडोक्सस हा गणिती प्ेटोवादापासून दूर गेला. † आयडिओ"चा 
सिद्धान्त आदर्शवादी व॒“ आयडिआ'त सहभागी होण्याची कल्पना 
त्याला अस्पष्ट वाटली. अंरिस्टिपसप्रमाणे त्याने सुखालाच निःश्रेयस 
मानले. हिरकिलिटसने पायर्थेगोरसवादांतून सूक्ष्म वस्तु व पृथ्वीच्या 
दैनेदिन रतीची कल्पना घेतली. नीतिशास्त्रात त्याने प्लेटोचेच मत 
माडल. करंटरने ष्टेटोच्या टिमिअसवर भाष्य लिहिले. दु.खावरील 
त्याच्या ग्रंथाने त्याची कीति ज्ञाली. “ शारीरिक व मानसिक दुःखं 
आवश्यक आहैत. मानवी आयुष्य ही शिक्षाच असून या दु.खाला 
आपणहि जवावदार आहोत जे मृत्यु पावले-ते या यातनातून सुटके 
अशी त्याची मते आहित. करँटरचा अनुयायी असेंसिलस ष्लेटोवादापसन 
फार दूर गेला व त्याने न्य अंकंडमीची स्थापना केली. 


जगाचे एेहिक व पारलौकिक व मानवाचे अवधिक व वौदधिक 
असे भेद करणाग्या प्ठेटोच्या द्ैत्तवादी विचारसरणीणी ओल्ड अकेंडेमी 
सर्वसाधारणपणे प्रामाणिक राहिरी. प्लेटोच्या उद्यानाप्रमाणेच 
त्याचा फारच थोडा तात्त्विक वारसा अंकंडेमीच्या वाटयाला आला, 
कारण त्याचा वराच मोठा भाग अँरिस्टांटलकडे गेला होता. 

संद्भ-ग्रथ . सेलर, ई. : प्ठेटो अड दि ओल्डर अंकंडेमी, अनु. 
एस. एफ. अँलन व ए गुडविन {कंडन, १८७६) ; ~ : आर्दलाइन्स 
आफ दि हिस्टरी आंफ ग्रीक फिलांसफी ( न्यूयोंकं, १८८३, दुधा. 
आ. १३, अनु. एल. आर. पामर, सपा. : उन्ल्यु. नेसल, १९३१) ; 
अडंमन, जे. ई. : ए हिस्टरी आफ फिलांसफो, ३ ख., संपा. : उन्त्यू. 
एस. दाउफ ( ठंड, १८९०; आ. ३, १८९३ }. 


पद्या कुलकर्णी 


अंक्वायनस,संख्योमस : रोमस अंक्वायनस (१२२५ ते 
१२७४ } डांमिनिकन सप्रदायाचा सदस्य, मध्ययुमीन स्कोछेस्टिक 
ततत्वचितकात सामान्यतः सर्वश्रेष्ठ म्हणून गणला जातो. च्याचे 
व्यक्तिमत्त्व म्हणजे तत्त्वज्ञान्याची ममेदुष्टि, उपदेणकाचा स्पष्टपणा, 
ईश्वरशास्त्रज्ञाची ईश्राने प्रगट ॒केठेत्या सत्यापृढीर शरणागति, 
आणि गृढचितकाची अनासक्ति व परमतत्त्व व तदतर्गत सर्वं जीव 
याच्यावरील उत्कट प्रेम यांचा दुमिक् असलेला मिल्रफ होय. 


५ ९.९ 


अओक्वायनस, सेंट यंमस 


आचारय, गुरु, ज्ञानी, श्रुतिवादिन्‌, भक्त व श्री ही अभिधने त्यांच्या 
परमोच्च अर्थानि त्याला समर्थक टोतात त्याची शिकवण ही संभ्लेषक 
स्वरूपाचीच आहे; याचे कारण म्हणजे ती एक सुव्यवस्थित रचना 
आहे; एवढेच नन्हे, तर त्याहीषेक्षा अधिक म्हणजे अक्वायनसचा 
ज्यांच्याशी परिचय टोणे शक्य होते अशा गत्कालीन सिद्धान्तांतील 
मौलिक घटक ईश्वरानै प्रकट केठेत्या सत्याभोवती त्यात एकत्र आणकते 
होते ह होय. हे सिद्धान्त म्हणजे अंरिस्टांटल्चे ( पूणे ), प्ठेटोचे 
( अंशत. ), ग्रीक मठाधिकाय्यांचे ( आशयतः तरी ), प्ठांटिनस्चे 
( अप्रत्यक्षरीत्या ), ओंगरस्टाईनचे ( सयुर्णेत ), कूट डायानिसियसचे 
(संपुणंतः) आणि अर्थात्‌ उसवौ सनाच्या ११ व्या, १२ व्यावत्याच्या 
स्वत.च्या शतकातील वहुतेक स्कोटेस्टिकाचे होत स्कोटस्टिकवाद 
म्हणून ओक्खली जाणारी बौद्धिक मोहीम ( पहा : तत्त्वज्ञान, 
पाश्नातत्य ~ मध्य काल्खड ) त्याच्या तत्त्वज्ञानात स्वत्त ची उच्चतम 
पातनी गाठते, म्हणून त्या छेखात वणेन केठेत्या पाभ्वभूमीवर 


त्याचा अभ्यास केला पाहिजे स्कोकेस्टिकात तो सर्वश्रेष्ठ ईश्वरनिष्ठ 
असे त्र दिसून येतो. पाश्चत्य ईश्वरशास्व म्हणजे च्िस्ताच्या 


स्वलनातील दिव्य प्रकटनाचं स्पष्टीकरण, समर्थन व युक्त सघटन 
करणारे शास्र होय हे प्रकटन म्हणजे स्वं मानवाच्या मुक्तीवदृकचा 
दिव्य सिद्धान्त होय. त्याचा संवध साहाय्यरदहित असणाया मानवी 
बुद्धीच्या कक्षेवाहेर असणायया दिन्य गुह्यांणीच पोहौचतो असें नन्हे, 
तर त्या बुद्धीला तत्त्वतः प्राप्य असणाग्या, पण व्यवहारात सामान्य 
माणसांच्या आवाक्याचाहेर जसणान्या सत्याणीहि पोटोचतो. यावरून 
आपल्या ईश्वरशास्त्रीय शिकवणुकीत टांमस तत्त्वज्ञानाचा समावेश 
करतो. पण आपला गुर सेट अल्वटे दि ग्रेट याच उदाहरण समोर 
असूनि प्रायोगिक शास्त्रांचा विकास करणे तौ आपले कर्तव्य कां 
मानीत नाही हं उघड होते, कारण ती शास्त्रे मूक्तीच्या प्रश्नाशी 
निगडित नाहीत. याप्रमाणे तत्त्वज्ञान हे जरी उच्च ज्ञानात संकलित 
स्ञाले अस्ते तरी ते खास ईश्वरशास्त्ापासून अलग राहि आहे व 
स्वतःची स्वायत्तता त्याने राखली आहे ईश्वरशास्ाचे निष्कपे हे 
शेवटी स्िस्ताच्या वचनावर आधारलेले असतात तर शुद्ध वुद्धिग्राह्य 
पुराव्याच्या आधारावर ते जेवटे प्रस्थापित केले जातात तेवढयापुरतेच 
तत्त्वज्ञानाचे सिद्धान्त व॒ निप्कपं स्वीकारलेले असतात या 
भेदामृे तत्त्वन्नानाचा उतिहासकार हा जेव्हा अँक्वायनसच्या ईश्वर- 
शास्तरविपयक कलिखाणांतून केवठ तत्त्वजानाशौ निगडित असणारी 
वचने वाजूला काढतो व त्यातून एक सर्वश्रेष्ठ रचना निर्माण होते असे 
मानतो, तेव्दा त्याचे समथेन करतां येते या लेखात शुद्ध ईश्वरशास्त 
बाजूला ठेवून केवच्छ त्या रचनेचेच मी वर्णेन करणार जै. 


जवन : इटलीतील अंकिवनोजवघठ १२२५ साली जन्मलेल्या 
टोँमसला मोट कंसिनोच्या मठात प्राथमिक रिक्षण मिका व नंतर 
त्याने त्या वेढे नवीनच स्थापन ज्ञालेल्या नैपल्स विधापीटात प्रवेम 
केला. सन १२४४ साटी त्याने डोमिनिकन सप्रदायात प्रवेश केला 
व पेरिसमध्ये अल्वटं दि ग्रेट याच्या मा्गद्शनाखारी आपला अभ्यास 
चालू ठेवला आणि पुढे त्याच्यावरोवर तो कखोनला गेला. त्याचे 
अध्यापनाच च लिखाणाचे कार्यं १२५२ सारी सुरू ज्ञे. प्रथम 
परिस विद्ापीठांत १२५९ पर्यत, नंतर १२६८ पर्यत॒इटलीतील 
निरनिराठया श्ह्रांते व पुन्धा १२७२ पर्यत पेरिसमध्ये अशा 


अंक्वायनस, सेट टोमस 


रीतीने ते पूणं याल आंक्टोवर १२७२ मध्ये नेपल्स विद्यापौंत 
डोमिनिकन महाविद्याल्याच्या सघटनेचे कायं त्याने हाती घेतले 
कवठ एकोणपन्नास वर्पे जगून ७ माच १२७४ रोजी किओंन्स मडटटाच्या 
वैठकीला जात असता वाटेत इटरीतील फोसंनोब्दा येथे तो निधन 
पावला. त्याच्या शास्त्राची व शुचिभूततेची कौतिमाव नष्ट ्ञाली 
नाही; उलट ती इतकी वादी की, आणखी एकोणपन्नास वर्पात्तच 
१८ जुल १३२३ रोजी पोप जाोँनकड्न " सत ' म्हणून त्याचा अधिकृत 
रीतीने गौरव ज्ञाला 


ल्िखाण : सेट टांमसने छिदहिचेल्या ग्रथांची सख्या आश्चयं वाटे 
इतकी मोटी आहे. त्याच्या अधिकृत लिखाणाच्या अययावत्‌ यादीत 
१०५ ग्रथाचा समावेश आदे व त्यापैकी केवक नङ ग्रथाचीच प्रामाणिकता 
विवाद्य आहे त्याच्या ल्खाणाची आपण चार गटात विभागणी 
करू शकतो ` ( १ ) वायवरमधील अकरा पृस्तकावरीर, अंरिस्टो- 
टल्च्या वारा पुस्तकावरील, वोथियसच्या दोन पूस्तकांवरीर, कूट- 
डायानिसियसच्या एका पुस्तकावरील आणि प्रोक्लसच्या ग्रंथांच्या 
° दि बुक ओंफ कजेस ' म्हणून ओठखल्या जाणाच्या गोपवाव्याच्या 
एका पुस्तकावरील अशी भाष्ये (२ ) अभ्यासरूपी प्रवचनाचे १९ 
संच, ( ३ ) ज्यापैकी दोहोना "सुमा ^ म्हटले जाते अशी चार ईश्वर- 
विषयक सण्लेपणे, ( ४ ) शेचाढीस, कदाचित्‌ पंचावन्न, प्रासंगिक 
किखाणे ( यात्त खंडनात्मक पाच, तत्त्वज्ञान किवा ईश्वरशास्वांतील 
विशेष विपयावरील सहा किवा कदाचित्‌ पंधरा लघुप्रवेध, अधिकारयुक्त 
मते पांच, पत्रे सोक्ा व धार्मिक विधिविपयक लेख किवा प्रवचनाचे संच 
चौदा, यांचा समावेश होतो.) 


तत्त्वज्ञान ` ज्या अर्थी सत्ताणास्त हे सत्‌ म्हणून सत्चेच शास्त 
आहे त्या अर्थो सत्‌ म्हणून सतच्या अनुभवापासून त्याची सुरुवात 
स्राली पाहिजे. पण तो अनुभव कोणता असू शकेर ? तो सत्‌ म्हणून 
सत्चच पूणेपणे अव्यवहित असणारे प्रकटन असू शकणार नाही. कारण 
केवढ चमत्काराखेरीज सत्‌ या पदाच्या अचूक अर्थी सतूचँ अंत प्रज्ञान 
माणसाल या जन्मी प्राप्य नसते. पण सत्‌विपयी विचार करणाया 
माणसाखा प्रतिज्ञेची कृति नेहमीच साध्य असते व ती ज्याला कशाचा 
तरी उपन्यास करावा लागतो ~ निदान त्याच्या सर्वव्यापी संशयाचा 
तरी - अशा संपुणेतया सणयवादी असणायालाहि साध्य असते 
म्हणून प्रतिज्ञा ही एक अट्ठ कृति आहे आणि स्वयंप्रकाशित असले 
तिचे स्वरूप शुद्ध वौदिक अत प्रज्ञानाच्या स्वरूपाचे नसले तरी ते 
सत्च्या अतप्रज्ञानकल्पाच्या स्वरूपाचे असते आपण सशी संपकं 
साधत आहोत अथवा दुसन्या शब्दात सागावयाचे ज्लाल्यास, " काही 
सतू वास्तववादी रीतीने मी ग्रहण करीत आहे ' अशीमीज्याज्या 
वेेस वततावणी करतो त्या त्या वेकेस मी प्रतिन्ञा रचीत असतो जो- 
परयत सत्याचा मी असा उपन्यास करीत नाही तीपर्यत मी प्रष्नासारखी 
दुसरी एखादी मानसिक कृति करीत असेन, पण प्रतिज्ञा मात्र मी रचीत 
नाही. कारण चिहे ज्याप्रमाणे चिहांकित वस्तूणी निगडित करीं 
जाततात्त, त्याप्रमाणे पदाना सतूषौ निगडित करणाया * अस्तित्ववाची ", 
^ माहे-खेरीज प्रतिज्ञा असू शकत नाही जोपर्य॑त प्रतिज्ञा हाच सतूशी 
असणारा मा्ञा एकच जाणिवेचा दुवा आहे तोपर्यत प्रतिज्ञा, तिच्या 
शक्यतेचे आवश्यक कारक-घटकं व तिच्या अटक निप्पत्ति याच्यावर 
विचार कं्नच मी सतविपयक शास्तराची उभारणी करू शकतो. 


प्र्‌ 


अंक्वायनस, सेट रामस 


सेट टाँमसच्या विचाराचं आरंभस्थान असणारी प्रतिन्ना म्ह 
सेट आंगर्टादनची व नंतर देकातेची असलेली केव “ मौ विचार्‌ 
करतो ' ही प्रतिज्ञा नव्हे. कारण ˆ मी विचार करतो ' ही प्रतिन्ना मरणम 
सत्चा मूतं अनुभव नव्हे, तर या अनुभवापासून अरग केकेला केक 
एक घटक होय. म्हणून तिच्यावर कितीहि चितने केले तरी तिच्या- 
पासून शुद्ध सत्‌विपयक संपूण शास्त्र उपलब्ध होणार नाही ' जी घाप 
त्याची रीत आहे अशा काही रीतीने काहीतरी अस्तित्वात आह, अ 
अस्तित्वाच विधेयन करीत असल्याची मला जाणीव आहे ' अगा 
शब्दांत जो व्यक्त करतां येईल असा सकी समुच्चय म्हणजे प्रतिना 
होय. प्रतिज्ञा या व्यक्तिवाची वा सवेवाची असू शकेतीर, पण सरवैवाची 
प्रतिज्ञा या माल्या आरंभीच्या प्रतिज्ञा असू कत नाहीत कार 
स्वेवाची प्रतिज्ञेव्या सत्यांत तीत समाविष्ट असणाग्या व्यक्तिवाची 
प्रतिज्ञांचं सत्य गृहीत धरले असते ती जेन्हा वैगमनिक पद्धतीने 
मिठविलेखी असते तेन्हा जिच तिच्याकडन सामान्यीकरण साचि 
असते अशा प्रतिज्ञेचे किवा प्रतिन्नाचे सत्य तिच्यात गृहीत धरक्े 
असते आणि ती जेव्हा निगमनात्मक पद्धतीने मिगविेटी असते तेन्ह 
जिचा अनुभवपूवे स्वरूपाचा आधार-घटक तिच्यांत व्यक्त चल 
असतो अशा अंशवाची प्रतिज्ञेचे अस्तित्व तिच्यात गृहीत धरे 
असते. म्हणून मास्या सत्ताणास्तरीय विचाराला प्रत्यक्ष प्रतिज्ञपासून 
सुरुवात ज्ञाली पाहिजे व तिच्यात जे आवश्यक रीतीने व्यजित स्ते 
असते ते शोधून काढण्याचा प्रयत्न केखा पादिजे. 


विचारसरणीतील मुलतत्तवै : वरी विचारसरणीत अनुप्यूत 
असलेली काही मूलभूत तत्त्वे शोधून काढतां येतील : 


( १) आत्मैक्याचे किवा वास्तवतेचें तत्व, म्हणजे सत्‌ क्वा 
सत्ता म्हणजे मनाने निश्चित केलेले सत्‌ होय; दुसग्या शब्दात सामावयावे 
ज्ञाल्यास प्रतिज्ञा किवा निर्णय हा प्रमाण असतो, किवा सत्य शक 
कोटीतीर असते ( याचा अर्थ असा नन्दे की, माश्या सवं प्रतिना क्वा 
निणेय अटट्पणे खरे असतात) ; सत्य म्हणजे जे ते निश्चित करणागया- 
च्या मनात असते ते निश्चित्त केलेल्या वस्तूते असल्लेच अते 
पण ते त्याच रीतीने नसते, कारण तें वस्तूत जडरूपाने च मनात वौ 
रूपाने सूं शकते. ( २ ) ग्रहणाचे तत्त्व - जें ग्रहृण केलं जति ते 
ग्राहकांच्या वृत्तीप्रमाणे ग्रहण केले जाते. ' सम समद्रारा जात हेति ' 
या साक्रेटीसपूवे काकांतील आभासमय तत्त्वाचा यामे निपेध दतो 
(३) कृत्ति आणि णक्ति व पूरकतेचे तत्त्व - जेव्हा एखादी 
गोष्ट संपू्ण॑पणे सर नसते तेव्हा दोन घटकात भेद केला पाहिमेः 
तो म्हणजे ' जी ग्रहण केलेली असते अशी प्राकृतिक पणेता क्रिवा 
आन्तरिक कति व जे ग्रहण करते आणि निश्चित करून मर्यादित कस, 
या दोहौोत होय या विरोधी पण पूरक घटकाला शव्त्ि म्हणतात 
सत्‌ हे शुद्ध कृति ( शुद्ध पूर्णत्व, ईश्वर ) किवा कृति आणि शसि 
यांचे सयुक्त असते. { ४ ) सत्त्वाच्या कतीच्या सर्वशरे्ठत्वाये 
तततव -ज्या अर्थी प्रतिज्ञेतीर ! आहे -वेरीज इतर कशातून 
सत्य प्राप्त होऊं शकत नाही, त्या अर्थी जें ' आदे ने निर्दिष्ट 
केले आदे, म्हणजे सुद्‌ वस्तूची “ असण्याची * कृति, हा सर्वोच् 
चटक म्ह्टला पाहिजे ; जो अरहण केला जातो व ॒सारतत्त्वाने 
मर्यादित केला जातो असा तो असत्तो. ईश्वराखेरीज प्रत्येक सत्‌ 
अपूर्णं असल्यामुक्रे ते सारतत््व व॒“ असणे याचे संयुक्त असते. 
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(५) ट्रव्यात्मक सारांच्या गतररचनेच तत्व - प्रत्येक प्रत्यक्ष 
परतिज्ञेत उदेश्याच्या ' एतद्‌ "मृ जे स्वतः सर्वव्यापी असत असे विधेय 
विशेषीकृत होते. प्रत्येक जड वस्तु द्रव्यात्मक आकाराने वननेली 
असते, म्हणजे व्याख्यान करणाव्या विधेयाने निदिष्ट लेले निश्चित 
पूर्णत्व व जिता मूढ किवा शू द्रव्य असेहि म्हणतात अशी शुद्ध शन्ति 
या दोहनी वनजेखी असते ही शुद्ध शक्ति अनिध्चित व पृथक्करारक 
अशी स्वग्राहुक असते, स्वतं॒ती पूर्णपणे आकाररहित असते पण तद्‌- 
. संबद्ध आकाराने निशित चाच्छेखी असते पण प्रतिजनेतील विधेय है 
जेव्हा व्याख्यान करणारे पद नसते तेव्हा ज्या भाकाराचा ते निर्देण 
करते तो द्रव्यात्मक आकार नसतो तर उपलक्षणात्मक आकार असतोः; 
उपलक्षणे या पूणेपदार्थाकडून, म्हणजे मूच द्रव्य व द्रव्यात्मक आकार 
यांच्या सयुक्ताकड्न गहण होत असचेत्या पूरक कति होत. कृति आणि 
शक्ति यांच्या या रीतीने मिद्टणाग्या तीन प्रकारच्या संयोगानी ( म्हणजे 
असे आणि सारतत्व, पटा्थविपयक आकार आणि मूलभूत द्रव्य, 
द्रव्य आणि उपलक्षणे यानी } परिभित जीवा्चे स्पष्टीकरण होते 
( ६ ) कतीतून सत्‌चा आविष्कार होतो हे तत्व ~ प्रतिज्ञा शुदे 
अनुभूति नसते ती ज्ञानेद्ियावर विपयाच्या होणाया क्रियेला ज्ञाकेली 
वौद्धिक प्रतिक्रिया असते म्हणून ( भापत्याखा स्वत.ला धष्न ) 
सवे जीवांचे भाणसाला या जीवनात त्यांच्या त्रियेतूनच दर्शन घडते. 
त्यांच्या त्रियेची घटना त्याचे अस्तित्व प्रगट करते; तर त्यांच्या क्रियेच्या 
रीततीत्रून त्याचे स्वरूप व्यक्त होते. (७) सहाव्या तत्त्वावसरून 
ओघानेच निघणारे कारणकार्य-संवंधाने तत्व. ( ८ ) सहाव्या आणि 
दुसग्या तत्त्वावरून निघणारे साम्यानू मानाच करवा मानवी जानाच्या 
या जीवनांतील अपुरेपणाचे तत्त्व ~ इद्रियावर होणा्या विपयाच्या 
कायि बुद्धीकडून हौणान्या त्रियेतील ग्रहणातून माणसाला ज्ञान 
उपरुव्ध होते आणि ्राहकाच्या स्वरूपाप्रमाणे प्रहुणाचे स्वरूप होते. 
म्हणून माणसायें ञान वास्तववादी असले तरी केच्दाहि पृरेसे नसते 
तर ते असडपणें चालू. राहणायया प्रयत्नांतरून प्राप्त क्न ध्यावयाचें 
असते ( ९ ) उदिष्टयूर्वकतेचे किवा प्रयोगतेचै तत्त्व ~ प्रतिज्ञा 
हाच मका सत्याप्रत नेणारा एकमेव मागे होय आणि मान्ली गरज 
भागविणारे शुभ या स्वरूपात मला सत्याचे दर्शन होतें, म्हणून सत्‌ 
म्हणजे प्रतिज्ञेवा विपय हा ज्या अर्थी सत्‌ असतो व्या अर्थी तो शुभ 
आहे. तसेच ते उदिष्टाच्या पूर्णेत्वाप्रत नेणाया त्याच्या शक्तीमुदे 
जे प्राप्त करून घेण्यास योग्य असत्ते, अशा स्वरूपाचे असते, त्या अर्थी 
ते शभ असते. सत्‌ जेवटे सरस स्वरूपाचे तेवटी पूरणत्वाप्रत नेण्याची 
त्याची पात्रता अधिक, म्दणून ईश्घर हेच स्वं जीवाचै परम उदिष्ट 
होय. (१०) स्वाभाविकं नियमातरे तततव - माल्या कतीची ( उदा 
प्रतिज्ञा रत्तण्याच्या कतीची } कत्पना मखा असे द्वित की, 
कृतीच्या कल्पनेत॒नियमाची अथवा मानदंडाची अथवा कर्ता व 
उर्िष्ट यातील दुव्याची कल्पना व्यंजित असते. माणसाच्या किवा अभ्य 
प्राण्यांच्या वतेनात आवश्यक काय आहे याची छाननी करून त्याच्या- 
संवंधीचा आवश्यक किवा स्वाभाविक नियम मी निश्चित समजून घेऊं 
शकतो. माणसासंवंधीचा स्वाभाविक "नियम हा नैतिक आणि स्वत 
रीतीने अनुसरण्याच्या स्वरूपाचा आहे. प्रत्येक विचारहीन प्राण्याचा 
नियम हा अघप्णे आणि अट्छपर्णे पाटला जाण्याच्या स्वरूपाचा 
आहे. पण असंबद्ध कृतीच्या उपस्थितीमुे काही अशी अनिश्चितत्ता 
व केवट प्रसंगोपात्त कारये निर्माणः होतात. 


५२ 
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या तर्वाच्या आधारावर ज्याची येथे कफेवन्ट रूपरेखाच देतां येरईनं 
असे संपूरणं दर्शन रचे गेन आहे. 

एक संपूर्णं दर्शन : कारणकार्य-तत््वाची जीं केव रूपे आहेत अशा 
निरनिरावछया अनुभवोत्तर युक्तिवादानी ईश्वराचे अस्तित्व सिद्ध 
केले आहे ( सेट अँन्सेत्मचा अनुभवयपूरणं वुद्धिवाद नाकारला आहे }. 
ज्याची कारकशव्ति पूण, वीद्धिक व कोणतेहि द्रव्य, साधन क्वा 
दुय्यम कारण यापासून पूर्णपणे मुक्त व स्वतंत्र आहे असे अंतिम व 
सर्वव्यापी कारण असणाया ईश्वराचे अस्तित्व या पद्धतीने प्रस्थापित 
केले आहे सृष्टि उत्पन्न करणारा तो निमति आहे, तिची धारणा 
करणारा तो धाता आहे, पूर्ततेकडे तिका नेणारा प्रभु आदे. संपूणेपण 
अनूभवातीत असूनसुद्धा तो प्रत्येक प्राणिमात्राच्या संनिध असतो. 
निमिते जीवांचे त्याच्याशी तादात्म्य असूं णकत नाही ह खरं आहे, 
पण ते मूलत. त्याच्यासारसे असतात. म्हणून सत्‌, व्यक्तिमत्त्व, वुद्धि, 
मांगल्य यांसारस्री त्याच्यांत असणारी एश्वर्य ईश्वराचीं आहेत असे 
म्हणतां येईल. पण तसे करताना त्यांच्यात आद्ट्ून येणाग्या न्यूनते- 
एेवजी तादात्म्य व निरवयवता ही त्याची विणेप रेश्वयं त्यांत आदैत 
असें मानक पाहिजे. याप्रमाणे या आयुष्या तदहि आपण ईश्राचें स्वरूप 
समजून घेऊं शकतो, पण ते केवट सपेक्षतेनेच व साम्यानुमानानेच होय. 

सृष्टीत संभाव्यपणे ( पण श्रदधेप्रमाणे निध्ितपणे } देवदूत असतात; 
ते असे व शुद्ध आध्यात्मिके आकार यांची संयुक्ते असतात, आणि 
त्यांच्या वौद्धिक व एेच्छिक कायनिी निर्माण होणाया उपलक्षणात्मक 
पूरक गृणांनी ते युक्त असतात. मानव व इतर जड जीव सृष्टी 
असतातच. केवठ जड असणारे जीव हे परिवर्तनीय असतात, अगदी 
द्रव्यात्मक परिवतंनहि त्यांत होऊ शकते, कारण तें मू द्रव्य व चैतन्यहीन 
रूप यांचे संयुक्त असते. त्याच्यांतील स्थिर सवंधांनी खरे आकाश 
निर्माण होते, तर गतिगील संवंधानी खरा काल निर्माण होतो. जें 
णोधून कादण्याचँ काम वास्तववादी शास्त्रावर सोपविले गेले आहे 
अशा भौतिक नियमानी त्यांच्या हालचाली नियंरित होत असतात. 

माणसाचें स्वरूप त्याच्या कार्यात प्रकट होते. उदा ~ प्रतिज्ञा ही 
वेदनिक ~ वौद्धिक कृति आदे, म्हणून प्राणिसृष्टीतील माणूस जसा 
जीव-स्वरूपाचा आहे तसा तो आध्यात्मिकहि असा दोन्ही आहे. मूढ 
द्रव्य भाणि च॑तन्ययुक्त विमान आकार किवा आत्मा यांचा संयुक्त 
आदे. मानवी आत्मा म्हणजे संपूर्णं व्यक्तिमत्त्व न्द, कारण तो केव 
आकार म्हणून व्यक्तित्वाचा घटक असल्यामुद्धे तो त्यापूर्वी असूहि 
शकते नाही. पण तो आध्यात्मिक म्हणून स्वयम्‌ आधारित असल्यामुदे 
तो माणसाच्या मृत्यूनंतरहि टिकून राहतो. त्याच्या वोधन-शवतीनेच 
माणसाने ज्ञान मिच्विले पाहिजे. त्याची अन्तरिक ज्ञानेद्रिये वाह्य 
ज्ञनिद्रियांवर नियंत्रण चाल्वितात व इद्वियांत घडणान्या हाच्चाली 
या त्यावर काये करणाया विपयांची दंद्रियगोचर चिदँ आदेत असा , 
त्याचा अर्थं छावतात, त्याचें प्रतिनिधित्व करणारी बुद्धि त्याचं आकलन 
करून घेऊन त्याच्या आकाराप्रमाणेच आपली स्वतःची विह कवा 
प्रत्यय वनविते. त्याची सप्त वुद्धि या बौद्धिक व इद्रियगोचर चिदहाच्या 
सपूणे रचनेवरहुकूम विपयाचा उपन्यास करते. उपन्यास केली 
कोणतीहि वस्तु त्या कारणामुदेच मौलिक किवा शुभ म्हणून व्यक्त 
होते; त्यामृे माणसराच्या स्वतंत्र इच्छाशक्तीलाहि त्या विपयाशी 
निगडित न्हावे किवा नाही है मग ठरवितां येते. ई्रदशंन मिदविरभे 
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व अखडपणे त्याच्याणी एकरप होगे हे जे मानवाचे अतिम उरिष्ट 
त्याच्या्ी या परिचित घटनेची तुल्ना करून मानवी इच्छाशक्ति 
या वावतीत निर्णय घेते मानवी सामर््यच्या मयदिमुे स्वत च्या 
प्रयाने हे उदिष्ट त्याला असाध्य आहे पण ईश्वरच अनुग्रहपू्वेक 
माणसाच्या स्वाधीन ्ञाला तर ते त्याला प्राप्त होईल साक्षात्कारानेच 
हा मुत अनुगहं प्रकट होऊ शकेल, आणि म्हणूनच तत्वज्ञान स्वत.- 
मध्येच मर्यादित राहण्याएेवजी ईश्वरीवाणीची न प्रपणे वाट पाहत राहते 
आणि त्याहीपलीकडे जाऊन सपूणं सत्याविपयीची माणसाची तहान 
ज्यामुके तृप्त होऊ शकेल अणा श्रेष्ठ परम अन्‌, भवाचाहि ते अपेक्षा 
करीत राहते 

संद्भ-ग्र॑य जिल्सों, इ एच द्िश्वन फिल्रसफी आफ वेट 
टँमस अओंक्वायनस, अनु एल. के धृक ( लडन, १९५७ ) ; कोपत्स्टनः 
एफ सी अंक्वायनस ( ल्डन, १९५५ ), मेरिटेन, जे. : सेद 
टमस अेत्रवायनस, अनु जे इन्त्यू. इन्हंन्स व पी ओरेखी ( क्डन, 
१९३१, नवी युधा आ न्यूयोकं, १९५८ }, त्वी, टी सपा. : 
सेट टमिस अंक्वायनस ` फिलांसफिकल टेक्स्ट्‌ स ( ज्डन, १९५१ } , 
पेगिसत, ए सपा वेसिक रायटिग्ज ओंफ सेट अंक्वायनस २ खः 
( न्यूयाकं, १९४५ ), बकं, व्ही जे ` थासिस्टिक विव्लिओग्रेफी 
१९२०-४० (सेट लुर्ईस, १९४५ ) 

आर. व्ही. उस्मेट 


"यन एसे कन्सर्निंगद्यमन अंडरस्टैडिग' (रोक) : 
“ ओन एसे कन्सनिग ह्यूमन अडसरस्टोडग ' हा जान लोकचा प्रमुख 
ग्रंथ असून त्याचा आराखडा १६७० सालीच तयार असला तरी तो 
१६८९-९० मध्ये प्रसिद्ध ज्ञाला एतिहासिक सरल्पद्धति वापरून, 
ज्ञानाचे मूक, निश्चितता व व्याप्ति पाहणे हा एतेचा हेतु आहे बुद्धीच्या 
मदतीने निरनिरष्े विपय समजावून षेण्याआधी वुद्धि काय करूं 
शकते व काय नाही हे वघणे जरूर आहे. येये वुद्धि स्वत च संशोधनाचा 
विपय आहे. स्वत च्या एसेवदृल खाक नस्रतेने म्हणतो की, ज्ञानाच्या 
क्षेत्रात न्यूटनसारख्या मोठमोठ्या व्यक्ति आहेत मी फक्त ज्ञानाची 
वाट ज्ञान त्यातील अडगटठ दुर करण्याचा प्रयत्न करीत आहे 


एसे लिहिताना ज्या दोन प्रवाहावर लोँकला हल्ला करावयाचा 
होता, ते म्हणजे : (१) असिद्ध अशा पूरवगृहीतकांचा अनुभवाने 
परीक्षा न करतां सहजात म्हणून स्वीकार करणे, व ( २ ) निरर्थक, 
सकत्पनाविरहित फोल शब्द वापरणे. हे दोन्ही मध्ययुगीन स्कोकलेस्टिक- 
वादात प्रकर्पानि दिसून येतात असँ लांकला वाटे एसेच्या अनुक्रम 
पहिल्या व तिसन्या भागात तो.या दोन्ीवर तुदटून पडला आहे 


एसेचे चार भाग आहेत . ( १ ) आफ इल्ेट नोशन्स, ( २ ) 
ओंफ आयडिआज, (३) ओंफ वस, (४) ओंफ नांञेज अंड 
ओपिनियन. चवथा भाग लोंकच्या मढ कल्पनेवरहुकूम असून त्यांत 
सभाव्यतेहुन वेगठ्या अशा ज्ञानाचें स्वरूप व व्याम्ति यांवदल्चे 
निष्कपं मिठतात. हा भाग प्रथम कछिहिला गेला असेहि म्ह्रठे जाते. 
चवथ्या भागात ज्ञान म्हणजे कल्पनाचे अन्वय किवा व्यतिरेकं म्हटले 
आहे. अर्थात्‌ कल्पना म्हणजे काय हे सागितलेच पाहिजे हे दुसग्या 
भागांत वणले माहे. अर्वाचीन भापेत वोलावयाचे आले तर दुसग्या 
भागाचा दृष्टिकोण मानसगास्त्रीय आहे व चवथ्या भागाचा ज्ञान- 


छ 
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शास्त्रीय आहे दुसन्या भागात ज्ञानाचें मूढ व चवथ्यात प्राम 
विवेचिले आहे. जान अनुभवातूनच उगम पावते हा कत्वा परमिद 
सिद्धान्त दुसग्या भागात आहे पहिल्या भागाला दुसग्या भागाचौ 
प्रस्तावना व तिस्तन्या भागाला परिशिष्ट म्हणता येल. ज्ञानाचा 
सिद्धान्त माडण्याूर्वी पहिल्या भागात सहजात कत्पनाचे निराकरण 
केले आहे व सिद्धान्त माडल्यावर तिसन्या भागात विचाराचे योग 
साधन म्हणून भायेचें परीक्षण करून कल्पना व मव्द याचा सवध पाहिला 
आहे. 

ज्ञानशास्त्र : सहजात ॒कल्पनांच्या विरुद्ध ॒लोकचा युक्तिवाद 
प्रसिद्ध आहे स्वत विचार न करतां परपरागत जानावर विश्वास 
ठेवण्याच्या प्रवत्तीविरद हे वेड आहे एसेच्या पहिल्या भागात त्यति 
सहजात कल्पनांचे खडन केठे आहे. 


मनामध्ये सेद्धान्तिक किवा व्यावहारिक कसल्याच कल्पना सहजात 
नसतात. सहजात कल्पना मानणान्याचा एक युक्तिवाद अस्ना आटे की, 
काही कल्पनाना सार्वत्रिक मान्यता असते त्यावरून त्या मुदातच 
माणसांच्या मनात असाव्यात रकि म्णतो कौ, एक तर अशी सार्वत्रिक ` 
संमति प्रत्यक्षात दिसत नाही ; पण समजा, ती दिसली तरीहि केत्पना 
सहजात असतात हे सिद्ध होणार नाही. एखादी गोष्ट एकाच वेष 
असणे व नसणे शक्य नाही. या सिद्धान्तालाहि सार्वत्रिक मान्यता दिसत 
नाही. सिद्धान्त सहजात असतील तर जिथे अजून संस्कार षले नाहीत 
तिथे ते सर्वात स्पष्ट दिसले पाहिजेत. म्हणून लहान मुलांत, अशिक्षित 
व रानटी माणसात ते एकदम स्पष्ट पाहिजेत. पण अशा लोकात 
कोणती सामान्य तत्त्वे व कोणते ज्लानाचे सामान्य सिद्धान्त दिसतात ? 
मनात कल्पना आहत, पण माहीत नाहीत, असे म्हणणे हा वद्तो- 
व्याघात आहे. वरे, ईश्वरासारखी एखादी कल्पना सावंत्रिक दिसरीच 
तरीहि ती सहजात आहे, असे म्हणण्यास ताक्रिक आधार नाही जगाच्या 
पूर्णत्वाच्या कल्पनेवरूनहि ती आगकेली असेट वुद्धीचा उपयोग केत्या- 
वरोवर ही तत्त्वे माहिती होतात या म्हणण्याने त्याची सहजातता 
सिद्ध होत नाहीच, उलट असे म्हणतां येईल की, ज्याच्यासाठी वद्धीचा 
उपयोग करावा लागतो ती सहजात तत्त्वे कसरी ? कटान मुखाना 
वेदनाच्या मदतीने कड्‌ व गोड यातील फरक कतो, कडूपणा व गोडपणा 
याच्या कल्पना मनांत असतात म्हणून नन्दे. सैद्धान्तिक तत्त्वाप्रमाणेच 
नैतिक तत्त्वेहिं सहजात नसतात न्यायाची कल्पना कितीजणांत असते! 
चोरातहि एक प्रकारचे नियम असतात हँ खरे पण ती ज्ञानप्रियता न्द 
कारण आपल्या साक्षीदारांशीं प्रामाणिकपणे वागणारा चोर लागरीच 
भेटणाग्या सच्छील माणसाला लूवाडतो. नैतिक नियमाना सिदता 
लागते यावरूनच ते सहजात नाहीत है कठते. लोक सद्गुणाचे चहाते 
असतात ते सहजात तत्त्वे असतात म्हणून नन्द; तर ती फाथदेशीर 
असतात म्हणून. सहजात कल्पना आहेत म्हणून उडचा मारणार रोक 
त्यांची यादी मात्र सादर करीत नाहीत. कल्पना सहजात असत्या 
सेरीज त्या कल्पनांतरुन येणारी तत्त्वे सहजात असू. शकत नाहीत पण 
तादातम्याची कल्पना कुठे सहजात आहे ? जर मनांत सहजात कल्पना 
असत्या तर त्यांत ईश्वराची कल्पना अवश्य असती, पण ती तशी नाही. 
अर्थात्‌ खोक म्हणतो तणा कल्पनेची चरूरच नाही कारण ज्ञानाची 
शक्ति ईश्वराने मनूप्याला दिरी आहे, त्यांतून ती कल्पना वनवता 
येते. बुद्धीच्या उपयोगाने सहन समजणान्या कल्पनांना स्नात ग्हव्ल 


° अन एसि कन्सर्तिग द्यमन अंडरस्टेडिग ' 


तर सर्वेच ज्ञान सहजात रोई. म्हणून एकतर सर्वच ज्ञान सट्जात 
आहे, किवा कोणतेच नाही काही सामान्य व सणयातीत तत्तवाच्या 
स्पष्टीकरणा्थं त्याना सहजात म्हटले जाते. 
मनातील सहजात कल्पनाना हद्पार केत्यानतर ज्ञान कुटून येते 
हा प्रश्न येतो. त्याला एसेच्या दुसन्या भागात रोकने ˆ अनृभव ' अते 
उत्तर दिले आहे वेदन व प्रभेपण हीच ज्ञानाची सुटे. मन कोया 
कामदासारखे स्वच्छ असून वेदनाने त्यावर आकृति उमटतात. वेदन 
हे वाह्य दंद्रिय असून प्रक्षेपण ह अतरिद्विय आहे. मनाच्या अंधाय्या 
खोलीत या दोन खिडक्यातून उजेड येतो जी वेदनेत नाही अणी 
कोणतीच गोष्ट वुद्रौत नसते. वेदन व प्रक्षेपणातरून मनात कल्पना 
येतात. खोकने ' कल्पना ' शब्द काटेकोरपणे वापर नाही. कधी कधी 
तो कल्पना व वेदन याची वरोवरी करतो, कधी त्याना वेदनाची जाणीव 
म्हणतो, कधी वेदनाचे वेदन म्हणतो. कल्पना सरल व सकीणं अशा 
दोन प्रकारच्या अनून सरल कल्पनाचे चार वर्गे लकने सागितले 
आहेत : (१) रंग, रूप वगैरे एका इद्रियामाफंत येणाग्या वेदन-कलपना 
( एसे २.३). (२) अतर, परिमाण वगैरे एकाटून अधिक इद्रिया- 
माफंत येणाया वेदन-कल्पना ( एसे २.५}. (३) विष्टेपण, 
सम्टेपण, स्मृति वगैरे मनाच्या व्यापारावरील प्रक्षेपणापासून येणायया 
्रक्षेपण-कल्पना व ( ४ ) वेदन व प्रक्षेपण या दोन्दीमुढे मिठणाया 
सुखदु ख, शवित, अस्तित्व या कल्पना. याच आपल्या सुरूवातीच्या 
सरल कल्पना व या साहित्यातूनच सवं ज्ञानाची इमारत उभारलौ जाते 
या म्हणण्यावरून मन .निषण्क्रियच आहे असे दिसते, पण ते तसे 
नाही मिक्रालेल्या सरक कल्पनातून मन सकी्णं कल्पना तयार करते. 
{ एसे २.१२ ) मनाला नवीन सरल कल्पना तयार करता येणार 
नाहीत. पण असच्ल्या सरल कल्पनाचा सवध जोडणे, त्याना एकत्र 
आणणे यातून सकी्णं कल्पना ˆ तयार होतात. संवेदन ही ज्ञानाची 
` परी पायरी. मग स्मृति तुलना करणे, एकत्रीकरण, नामकरण 
याना आधार स्मृतीच आहे ( एमे २.१० }. सकीणे कल्पना प्रकार, 
द्रव्य व सवध अशा तीन प्रकारच्या असतात. ( एसे २.१२). (१) 
प्रकार हे स्वतत्तपणे अस्तित्वात नसून द्रव्यावर अवलवून असतात, 
प्रकार सरर व मिधित दोन प्रकारचे असतात. एकाच तर्हेच्या कल्पनातून 
निर्माण क्लच्ले ते सरढ प्रकार, उदा.- एकाच तम्देच्या दहा 
वस्तु. अनेक प्रकारच्या कत्पनातून निर्माण साल्ल ते मिश्र प्रकार. 
उदा क्ढण, छपण, चोरी करणे वगैरे. (२) द्रव्याला 
स्वतंत्र अस्तित्व असते. अत्मा किवा ईश्वर किवा वाह्य वस्तूच्या 
कल्पना या द्रव्याच्या कल्पना. या कत्पना त्याच्या आद्यवस्तुनुरूप 
असत्या पाहिजेत. ( ३ ) कार्य, कारण, एकता, अनेकता है सवध साले. 
हे स्वत.च्याच आयवस्तु असतात व स्वत.चाच निदेश करतात. ( एसे 
४.४, ५}. 
ज्ञानाचे मूढ कंल्पनेत पाहिल्यावर कल्पनाच्या सत्यतेचा प्रन्न 
येतौ. मूढ भआद्यवस्तुवरहृकूम कल्पना असेल तर तौ खरी व ही अनुरूपता 
पर्ण असे तर ती कल्पना पर्याप्त समजावी. सर कल्पना सर्वात 
जास्त ख्या व पर्याप्त असतात. त्या वस्तूच्या गुणधर्माच्या प्रती 
नसल्या तरी वस्तूच्या णक्तीचे आपल्यावर होणारे नियमित परिणाम 
असतात. तसेच ज्ञानाचे साधन हौण्याचे ईश्धराने धाटून दिचेे कायं 
नीटपण करतात. कल्पना अपर्याप्त असताना ती वस्तूची निदेशक 
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आहे असे म्हटले तर ती खोटी ठरते. मुटया कल्पना खन्याहि नसतात 
की खोटचाहि नसतात सत्य क्रिवा असत्य है विधानाचे गुण आदत. 
सेकी्णं कत्पनापं की द्रव्यासवधीच्या आपल्या सवच कत्पना अपर्याप्त 
असतात, कारण वस्तूचे सर्वं गृण आपल्याला कंठन नादीत (एसे . 
२.३१ ). कल्पनेत ज्या गुणाना एकल केले जाते तते प्रत्यक्षात असेल 
तर ती कल्पना खरी ठरते. म्हणून सेटार किवा किन्नर ही कल्पना 
खरी नाही. प्रकार व सवध याच्या सवे कल्पना पर्याप्त असतात कारण 
त्या स्वत.च स्वत च्या आयवस्तु असतात ( एरो २.३१.३ }. 


मन व जडद्रव्य हे वेगे पदार्थं असल्याने मन मनालाच जाणू शकते. 
मनाचा जडद्रव्याणी प्रत्यक्ष स्वध येऊ शकत नाही. ते ज्ञान अप्रत्यक्ष 
असून कोणातरी मध्यस्थाची जस्री लगते है काम कल्पना करतात 
( एसे ४.२१.४ ) कल्पना या ज्ञानाचा विपय असल्यनि त्या मानसिक 
असतात तर वस्तूचे प्रतिनिधित्व करतात म्हणून भौतिकं असतात 
त्याचे अस्तित्व सधिप्रकाशासारते असते. खांकच्या या सिद्धान्ताला 
प्रातिनिधिक सवेदनाचा सिद्धान्त म्हणतात. 


मनापुढे कल्पनांसेरीज काहीच नसत्याने ज्ञान म्दणजे कल्पना- 
कल्पनातील अन्वय किवा व्यतिरेक. सत्य म्हणले कल्पना योग्य रीतीने 
एकत्र आण्णे ( एसे ४.५). (१) एकता, अनेकता, (२) 
संवध; ( ३ ) सहास्तित्व व ( ४ ) खरे अस्तित्व असे चार प्रकारचे 
ज्ञान होते. ( १) एकता किवा अनेकता समजणें सोपे अहि, कारण 
प्रत्येक कत्पनेचें तादात्म्य तौ मनात आत्यावरोवरच सिद्ध होते. {एसे 
४.३). (२) सारख्या सख्येत सारखी सख्या भिढ्विरी की सारखें 
उत्तर येते है सवध-ज्ञान ज्ञाठे. योग्य कल्पनाचा सवंध आलाकी, हि 
ज्ञान खरे ज्ञाते { ३ ) सहास्तित्वच्या वावतीत निश्चित काही सागता 
येत नाही. काही गृणाचे सहास्तित्व योग्य वाटते; पण हे वय्यच वेढा 
अनुभवावर अवलब्रुन असते. अनुभवातरुन विशेष वस्तूचेच ज्ञान होते. 
सामान्य नियम मिक्त नाहीत म्हणून खया अर्थी नैरसगिक शास्ते 
अस्तित्वात नाहीत. द्रव्याच्या गुणाची आपत्याखा माहिती नसल्याने 
त्यांच्या सहास्तित्वावावत काही खात्रीने सागता येत नाही. ( एसे 
४ ३}. गणित व नीतिशास्त्र याच्या कल्पना मात्र वस्तृच्या प्रती 
नसल्याने त्याचे सत्य वस्तूनी ठरत नाही वस्तु अस्तित्वात नसतील 
तरीहि ! अपराध दडनीय आहे ' असे सिद्धान्त खरे व सामान्य आहेत. 
{ एसे ४.४}. { ४ ) खन्या अस्तित्वाच्या वावतीत मात्र ज्ञान म्णजे 
कल्पनाकल्पनातील सवध नसून, कल्पना व वस्तु याती सवध आहे 
आत्मा, ईश्वर व जग याचे ज्ञान म्हणजे खन्या अस्तित्वाचे ज्ञान होय. 


निश्चिततच्या दृष्टोने छांकने ज्ञानाचे तीन अंश दिले आहेत : ( १) 
अत स्फूतं ज्ञान : हे सर्वात निश्चित असते. आपल्या आल्म्याच्या 
ज्ञानाला लक येथे घाकतो. अपटी प्रत्येकः कल्पना, सुख, दुं ख, विचार, 
यानी आपले अस्तित्व प्रकट होते कशाचा सशय आला तरीहि त्यातून 
आपके निशित अस्तित्व कठते ( एसे ८.९}. ( २ ) निदशेनात्मक 
ज्ञान - हेहि निश्चित असते, यातौ प्रत्येक पायरीचै ञान अतस्पूरत 
ज्ञानावर अवलब्रून असते (एर ८.२) गणित हे याचे उत्तम उदाहरण 
आहे. ईश्वराचे ज्ञान निदर्णनान्मक असून आत्म्याच्या अस्तित्वावरून 
त्याचें निदर्शन केरता येते. ( ३ ) वेदनात्मक ज्ञान . हे सभाव्य असते. 
जगाचे ज्ञान य प्रकारचे आहे. त्याला फक्त व्यावहारिक अस्तित्व 
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अदि. ( एसे ४.२.१४ ४.१३.३ ). वेदनावर अवलबून असल्याने 
हं विशेपार्चच असते त्यातून एवढेच कठते की, काहीतरी अस्तित्वात 
असून ते आपल्यात वेदने निर्माण करते. ( एसे ४.११. क ). म्हणून 
वाह्य वस्तूचे अस्तित्व सहसा कोणी नाकारीत नाही इंद्रियज्ञानाने 
ज्ञाठेल्या जगाच्या अस्तित्वाची एवटी निश्चितता जीवनाला पुरेशी आहे. 


ज्ञानाची व्याप्ति फारच मर्यादित आरै ( एते ८.२). कल्पना 
व त्याचा अन्वय यापलीकडे ज्ञान जात नाही. इं्रिये मोजकीच असून 
तीहि सूक्ष्म नसतात, कित्येकदा कल्पनाकल्पनातील सर्वंध लक्षात 
येतत नाही, काहीना एकत्र आणतां येत नाही. यामु ज्ञानाला मयदिा 
येतात. अनुभवा क्षेत व्यापक करून किवा कल्पना स्पष्ट व प्रभिन्न 
करून ही व्याप्ति वाढविता येत. ( एसे ४.१२ }). 


सपूर्णं निश्चितता व सपुणं अन्ञान याच्या मधली स्थिति म्दणजे 
सभाव्यता सवं गोष्टीचे प्रत्यक्ष ज्ञान आपणास करून घेणे अशक्य 
असते. म्हणून दुस्याच्या मतावर अवलन्रून राहावे लागते. न्याया- 
धीशाला व॒ इतिहासकाराला अप्रत्यक्ष ज्ञानावर भरवसा ठेवावा 
लागतो कधी कधी मताची सभाव्यता इतकी वाढते कौ, ते निश्चित 
ज्ञानाजवदर येते लोखड पाण्यात वुडेल याचा कुणाला सशय येत नाही. 
श्रद्धा ही ज्ञान व मत याच्या मध्ये असते. श्रदधेची निश्चितता वुद्धीवर 
अवलतरून असते. 


एसेच्या तिसया भागात लोकने भापेचा विचार केला आहे. सामान्य 
कल्पनाचे दशक म्हणून वापरले तर शब्द सामान्य होतात व अनेक 
वस्तूसाटी वापरता येतात. मातत या शब्दांनी सामान्य हा सत्ताशास्त्रीय 
पदार्थं दाखवला जातो अशी गैरसमजूत होण्यासारखी आहे. पण 
सामान्ये अस्तित्वात नसून विशेपेच असतात. विशेप वस्तूपासून शब्दाना 
वेगे काढले तर ते मनृप्यनिर्मित आदेत हे स्पष्ट होते. प्रत्येक वस्तुला 
वेगठे नाव लागू नये म्हणून सामान्यनाम निघाले. यांत भाषेची प्रगति 
दिसते. जी नावे वेदनाणी संवध नसणान्या कृतीशी निगडित असतात 
त्याचे मूटसुद्धा वेदनांतच असते 


सत्ताशारद्र . अनेकं कल्पना सतत वरोवर असतात हे पाहून व 
सरल कल्पना अशा स्वतत्रपणे कशा राहू शकतीर म्हणून त्याचा आधार 
म्द्णून आपण द्रव्याची कल्पना करतो. पण द्रव्याचौ कल्पना सह्जात्तहि 
नाही किवा वेदन-परक्षेपणांतूनहि मिक्त नाही; व मग आपणास असे 
आद्यून येते की, द्रव्याची स्पष्ट कल्पनाच आपल्याकडे नाही. द्रव्य 
म्हणजे आपल्याला ज्याची काही माहिती नाही असे अनिश्चित गृहीतक 
आहे. ( एसे १.४.१८ ) . देकार्तहुन लोंकचे मत भिन्न असून विस्ताराला 
तो जडद्रव्याचं सारतत्त्व मानत नाही तर घनता हँ सारततत्व आहे असे 
म्हणत. ( एसे २.४ ). विचार विद्वस्तूचे सारतत््व नाही. विस्तार 
व विचार ह जडवस्तु ब चिद्वस्तु याच्या क्रिया आहेत. गुण दोन प्रकारे 
असतात - ( १) प्राथमिक गुण म्हणजे जे वस्तरुपासून वेगे काढतां 
येत नाहीत ते, विस्तार, गति, आरति, घनता वैरे. हे कटठण्यास 
एकान जास्त इद्विये लागतात. ( २ } दुय्यम गुण, है वस्तूत नसतात, 
तर वस्तुचै आपणावर हौणारे परिणाम मादेत. (एसे २ ८, ९, १०). 
रग-हूपादि एका इद्रियाने कछणारे युण ॒दुय्यम होत. है गुण म्हणजे 
ती विरिष्टं वेदनं निर्माण करण्याची वस्तूतीर शिति होय. एका 
वस्तूमुठं दुसरी वस्तु वदल्लेछी दिसल्यास पहिलीत काही शविति आहे 
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असे आपण समजतो. हा वद अनेकदा पाहून कारणतेची कलमना 
येते. ( एसे २.३ ). वाह्यवस्तु अस्तित्वात्त असून त्याचे वेदात 
ज्ञान आपणास होतें आत्मा अस्तित्वातत असून अन्त स्पूं ज्ञानाने करतो, 
अस्तित्वात असणाया सर्वाचि कारण म्ट्णून एका नित्यवस्तुकडे धाव 
घ्यावी लागते, हाच ईश्वर याचे निद्शनात्मक ज्ञान होते (एसे ४ ९ ) 

उपसंहार . ठेखक म्हणून एसेने लोकल प्रथम उजेडात आगर 
किवहुना लोकचे पाश्चात्य विचारांतील स्थान एतेवरच अवल 
आदे. एसेच्या प्रस्तावनेत खोक म्हणतो की, -- एमे मध्येमध्ये सई 
पडत व तुकडचातुकडचानौ लिहिखा गेला आहे. म्हणून त्यात पुनरावृत्त 
ज्ञारेखी असून तो लहान करता येल. पण आढठस व कर्ववाहुल 
यानी मला ते करणे शक्य नाही पण असे दोप अमूनहि एते सभिभात 
तात्त्विक वाडमयात जमा होतो एसेचा मुय हेतु व रचना सदान्तिक 
नसून व्यावहारिक आहे. या उपयोगितावादी भूमिकैमुद्धे गणितावर्‌ 
भरवसा ठेवून जगाचे ज्ञान होईल अभे मानणाग्या सतराव्या गतकातीर 
तत्तवज्ञाहुन लंक एकदम वेगढ्ठा दिसतो. लोकचा एसे म्हणजे वितृ 
कषेत्रावर परिणाम श्ञालेला सत्ताशास्त्र व मानस्शास्व यावरील परिल 
इग्रजी ग्रथ आहे एसेच्या दुसया भागात अनुभववाद आहे पण चवथ्या 
भागात हा दृष्टिकोण वदल्तो. कारण ज्ञानावे प्रामाण्य ठरविण्यात 
वापरलेङे निकप अनुभववादी नाहीत. पाथा अनुभववादाचा पण 
इमारत बुद्धिवादाची आहे. म्दणून एसेला संपुणेपणे अनुभववादी प्रय 
म्हणतां येणार नाही तरीहि एसेमुदधे इंग्ंडमध्ये अनूभवेवादाने मूढ 
धरले हे मान्य केले पाहिजे. डे ज्ञाकून, कान आाकून, अनुभवाकदे 
पाट फिरतून सवं काही गृहीत धरण्याचा लोकन धिक्कार केला, वुद्धिहा 
ईश्वराने मन्‌प्याच्या मनांत लावछेला दिवाच आहे, तो विज्ञवणे 
म्हणजे अधारांत उडी घेणं होय, या त्याच्या दृष्टिकोणाने युरोषमधीर 
बुद्धिवादाच्या चठत्या काठात म्हणजे सतराव्या शतकात, ककर ही 
महतत्वपूणे व्यक्ति व एसे हा प्रमाणग्रय होऊन वसला अजूनहि इपरची 
व अमेरिकन विचारावरीर एसेचा पगडा पूर्णपणे दूर ्ारेला नाही. 


संदभ-ग्रय : लोक, जे. : अन एसे कन्यनिग ह्यूमन असू, 
संपा. : ए. सी. फ़र्ञर, २ ख. (न्पूयोंकं, १९५९) ; प्रिगल-पँट्सि, 
ए- एस. - रक्स एसे कन्स्निग ह्यूमन अडर्‌स्टेडिग, सक्षिप्त आ. 
( खंडन, १९२४), हिव्वन, जे जी. : दि फिलचफी बफदि 
एनूलायटनूमेट { रंडन, १९१० ), सेत्वी-विग, एल. ए एन्कवाय- 
रीज कन्सनिग ह्यूमन अडर्‌र्टेडिय अँड कन्सनिग दि ्रिन्सिपत्स ज 
मात्स वाय डच्ट्ड ह्यूम, आ २ ( आंवस्फई, १९०२ }. 

प्रा कुलकर्णी 


अंनेक्गोरस : अयेन्समध्ये तत्वज्ञान आणणारा परिल 
ग्रीक अनेक्लेगोरस एशियामायनरमधील ग्के्ोमेनी या विकाषी 
जन्मला- त्याच्या जीवनासंवधीच्या एका काल्गणनेनूसार त्यात 
जन्म खि. पु ५०० मध्ये दाखविला आहे त्याने तात्त्विक जीवनार्थं 
सपत्तीकडे दुक्ष केले. तो नाणावरेला गणितज्ञ व उखगोलघास्वन 
जाणि तत्त्वज्ञ ज्ञाला असे म्हणतात की, तो अनिकिसिमेनीसच्या तत््वचचान- 
संप्रदायाचा होता है खरे असो अथवा नसो, हे मात्र स्पष्ट आहे की, 
आयोनियातील तत््वञानाच्या वौद्धिक आणि वैज्ञानिक परपरेशी ते 
एकनिष्ठ राहिला. 


अ्निव््रगो रस 

प्ठटोने आपल्या ' अपांखोजो ' छया संवादात अंनेक्लंगोरसने एक ग्र॑य 
चिहित्याचा उत्टेख केला आहे तौ ग्रंथ विश्वणास्त्रावर असून त्याची 
णैटी भव्य आणि ह्य आहे. ह्या ग्रयाच्या उपलब्ध असलेल्या अवणेपा- 
वद्र आपण सिप्ठितिजसचे ऋणी आहोत. 

एंिडोक्लिसप्रमाणेच अनेव्ंगोरस ' काहीहि उत्पन्न टोत नाही 
अथवा नाश पावत नाही" ( क्रगूमेट, १७) हा पार्मेनायडिसचा 
सिद्धान्त स्वीकारतो, शून्य वा पोकटी अमान्य करतो आणि परिवर्तन 
म्हणजे स्थानान्तर अगौ उपपत्ति देतो परतु एपिडोविल्सपेक्षा तो 
अधिक सुसगत आदे. एपिडोविलसच्या मते वि्वात चार "मुदे ' 
अथवा वस्तूचे मूल-घटक आदत . जक, वायु, अग्नि आणि पृथ्वी, 
आणि स्वं नवीन गणधम ह्याच्या समिश्चणातून अथवा विघटनात्रून 
उत्पन्न होतात आगि नष्ट होतात. अनिक्संगोरसने असा युक्तिवाद 
केला की, ह्या चार “मृद्धाच्या ' समिध्र्ात्रून जर्‌ नवीन गुणधम 
उद्‌भवत असतील तर ह्याचा अथं असा कौ, काही गूणधमं नव्याने- 
सुद्धा उत्सन्न होतात परु है मत एवषिडांविलसने स्वीकारलेल्या 
पार्मेनायडीसच्या सिद्धान्ताणी विसंगत ठरते. जर काहीच उत्पन्न होत 
नसेर अथवा नष्ट होत नसेल तर सवं गुणधर्म स्वयभू मानले पाहिजेत 
आपल्याला असंस्य गुणधर्माचा इद्रियानुभव यतो आणि म्हणून असख्य 
मूढ गुणघटक असले पाहिजेत. त्याना अनिवसेगोरस “ वीजे ' माणि 
अरिस्टाटल्‌ " मूलतत्त्व ' म्हणतो. घ्या तत््वनानाला आपण गुणात्मक 
परमाणुवाद म्हण्‌ शक्‌. 

गुणात्मक परमाणुवाद : द्या तत्त्वज्ञानाची चार तत्त्वे आदेत : 
( १) अनत चिभाजनीयतेचें तत्त्व म्हणजे, कोणतीहि वस्तु इतकी 
सूष्ष्म नसते की, ती अधिक लहान होऊं शकत नाही, कारण, जिला 
अस्तित्व भह ती विभाजन केल्याने नाहीणी होक है सभवत नाही 
( फ़रगूमट ३ ). उदा.- सौन्याचा प्रत्येक भाग सोनेच असतो (२) 
मूरततत्वाचा सिद्धान्त म्हणजे, सोने सोन्याच्या घटकाचेच वनठेले 
असते जे सोने नाही अगातून सोने उत्पन्न होऊ शकत नाही जे.केस 
नाहीत त्या वस्तूपामून केस कसे निर्माण होऊं शकतीक ? किवा जे 
मास नाही व्यापामून मास कसे उत्पन्न हौ एकेल ? ( फरगूमेट ११}. 
८३ ) सार्वेजनिके मिश्रणाचे तत्त्व : त्यानुसार प्रत्येक वस्तूत 
इतर सवं वस्तूना। अंश असतोच ( प्रंगूमेट ११). आपत्या या 
सृष्टीतीन वस्तु विभक्त नाहीत किवा त्या कोयत्याने एकमेकौपासून 
विल्ग करतां येत नाहीत, उप्ण वस्तूुपासून थड वस्तु काय करवा 
थंड वेस्तुपासून उप्ण वस्तु काय विलग करतां येत नाही (कफरगूमेट ८) ; 
आणि लदान व मोठ्या वस्तूतील अश परिणामदृष्टया समान 
असतात. या कारणास्तवदेखीख प्रत्येक वस्तूत सर्व॒वस्तु असल्या 
पाहिजित ज्या अर्थी वस्तूना अल्पतम असणे है शक्य नाही त्या अथीं 
वस्तूचे विलगीकरण शक्य नाही किवा त्य! स्वयंभू असणेहि णक्य नाही, 
त्या आता आदहैत तणाच आरंभापामून एकत्र असल्या पाहिजेत 
( परगूमेट ६ ). ( ४ ) वच॑स्व-तत्तव ` याचा अर्थं असा की, वस्तरू- 
मध्ये ज गुण-घटक प्रधान असतात त्यानुसार त्या वस्तुला नांव प्राप्त 
होत असते सोन्यात सवं काटी असते तरी सोन्याच्या गुण-घटकाच्या 
प्राधान्यामृटे त्याला सौनं म्हणतात. परिवर्तेन म्हणजेसुद्धा नवीन 
गृणधर्माचा उद्भव होण न्दे; गुणाचें वर्चस्व अथवा पीेहाट होय. 

मतम १-८ 


५७ 


अर्निकयेगोरस 


परिवतनटारा अप्रभावी असलेले गुणधम प्रभावी होतात व प्रभावी 
अमले गुणधमं निष्प्रभावी होतात आपण जे अन्न खातो त्यांत रक्त, 
अस्थि, स्नायु, नखे, मास याचे गुण-घटक भसतातच ; कारण त्यांशिवाय 
अन्न खाल्त्याने या स्वं गोष्टी तयार ज्ञात्याच नसत्या. परिवर्तेनाची 
प्रक्रिया म्हणजे वस्तूच्या यिकाणी असणा्या चिरस्वरूपी अशा गुण- 
घटकांच्या केव पुनवितरणाची प्रक्रिया होय. 


हा गुणात्मक परमाणुवादे असमाधानकारक आदह भाकरीमध्ये 
हे घटक अशरूपाने पूर्वीचि असतात असे म्हणणे हि काही तिचे रूपान्तर 
रक्त अथवा हाड छ्ामध्ये कसे होते ह्याचें स्पष्टीकरण नन्दे. परंतु 
पार्मनायडीसचा सिद्धान्त आणि दुय्यम गुणधर्माचे वस्तुगतत्व ह्याचा 
एकत्र स्वीकार केला तर ह्याशिवाय दुसरा पर्यायच राहत नाही. 
डमाक्रिटसचा परमाणुवाद दुय्यम गुणधमाचि वस्तुगतत्व॒ भमान्य 
रतो व स्वं परमाणु स्वरूपतः परिमाणात्मक असतात; आणि नवीन 
वस्तु म्हणजे नवीन दुय्यम गुणधर्मानी युक्त अशा वस्तु नसून, परि- 
माणात्मक परमाणृच्या त्या नवीन रचना असतात, असे प्रतिपादनं 
करतो 

गतीचौ उपपति एपिडाक्ल्सिप्रमाणे अनिक्सँगोरसच्या मतं 
गतीची उपपत्ति देणे आवप्यक आहे. ती देण्यासाठी एंपिडक्छिसने 
प्रेम चद्रेप ह्या दोन शक्ति मानत्या भादेत. अंनेक्छंगोरसच्या मते 
केवछठ गतीचीच नन्दे तर मतीच्या सुसूत्रतेचीहि उपपत्ति देणे आवश्यक 
आदे. सृष्टीत व्यवस्था व सदयं आह आणि त्याच्या मते ह्याचा अर्थं 
असा आदे कौ, व्यवस्था निर्माण करणारे मन अथवा नूस ( 2९०8 ) 
असले पाटिजे. नूसचे स्वरूप काय ? ते गृणात्मक घटक अथवा " वीजे ' 
ह्याहुन भिन्न मसते “ सवं वस्तू मध्ये जसे प्रत्येक वस्तूचे घटक असतात 
तसे नूसमध्ये कणाचेच मिश्रण नमते. “ ते निर्भेढ, स्वतंत्र आहि. तें 
असीम व स्वयनियत्रित आहे. ते सर्वंज आहे आणि जीवमान अशा सर्वं 
लहानमोटया वस्तूवर, तसेच सवं विश्वचक्रावर त्याचें प्रभुत्व असते. 
त्याने भूत, वतेमान आणि भावी अशा सवं वस्तूचे व्यवस्थापन के 
जात. “ते सर्वात सूक्ष्म व विशुद्ध असते ” ( फ़गूमेट १२ }. तत्त्व- 
जानाच्या इतिहासकारांनी अंनेक्लेगोरसने नूसला भौतिकं मानले होते 
कौ आत्मिक यावावत वाद घाता आहे ; परंतु ही चर्चा निष्फठ आहे. 
कारण अंरिर्टाँटल्पूर्वीं ग्रीक तत्त्वज्नानाने जडद्रव्य व मन हयात भेद 
केलेला नाही. तरीदि अंँरिस्टाँटल्ने जे म्हटले आहे ते खरे आहे. ते हे 
की, विश्वाच्या उत्पत्तीचे स्पष्टीकरण देण्यासाठी आणि अमुक गौष्ट 
अस्तित्वांत असावीच का याचा खुलासा, जेब्हा-जेब्दा त्याला देतां 
येत नाही तेव्ा-तेब्हा अनेव्ञँगोरसने कटसूत्री पेटीतून वाहैर येणाया 
देवासारखा नूसचा उपयोग करून घेतला आहे परंतु इतर व्काणी 
मात्र नूसएेवजी इतर गोप्टीकडे तो कारकत्व देतो. ( मेटफिजिक्स, 
४ अ, ९८५०, १८-२१ }. प्टेटोचा सोक्रटीससुद्धा अशी तक्रार 
करतो की, अनिवक्लंगोरस ‹ वस्तू "च्या व्यवस्थापनेमध्ये नूसला कोणत्याहि 
प्रकारची कारकणकिति वहाठ करीत नाही, तर वायु, आकाश, पाणी 
आणि इतर अनेक वस्तूना तो कारण समजतो ( फेडो, ९७ व ८ }. 
अंनिव्ंगोरसने विश्वाच्या लछावक्तेल्या यत्रवादी अन्वयार्थावर ष्ठेटोने 
व अंरिस्टंटलने केल्या टीकेखा अनेक्ञेगोरसच्या वैज्ञानिक खगोल- 
विचाराने पुष्टि मिदते. सूर्यं व तारे ह जछठते दगड आहेत अशी त्याने 
कल्पना केरी व प्रहणाची योग्य उपपत्ति दिली. रसेरच्या मतानुसार 


अनिक्ेगोरस 
अंनेक्गोरस बहुतकलून निरीग्रवादी असावा तयाम त्याला 
निरीश्वरवादास्ताटी कारागृहाची शिक्षा देणात्या अयन्समघत्या 
त्यायाल्याची अगदीच चूक नब्दती. त्याचा एककाव्चा शिप्य आणि 
मोडा राजकारणी पेरिक्लिसि याने त्याला कारागृहातरून सोटविने. 
अयेन्समधीकल तीस वच्य ( सि. प्रू ४८०-४५० } वास्तव्यानतर्‌ 
तो आपल्या आयोनियम गावी पट्यून गेला त्याने स्वत ची तत्त्वज्ञाने 
सस्था स्थापिटी आणि भेवटच्या घठकेपर्यत - सि. पू. ४२८ - त्याने 
तेथे काम केले. । 
संदर्भ-ग्रय : वर्नेट, जे. अर्टीं ग्रीक फिलोनफौ ( ख्डन, 
१८९२, आ ४, १९३० ) , फ़्ीमन, के रन्मिल टु प्री-सांकरटिक 
फिलासफस, सपा एच डायेल्स ( आंस्फड, १९४६ ) ; वरनेट, 
जे. : ग्रीक फिलामफी, ख १-येकीम दु प्टेटो ( ल्डन, १९१४ ) , 
ककं, जी एस व रेष्देन, जे ई दि प्री-माक्रेटिक फिलोपफ्गं 

( कंडन, १९५७ } 

स. प. कनल 


सेने विद्धामँडर : अनंकिस्मेडर, ग्रीक तत्त्ववेत्ता. जन्म : माय- 
क्ेटस. इ स प्‌ ६१०-५८५. ग्रीक खगोटणास्त्राचा जनक. 
जगाचा व नक्षत्रमडउक्राचा पहिला प्रीक नकाशा त्याचान होय. तो 
थेलिसचा शिप्य होता अशी एक विचारपरपरा आहे. विश्चणास्त्रातील 
अभ्यासाचे निप्करपं लिहिले त्याचे पेरी फायसिजंस' हे पुस्तक उपन्च्व्ध 
नाही. आपले तत्त्वज्ञान गद्यात लिहिणारा तो पहिला ग्रीक आह्‌. 


सत्ताशास्त्र . विश्चातीख परमसत्तेला तो अपैरोन किवा अमर्याद- 
तत्त्व म्हणतो सवं वस्तु येथ उत्पन्न होतात व येथेच ल्य पावतात 
उपनिपदातील तज्जलान्‌ है वर्णन त्याला लागू पडेल. अपैरांनचें 
कोणतेच निश्चित वर्णेन दिलेले नाही. अमर्यादतत्त्वापामून जगातीन्त 
सवं वदल निर्माण होतात. ते स्वत. मात्र वदलाच्या पलीकडे व 
अनूभवातीत आहे निर्माण ज्ञाठेले सवं पदार्थं नश्वर आहेत. अपेरोन 
मात्र अनादि, अनत, अविनाशी, नित्य व भजर असून सवविश्वव्यापी 
आहे. परमाणुवाद्याच्या अमर्याद पोकठीचे वौज यात आहे. अँरि- 
स्टोटल्च्या मते अनेँविस्रमेंडरच्या अपैरोनमध्ये सर्वं॑तत्त्वाचे असे 
वेमालूम मिश्रण आहे की, कोणताहि विशिष्ट गुण त्याला छावता येत 
नाही. तें कोणत्याहि एका महाभूताप्रमाणे आहे असे म्हटले नाही. 
ते सर्वाहिन वेगे आहे. कारण उप्णता किवा थडी अशार्षकी एक 
अम्यदि आके तर त्याच्या परस्पर विशुढतेने दुसग्याचा मागमूसदहि 
राहणार नाही अप सन अमर्यादित आहे; नसेल तर ते सगक्रियेने संपून 
जाईल. नित्यगतीने अमर्यादातील विरोधी गोष्टी वेगदचा होतात. 
उष्णता व थंडी वेगढ्टी स्लात्यावर पृथ्वी, आकाण व अभि निर्माण लाके. 
आधीच्या विश्वकल्पनाहून वेगी अशी विश्वाची पहिली सुस्पष्ट 
भौमितिक सकल्पना त्याने मांडली. पाय्थेगोरससारस्या खगोल- 
शास्त्रावदुल गणितात्मक विचार करणाव्याचा तो अग्रेसर आहे 
पृथ्वी दंडगोल असून विश्वाच्या मध्यभागी अधात्तरी लोवकठते 
एकसमयावच्छेदेकरून अनंतकोटि ब्रह्मांडं अस्तित्वांत आहेत. ही सर्व 
अमर्यादत्वांत वुडवुडचाप्रमाणे आदत. हा सिद्धान्त णास्त्रीयदष्टया 
महत्त्वाचा आदे , कारण वर' व खाली' या सकल्पना निरपेक्ष आहेत 
तसेच सवं जड वस्तु एकाच केद्राकडें येऊं पाहतात, या सिद्धान्ताला 


अनिकिदमेनीम 
त्याने धका दिना मृष्टिप्रच्याच चक्र अनादि-थनन बा यि 
मेटरती पृथ्वौवदटची कपना गन्त्री दृष्टि व जुनाट मिदानत युत 
मिश्रण जद. पृथ्वी वष्धन नट्यावर्‌ योग्मर्‌ तत््वापामून सुव 
सृष्टि निर्माण साद्टौ मनुप्यटि पूर्वी मल्न्य होना दी कन्यना उ्ि- 
पूर्वीच व्याने मादन 


धर्मस्त च नीतिशास्त : ज्या भतिम तत्वाच्या आयासे 
मृष्टीची उपपत्ति दन्य साते, न्या निवामकर तत्वाय परमेश्वर्‌ भे 
स॒वोधणारा अनवियरंठर्‌ हा परिन्ा ग्रीक भह अमरय्दि नचाचा 
व्पनेमृष्रे विजान केव वाम्नवाच्या उथपत्तौफटून मग्ल्यनाकेे 
वद्धे उन्दाद्रयान उष्णता व हिविद्छवान थद प्रभावौ होञन एक- 
मेकावर्‌ जो जन्याय करल त्याच्या निरमनामाटी नित्य रुष्ट 
नादद थै या कल्पनेन मुृष्टित्रमान्य नैतिक जयिन्धान मिद्धके. ह 
णक वश्धितः न्यायन होय. वम्नु अमर्यादनत्त्वामामून वेगा होयष 
प्ट न्या विन्दन दोण हेहि काय्य मते याच न्यायाचे उदाहरण भाट 

उपसंहार . यट्व्वान्ा गति अमत्याने अंनंक्ति्मेहरला उ. 
जीववादी म्ट्णना यट. अनादि-सनंन क्रिवा अजर-अमर नशी 
चिग्रेपण नावन व परमेश्वर म्दृटम अमर्फादतत्व ही 
अँनेविसिमंडरयो नत्त्वनानान्बा दिच्नयी देणगीच जाद. हो कन्यना केवर 
वैज्ञानिक नमृन नत्तागन्त्रीय व ईश्ररगान्त्रौय भि 


गेत्र 


संदम-प्रेय गोप्पस, दी ˆ प्रीत विक्रमं, च १, अन्‌ एनं 
मेग्रम (लन, १९०१); सेच, ई : जाउ्टलायन्म अफ दि 
हिन्टरी सक ग्रीक पिनचलफो ( लठन, १८८, मुधा आ १६, 
अनु ट्य नेन, नपा, गार पामर, १९३१) ; बनेट, ञे 


ग्रीक फिलोनफी,न.१ -ेीय दु ष्ठेटौ (डन, १९१८) 
व्यू एरिम्दरी योफ़ पन्ति, अनु जे एच. ट 
१८९३ } 

पद्मा भी. कुकणो 


अनकिमिमेनीस : याच्याव्हट, ' अंनंविसमेडरवा निप, 
मित्र व सहानुषायौ! टनकौच निच्िन माहिती अष्कते ते 
येटीसपेक्षा ८० व्पानौ व अ्नकििमंदयेना २४ वर्पानी लहान 

असावा त्याची आयुर्म्यादा €° वर्पात्नी धरी जाते. माघ्या व त्रोटकं 
आयोनिक गयात न्िदिठेखा त्याचा प्रं अंरिस्टोँटन्च्या काटा 
परयत उपनव्ध होता. अंनेविसमेनीसच्या मते सर्वव्यापी वायु, ज्यत 
भूतमाव्राचौ उत्पत्ति दोतते, ह आद्य तत्त्व. वायु एक, अनत, दैव पलु 
अभेद नून विशिष्ट आहे सम्वरूपात तो अदृण्य अस्तो पलु 
नित्यगतीमुदे त्यातूनच विरद हौजन तेज, तर घन होऊन वारा, ठग, 
पाऊस, पृथ्वी व खडकः उत्पन्न होतात पृश्वीवकून वाफ हौजन निघून 
गरु आद्र द्रव्य अधिकाधिक्र विरद सले व त्यात्रुन निर्माण स्ञारल्या 
तजातुन सूर्य, चद्र व तारे वनने येलीसप्रमाणेच अनेकिमेनीसच्या 
मते पृथ्वी रुद, सपाट आहे. तौ टेवलटास्नारखी अमून हवेवर स्वार 
साखा आहे सूयं चित्तात्तारमा, तेजोमय पानासारखा सपाट भाट 
विश्वाच्याभोवतौ वर्फासारा पारदर्शक पापुद्रा असून त्यांत सूय, 
चद्व तारे चामसिद्रीमारये वसविवेते आदत. विश्व अर्धगोनाकार 
माहे व मस्तकाभोवती जगी टोषी परते तमे सूरय -वद्र पृथ्वीभोवती 
अदक्षिणा करतात. तारे दूर असत्यामुदे प्रका देत नाहीत. ठी कत्ता 


अनेकिद्िमेनीस 
अंनेक्दर्मेडरची चूक मुधारते एक उपादानद्रव्य निश्चित करणान्या 
येखीसच्या परपरेतील शेवटचा व खगोलशास्त्रात थेखीसच्या मताकडे 
मागे वढणारा दही अंरिस्टटल्पामून चालत आलेली उपपत्ति 
अनेकिल्षमेनीसला गैरलामू ठरते उट, आच्च तत्व विश्वाचा घटके 
असूनहि स्वत स्थिर राहून, केवढ विर वा घन होऊन भिन्न रूपे 
धारण करते ही अंनेक्िमेनीसची मख्य कल्पना अनिक्िमंडरला 
थेरीसमध्ये आडल्केल्या दोपाचे निराकरण करते आदयाला केवठ 
लक्षणानी न दशंवितां नामाने सवोधून त्याने द्रव्य व गुण ह्या भेदाचौ 
सुरुवात केली. विश्वाची घडामोड चिर व घन टोण्याच्या क्रियेवर 
सोपवून गुणाना संख्यारूप देणान्या पदार्थविज्ञान-पद्धतीचा पाया 
धात्रा. ^ आत्मा जणी देदाची तशी वायु विश्वाची धारणा करतो ” 
ह्या उपमादृष्टान्ताने जीव व विश्व ह्या दोन्हीचे अधिप्ठान एकच आहे 
हे तत्व माडल. 

संदर्भ-ग्र॑य ` वर्तेट,जे. . अर्ली ग्रीक फि्ठसफी ( ल्डन, १८९२; 
आ ४, १९३० },-- ` ग्रीक फिलयफी, ख १-पेलीसदुष्टेटौ 
( छंडन, १९१४}, ककं, जी एस. व रेब्ेन, जे ई : दिगप्री- 
संक्रटिक फिरतमफसं ( लडन, १९५७ ) , गुथ, ङन्त्यु के. सी. : 
ए हिस्टरी आफ ग्रीक फिलोयफी, खं. १ ( कैत्रिज, १९६२). 


वीणा गजद्रगडकर 


अंन्सेद्म, सट : [अन्तेल्म, सत (दइ. स. १०३३-११०९ ) ] 
हा एका विशेष युक्तिवादासाटी प्रसिद्ध आहे कंटच्या काढ्टापासून 
ज्याला सत्स्वरूपमीमासा युक्तिवाद म्हणतात, त्याचा, ईश्वराचे 
अस्तित्व सिद्ध करण्यासाठी अन्सिल्मने उपयोग केला. उत्तर इटलीत 
त्याचा जन्म ज्ञाला आपल्या आयुष्याचा वराच मोठा काठ त्याने 
एका प्रैच मठांत चालविला व तेथेच तो मघ्प्रमुख ज्ञा नंतर इग्लंड- 
मधील कंटरवरीचा तो आचैविणप ज्ञाला. 


अँन्सेल्मचा विचारप्रवाह्‌ स्िस्ती आपं ज्ञानाच्या चौकटीत बवाहतो 
हे खरे; तरी आपं ज्ञानाचा आशय केव श्वदधेने स्वीकारावयाचा 
असतो हे तो मान्य करीत नाही साक्षात्करृत आर्षं ज्ञानाचे सार समजून 
पेण्याचा तो प्रयत्न करतो व श्रदधेमूे आकल्नशकिति विकसित होईल 
असे मानतो. ^ श्रद्धा उत्पन्न ब्हावी यासाठी सी आकलनाचा प्रयत्ने 
करीत नाही, तर मला आकलन व्ावें यासाठी मी श्रद्धेचा अगीकार 
करतो. “ ( प्रोस्लोंगियम, पहिल्या प्रकरणाच्या शेवटी }. 


ग्रे : त्याच्या ग्रंथांमध्ये, ˆ मोनोखोंगियम ' ( एक मननात्मक 
स्वगत ), ' प्रोस्लोंगियम ' ( ईश्धराच्या अस्तित्वाविपयीच्या युक्ति- 
वादाबेदृर आस्था असणान्याकरिता एकं प्रवचन ), व " कुर-देउस- 
होमो ' ( स्िस्ताचा अवतार आणि तारणकार्यं ) याचा समावेण होतो. 


° मोनोलोमियम ' या ग्रंथात, जगात श्रेयाचे व अस्तित्वाचे विविध 
अंश॒ आढठतात यावर आधारलेले, ईश्वराच्या अस्तित्वाविपयीचे 
अनुभवोत्तर युक्तिवाद आहेत. 

जिच्याहून श्रेष्ठ सत्तेची कल्पना करता येत नाही अशा ईश्वर- 
कलत्पनेपामून ईघराव्या अस्तित्वाचा निप्कपं काडणारा प्रसिद्ध 
युक्तिवाद " ्रोंस्लांगियम ' या ग्रथति दिला आहे. “ खरोखर, ज्यापेक्षा 
श्रेष्ठतर कल्पना करवत नाही ते केवव्छ आकल्नणक्तीत असर्णे शक्य 
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नाही ते केवछ आकल्नशक्तोमध्ये आहे असे मानले तर ते त्याहून 
व्यापक अशा सत्तेच्या क्षेवांत अस्तित्वांत आहे अशी कल्पना करतां 
येते.“ ( प्रकरण २ ). यावरून अंन्सेल्म असा निष्कपं काठतौ की, 
ईश्वराला आकरनणक्तीमध्ये आदे तसेच सत्तेच्या क्षेघ्रांतहि अस्तित्व 
आहे. टँमस अंक्वायनस याने हा युक्तिवाद फेटाठटला ( सुम्मा 
यिओंलोँजिये, भाग १, प्रश्न २, लेख १, दुसन्या आक्षेपाला उत्तर }. 


त्याने असे म्हटले आहे कौ, एखादी व्याख्या मान्य करणे म्हणजे 
व्याख्येय वस्तुचे वास्तव जगांतील अस्तित्व मान्य करणे नच्है, तर 
केवठ विचारविश्वातीे तिचे अस्तित्व मान्य करणै होय. देकाते, 
लायव्निञ्च यानी या युक्तिवादाचे पाठभेद उपयोजिले. ' क्रिटिक ओंफ 
प्युमर रीज्ञन ' यांत कटने ह्याचा टीकात्मक परामश घेतला महै. 
हेगेलने ह्या युक्तिवादाचें पुनरुज्जीवन करण्याचा प्रयत्न केला. हुल्लीचे 
काही तत्त्वज्ञानी अजून त्याचे समर्थन करतात. वी रसेल व टांमस 
अंक्वायनसला अनुसरून, आधुनिक स्कोटेस्टिकवादी हा युक्तिवाद 
अमान्य करतात 

संद्-ग्रंय . अन्सिल्म ` प्रास्लांगियम बुद्ध ए रिप्ठाय आन 
विहाफ आफ दि फूल, संपा एम जे. चारंसवथं (अक्स्फडं, १९६५) ; 
-- : प्रास्ांगियम-मोनोलांगियम-कुर-देउस-होमो, अन्‌ एस. एन. 
डीन ( शिकेगो, १९५१ ), प्लोंटिगा, ए ` दि अटांलोंजिकल 
आग्युमेट फांम सेट अन्सेत्म टु कटिम्पोररी फिलांसफसं ( न्यरयोकं, 
१९६५ ). 

जे. ड. मार्नेफ 


अपियरन्स यड रिर्यचिरी (जडे): तच्व- 
ज्ञानाची व्याख्या ब्रडुले अणा प्रकारं करतो . सत्ता ही आभासाहून 
वेगी आहे हे जाणण्याचा प्रयत्न, अथवा मूलभूत तत्तवाचा किवा 
अतिम सत्याचा अभ्यास, अथवा विश्वाला आशिक पद्धतीने समज- 
ण्याचा प्रयत्न न करताना समग्रपणे समजून वषेण्याचा प्रयत्न करणे 
म्हणजेच तत्वज्ञान. द्या ग्रथाचे दोन विभाग आहेत : पहिला आभास 
व दुसरा सत्ता. 


पहिखा विभाग - आभास ध्राति अथवा चुकौचं ज्ञान हैँ 
वहुतेक प्रत्येकाच्या परिचयाचं असते. विश्वाला समजून पेण्यासादी 
ज्या परिकल्पना आपण पुरस्कृत करतो त्या केवलः आपल्या अनुभवातील 
दोपांचा परिहार करण्याचे प्रयत्न असतात असेच मानावे गेल. 
प्रस्तुत ग्रंथाच्या पहिल्या विभागांत ठेखकाने अशाच परिकल्पना 
समीक्षणात्मक आलोचन करून असे दाखविण्याचा प्रयत्नं केला आह 
की, त्यामुके दोपाचे निराकरण होत नसून उकट त्याच्याद्रारे ्ञालेे 
विश्वाचे आकलन है विसगत असते व म्हणून त्यांतून आपल्याला 
आभासच मितो. सत्ता माद्र उपर्न्ध होत नाही. 


्रेइलेने ह्या विभागात खारील परिकल्पनाची छाननी केटी आद. 
प्राथमिक व दुय्यम गुण, विशेप्य व विशेषण, संवध व गुण, दिक्‌ व 
काक, गति व परिवत्तन आणि त्याचे जान, कार्यकारणसवेध, क्रिया- 
णीलत्व, वस्तु, आत्मा इत्यादि. ब्रंडलेची समौक्षणात्मक पद्धत्ति समजून 
घेण्यासाठी नमुन्यादाखल अपण प्रायमिक व दुय्यम गुण, सवध व गुण 
जाणि आत्मा ह्या परिकल्पनाविपयी त्याने व्यक्त केठेठे विचार 
लक्षांत घेऊं या. 


अंपिभरन्स अड रि्थेखिरी 


प्राथमिक व दुय्यम गुणामध्ये फरक कषून आपण वस्तूना जाणण्पाचा 
प्रयत्न करतो. हा फरक जरी फार जुना असला, तरी अप्रस्तुत असा 
नाही किवा तो सपशेल वाजूलाहि सारता येत नादी. पदार्थातीलं 
जे गण त्याच्या विस्ताराशी निगडित असतात त्याना आपण प्राथमिक 
मानतो. वाकीचे गुण दुय्यम असतात, उदा रग हा दुय्यम 
गुण आहे वस्त्ुला रग असतो खरा, पण तौ सर्वान सारणखाच दिसतो 
असे नाही. मग प्र्न असा की, पदाथं रगीत मसतो कौ नाही ? ज्या 
डोकयाच्या सवधामुद्धे रग दिसतो तो रग त्या डोकचामध्यै असतो का ? 
अर्थात्‌ नाही कारण जर तसे असते तर त्या डोद्रचाचा रग पाृण्या- 
साठी दूसरे डोठे लागले असते खरोखर वस्तूना रग नसतो. ज्याला 
रग नाही अशामध्येच रगाचा आभास निर्माण दतो म्हणूनच दुय्यम गण 
हे आभास असतात ते पदार्थापाभून येत असल्यासास्वे वाटत्तात ; 
पण पदार्थामध्ये विस्ताराव्यतिरिक्त कमलाच गुण असत नाही. आतता 
प्राथमिक गृण स्वतत्रे आदत असे म्हटले तर तसेहि वाटत नाही. कारण 
दुय्यम्‌ गुणाफिवाय प्राथमिक गृणणंची कल्पनपएच करत येणार नादी. 
म्णून प्राथमिक गृण असो किवा दुय्यम गुण भसो, ह्यांपैकी कोणतादि 
घेतला तरी त्यात पदाथि एकागी स्वरूपच व्यक्त होते. ह्यामूटे 
जडवादाचे जरी फावकल्ञे तरी त्यामुढे आपण सत्तेच्या खन्या स्वरूपाचे 
आकलन केले असे म्हणणे मात्र चुकीचे होईल. 


तसेच दिलेल्या तथ्याची व्यवस्था संवंघ व गृण ह्या दोन परि- 
कत्पनांच्याद्वारे केल्याने आपल्या व्यावहारिक गरजा भागात; परेतु 
संद्धान्तिकदष्टया हैँ वर्गीकरण सदोप आदह. कारण अणा तद्धेने केके 
सत्तैव विभाजन आपणास आभासाकडेच नेते. 


संवधाला गुणाची व गणाना सवधाची अपेक्षा असते 


१ सवेधाविना गुण निरर्थक असतात अ व च हे दोन गुण परस्पर- 
भिन्न हेत असे मानू या ही भिन्नता कोठे असते हे णोधावे लागेल. 
ती जर कुठल्याहि प्रमाणात ज च व यांच्या वाहेर्‌ भप्षली तर संवंध 
प्रस्थापित करणे क्रमप्राप्तच आहे; पण प्रश्न असा कौ, भिन्नता अथवा 
अन्यत्वं हे त्या गूणाच्या आंत कसे असणार ? जर भिन्नता अच्या आत 
असली तर अचा स्वतन्वा गुण व त्या गुणापामून त्याची भिन्नता छयामध्ये 
फरक करावा लागेल. अशा प्रकारे आपण जें कोड सोडवावयाला 
निघाले होतो तेच परत प्रत्येक गुणामध्ये अपके डोके वर करूं कागेल. 
कारण प्रत्येके गुणावे विभाजन दोन गुणामध्ये करून त्याच्यामध्ये सवघ 
प्रस्थापिते करावा खगे. थोडक्यात, संवंधाशिवाय विविधता हे न 
उकलणारे कोड आहे. 


२. तसेच गुण व संवघ ह्या दोषाना स्वतते अस्तित्व आहे असे 
मानले तरी घौटाठा होतो. गुण ह तर असावयास हवेतच, व असलेल्या 
गृरणामध्मे संवध पण अस्रावयास पाहिजे. परतु अभामुदे प्रत्येक गुणामध्ये 
हैविध्य निर्माण होत्त. कारण मग रणा स्वतत्र अस्तित्व आहे असे 
मानावे गेल व तोच संवंधातून निर्माण क्षाला असेपणः मानावें 
छागे. म्णजे एकच गुण एकदा कारण तर दुसन्यादा कार्यं म्हणून 
आपत्यासमोर येतो. ह्यामुद्े असा पेच पडतो की, हे दैविध्य गुणामध्ये आके 
तरी करून ? 


३. आता अशौच समस्या संवधाच्या दुष्टिकोणातून कशी निसःण 
होते तें वघू या. गुणाशिवाय अथवा गुगासहित सवेध सर्वथा अकल्पनीय 


द० 
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आहे. अगोदर ट पहा की, पदे ( टम्मं ) असत्याशिवाय मध 
प्रस्थापित्‌ करावयाचा तरी करशांत ? परतु ज्या पदामध्ये स्रेध बाहे 
अरे वाठते ती पदे मात्रे सवेंधापामून वेगछीच मानावी लागत; 
पण हा असा विच्छेद ध्रातिमूनक आदे व त्यामृदे विरोध निर्माण होतो, 
पण संव्रधाचे गुणा नाते काय असने विचारणे तरे आपल्याला सयत्र 
कादीच उत्तर देता येत नाही मंवधाचा सुणावर्‌ काहीच परिणाम होत 
नसेल तर गुण ह सवंधित असणार नाहीत, अतएव ( अनेक ) गुण 
असणार नाहीत; व केवट एकच असिक तर तो "गृण ' तसै कता 
मानावा ? पण जर संचंधाचा गुणावरर परिणाम होत अमे तर हा सवर 
गुणोना जोडण्यासाढी नवीन सरेधांची जर्री लागे. पण येथे भनवस्षा 
प्रसंग उद्भवतो. थोडकयात, ंवेधावर अधिष्ठित अनुभव हा सत्य नमतो. 


परिवर्तेन हा असंगत आभास आहे. गतीचा अयच हा कौ, जँ गतिमान्‌ 
आदे ते एकाच वी दोन च्क्राणी अमते व हं सहृदर्णनी अणक्य भाद 
गतिमान्‌ वस्तु दोन टठिकाणी एकाच कच्छ मसते दे तर उघड भा 
ही ठिकाणे एकानंतर एक येतात देहि तितर्के च उवड अहि; पण क 
अमूनदेखीर गतीमध्ये एकता असावथास हवी. गतिमान्‌ वस्तु एकच 
असावयास हवी व गतीच! कान हदिगपीकं एकच अमला पाहिजे पण 
कालं जर एक आहे तर वस्तरूची टिकाण एकानंतर एक ह कसँ सभवते ? 

हीच अडचण आल्म्याच्यरा परिकल्पनेत सापडते आत्म्यामध्य 
आंतरिक विविधता असते व शिवाय आत्मा अनात्म परिसराभी सापेक्ष 
असतो. अणा रीतीने मात व बाहेर संवधांनौ जखडइला गेल्यामुने त्याची 
एकता नकलो ठरते. द्यातून एकच निमप्कपं निघतो कौ, आत्म्याची 
परिकल्पना ही असंगत आहे. म्दणून आत्मदिग्वील गेवटी आभासापेता 
विशेष काही नाही अमेव मनिावे लागेल. 


विभाग दुसरा - सत्ता : परित्या विभागाचा निष्कं मुच्यत, 
निपेधात्मक आहे. सत्तेवे आकखन करण्यासाटी आपण अनेक परि 
कत्पनाचा आग्नय पेतेन; पण शेवटी हेच दिमूने अले कौ, स्यति 
अंतगेत असंगति असते. म्दणून ज्या त्हेने त्या आपल्या व्यवहारात 
सापडतात त्या स्वरूपांत त्था सत्तेच्या विधेय होऊं शकत नाहीत 


आता जेजे असंगत आहे ते जाभासमात्रे होप व म्हणून त्या स्वत्पति 
त्याज्य आहे. अते करताना वस्तूच्या खन्या स्वभावाविपयी आपल्याला 
निश्चित ज्ञान असल्याची आपणः ग्बाही देतो. परमसत्तेव। सर्वो 
निकप हाच की ज्या्च्पांत कधीहि अक्षंगति सापडत नाही असा अनुभव. 

जे जे काही आभसमात्र आहे त्याचा संवघ सत्तेशी अप्ततो. कारण 
ज्याचा भास होतोतेव जे काही आहे ते सत्तेच्या वाहैर अभू शकत 
नाही. आपण इतकेच म्हण्‌ शक्‌ की, जे जें काही आभासमात्र आर्ते 
असंगति निर्माण करताना कसेतरी करून सत्तात्मक असते सवं 
आभासाचा सुसंगत स्वल्पति समाविश करणें हाच सत्तेचा धर्मं अहै. 
दुसन्या प्रकारे सांगावयाचे क्षात्यास, सत्ता ही व्यपितसपन्न असते. 
म्हणजे सवं नानात्वाचा सर्वकप व व्यापक समन्वय करणे हाच तिचा 
धर्मं असतो. 


सत्ता अनेक असू णकरतात काय ? नाही. कारण संशूणं स्वात्य 
व सहास्तित्व ह्या कल्पना परस्पर-विरोधी अहित संपुर्ण स्वातत्याची 
कत्पना एकामी असते. जे जे काही संवद्ध आदे त्यातून अनेकत्वाच्या 
पेलूची फारकत केल्याने तौ निर्माण टोते व हे दोन्दौ पैलू, मग ते वास्तविक 
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असोत किवा कात्पनिक, पण खरोखरीत ते अविभाज्य आहेत. संवंध 
हे संवेद्य अवयवीतून निर्माण होतात ते ज्या पृष्ठभूमीत्रून निघतात 
तिच्यांतून अणी व्यंजता निघते की एकता असल्याशिवाय अनेकतेला 
काही अथे नाही निष्कपं हा की, परमोच्च सत्तेत अनेकत्व असणें णक्य 
नाही. परमोच्च अनुभव हा व्यक्ततत्वसंपन्न असून त्याला प्रणाली 
(8) असँ म्हणता येईल. 


सत्तेच्या प्रणालीचा आशय ( (णण ) काय ह्याविपयी 
आपणास काटी सागतां येईल काय ? ह्याचे उत्तर ` अनुभव हाच 
तो आशय अनुभव म्हणजे जे जे काही दिलेले आदे किवा आपल्या- 
समोर उपस्थित आहे ते. थोडक्यात सवेद्य अनुभवालाच सत्ता म्हणतां 
येईल व जे अशा प्रकारचें नाही ते सत्तात्मक नाही. सत्ता ही मानसिकं 
तथ्यानी वनलेली असते. भावना, विचार व इउच्छाशविति द्या स्वं 
सत्तेखा सामग्री पुरवितात 


जिला पण सत्ता म्हमतो तीत्त आपणांस दोन पैलू दिसून येतील. 
त्यांत एक तर † काय ' असते व दुसरे † ते ' असते, म्हणजे आणय असतौ 
व अस्तित्व असते व हे दोपेहि अविभाज्य असतात. केवट ^ ते ' किंवा 
अस्तित्व मिकविणे गक्य नाही, कारण त्याला काही ना काही तरी 
विशेपण असतेच. त्याप्रमाणेच “ कायदेखीर स्वतंत्रपगे सापडणार 
नाही. कारण ते केवट विशेपण असल्यामृके त्याला कसला तरी आधार 
हा लागतोच. म्हणून या "न्दी पैलूषैकी कोणाहि एकाला अलग करतां 
येणार नाही व त्याला सत्तात्मक म्हणतां येणार नाही. 


असे जरी असले तरी विचारशक्तीमुदे आपण ह्या दोन्दी पलना 
एकमेकापाून विभक्त करीत असतो. कारण विचार हा काही म्ह्लै 
तरी काल्पनिक असतो व कल्पना म्हटली की अस्तित्वापासून आशयाचै 
विभाजन क्षाठेच. 


विचार हा सापेक्ष अमून तकंमुलक असतो ज्या वेदी विचार दहा 
संवधपेक्षा काहीतरी जास्त होण्याचा प्रयत करतो त्या वेढी त्याने 
आत्महत्या केटी असेच समजावे रागे मग त्या वेठीं त्याचें उच्च 
स्तरावरील प्रत्यक्ष अनुभवांत सूपांतर होते. अशा तन्ेने आपण सर्व 
व्यापक अनुभवाप्रत जाऊन पोटोचतो. भावना व इच्छाशक्तीपासून 
विचाराला विभक्त करणाम्या तत्त्वाला विचाराने शोपून घेतले पाहिजे; 
परंतु जेन्हा हे सवे एकत्र येतात तेब्दा त्यांचा सर्वोच्च सुसंगत अनुभवांत 
समन्वय होतो 

परिपूर्णं अनुभव : ह्या अणा सर्वोच्च अनुभवाचे अश ( 76- 
1988 } असत नाहीत. कारण असा अनुभव परिपुणं असतो 
व परिपरणविस्थेत काही कमी व जास्त असू शकत नाही त्यूनाधिक- 
विपयक विधाने आभासाच्या जगातच सार्थं ठरतात. कारण विचार 
हा ते" व "काय ' ह्याना एकमेकांपासून वेगे करतो म्हणून कमी 
किवा अधिक सत्य असणे अथवा कमी किवा अधिक प्रमाणात सत्तात्मक 
असणे म्हणजे सर्वकप अथवा सुसगत अनुभवापामून कमी किवा अधिक 
प्रमाणात दूर जाणे ह होय. दोन आभासाषैकी जो जास्त सुसगत व 
व्यापक अमे तो अधिक सत्तात्मक असक. असा अनू्‌भव एकात्म, 
सरवेव्यपक व्यक्तित्वाच्या आदर्शाजवक जाऊन पोहोचतो. अशा 
अनुभवाचे दोप दूर करण्यासाठी आपणांस फार कमी फेरफार करावे 
लागतात जे सत्य वा तथ्य सर्वोच्च अनुभवांत समाविष्ट होण्यासाठी 
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ह अविखाड, पीरर 
फार कमी प्रमाणात बदलावे लागते ते अधिक सत्य व अधिक सत्तात्मक 
असते. ह्यामूगेच आपण सत्ता व सत्य अंगात्मक असतात असें म्हणतो. 


नैतिक व धार्मिक अनुभवांना जरी वरेच वरतं स्थान असले 
तरी त्यामध्ये आंतरिक असंगति समूढ नष्ट होत नाही. उदा- 
चागुलपणांत आपण परिपूर्णं कल्पनेपामून सुरुवात करून त्या्ा जे 
वास्तविक आह त्यात उतरविण्याचा प्रयत करतो. ह्याचाच अर्थं 
असा की, चागुलपणांत विचार व अस्तित्व ह्यांमध्ये फारक्त ज्ञी वे 
आता त्यात काकाच्या क्रियेचा अंतर्भाव ्ाला म्हणूनच चांगुरुपणा 
हा नुसता आभास आहे, तो सत्तेचा एक पैलू आहे 


धामिक अनुभवांत आपल्या आत्म्याला स्वत ची जाणीव व्हावयास 
हवी अशा प्रवृद्ध आत्म्याला ईश्वर म्हणावे लागेल, परतु ही आत्म- 
चैतन्यावस्थादेखील वरीच अपरिपूणे असते. कारण ईश्वर व मानव 
ह्यांचा वाह्य सवध जर अजीवातच नाहीसा ज्ञाला तर विपय व आत्मा 
छछ॑च्यामधीर भेद जजीवात्त नाहीसा दोर. परतु प्रचुद्धाचस्थेतीर 
आत्म्यामध्ये अशा वाह्य संवंधाचा अतभवि केला तर त्याच्या एकतेला 
वाधा येत नाही काय ? ह्याचा अथं हाच को, जोपर्यत ईश्वर हा सर्वव्यापी 
होत नाही तोपर्यत त्याला ईश्वर म्हणता येणार नाही, पण सर्वेव्प्रापी 
ईशर धामिक भावनेला अपेक्षित असा ईश्वर नसतो ईश्वर हा तर 
एक पैलू आदे व म्हणून तो सर्वोच्च अनुभवाचा आभासमात आहे. 


चागल्या-वाइटाचा, कुरूप-सुदराचा, सत्यासत्याचा, सत्ता- 
आभासाचा एकमात्र निकप काय तर तो सत्ता ही हौय. तिच्यामुटेच 
उच्च व निम्न ह्यांच्यामध्ये फरक केला जाऊन त्याच्या अर्थाचा आपणांस 
वोध होतो. ह्या निकपामुटेच आपणांस आभासा महत्त्व कठ. 
त्याेरीज उच्च व॒ निम्न ह्याची पाती एकच होर्दल. सत्ता 
ही आध्यात्मिक असते. आध्यात्मिकतेच्यापरीकडे सत्ता नाही. जितक्या 
प्रमाणात एखादी वस्तु आध्यात्मिक असेल तितक्या प्रमाणात ती 
सत्तात्मक असते. 


संदभ-प्रंय : वोव्टेल्म, आर ` एफ एच त्रदटे (रंडन, 
१९५९ ) ; केपवेल, सी ए. . स्केष्टििज्चम अँड कन्स्टृक्शन ( ल्डन, 
१९३१ ) ; च्च, आर. उन्त्यु. . ब्रडटेज डायकलेक्टिक ( ठंडन, 
१९४२ ) ; इलियट, टी. एस : नाकेज अँड एक्स्पीरिअन्स इन दि 
फिलासिफो आफ एफ. एच. त्रंङ्ठे ( ठ्ंडन, १९६४ ). 


ना. वि. जोशी 


ॐवेखाडे, पीटर (उ.स. १०७९११५२) : हा मध्य 
कालखंडांतील, प्रैच स्कोकेस्टिकवादातील, पहिला मोठा युक्ति- 
वादपटु ( तकंशास्त्रज्ञ ) आहे साहस व ॒वादविवाद यांनी भरलेले 
त्याच जीवन स्टोरी आंफ कटेमिटीज › ह्या त्याच्या पस्तकांत 
वरणिेले आहे 


^ सामान्यां "च्या स्वरूपाविपयीच्या वादात अवेलाडने जहाल- 
वास्तववादी च नामवादी यांच्यामधील सुवणेमध्याची भ्रमिका तयार 
केटी जहाल-वास्तववादी असें मानीत की, आपल्या ! सामान्या "च्या 
संकल्पनांशी अनुरूप अशी ‹ सामान्ये ' अस्तित्वांत आहेत; तर नामवादी 
म्हणत की, केव विशिष्ट वस्तु अस्तित्वात आहेत, “ सामान्ये ' ही 


स्विखाड, पीटर 


केव नामे आहेत. अवेलाडंच्या मते, वस्तूमघ्येच असे काही आह्‌ की, 
द्यामुते त्याच्यासवंधी † सामान्य ' सकल्पना योजणे युक्त ठरत. 


" च्िटो तेप्मुम ' (स्वत स॒ ओढखा) ह्या ग्रथात अनेक प्रश्ना 
विवेचन करताना नीति-निर्णयाचे स्वरूप या नीतिशास्त्रीय प्रश्नाची 
चर्चा अवेाडने केली आहे सत आंगस्टीनप्रमाणे अंँवेलाडं असे मानतौ 
की, एखाद्या कृत्याचे नैतिक मूल्य त्या कृत्याच्या इद्रियगोचरं स्वरूपावर 
अवलत्रून ननून, कर्त्याच्या प्रयोजनावर व हेतूवर अवलत्रून आहे 
जरी त्याने प्रयोजनाच्या नैतिकतेवर भर दिला असला तरी काही वस्त 
मूलत चागल्या आहेत व यामुढेच आपण त्याच्या प्राप्तीकरिता क्ञटणे 
इण्ट आदे, ह्याकडे त्याने दुलक्ष केले नाही 

ईश्वरणास्तात, 'येस अँड नो, ह्या ग्रंथात परस्पर-विरोधी 
विचाराची जुद्वणी करणे ह्या पद्धतीचा अवल्व अवेलाडने केला 
त्याचा परिणाम नतरच्या स्कोरंस्टिक काठातीर तत्त्वज्ञानविपयक 
शोधाच्या पद्धतीवर ला 

सेदभ-ग्रे अवेलाडं, पी. ` स्टोरी ओआंफ अवेलाडंस अंड्ब्ह्‌- 
सिटीज, अनु जी मूकले ( टोरटो, १९५४ ) ; -- दि गमिस आनि 
पाफिरी, “निलेक्छन्त पफ्रोम मीडिन्हल फिलांतफसं सपा : आर. 
मेकिओंन, ख. १ ( न्यूरयोकं, १९२९ ), -- सिलेक्णन्स फंम दि 
एथिक्स, ' मीडिन्हृल फिलसिफी, सपा ` एच. शापिरो ( न्यू्योकं, 
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सँरिस्यारल ; जीवन : अंरिस्टाटलचा जन्म भ्रेस प्रातांतीक 
स्टगिरस या शहरी इ स पू. ३८४ मघ्ये ज्ञारा. इ. स पू. ३९७ मध्ये 
अंरिस्टींटल प्लेटोच्या अकंडेमीत दाखल ज्ञाला तेये त्याने वीस वपे 
म्हणजे प्ठेटोच्या निधनापर्यत अध्ययन व॒ अध्यापर्यन केले. प्ठेटोच्या 
मृत्यूनंतर मात्र तो लगेच अंटेनिअसचा राजा हमिअस याच्या दरबारी 
तीन-चार वर्पे जाऊन राहिला. त्यानतर मेंसिडोनियाचा राजा फिलिप, 
याच्या निमन्नणावरून राजपुत्र अचिकनलँंडर ( अचिक्ंडर दि ग्रेट ) 
याचा शिक्षक म्हणून त्याने इ स पू ३४२-३३५ असे सात वपे काम 
केले अलिक्क्ञंडरने आपल्या पूरवेकडीर स्वाग्या सुरू केल्यावर तौ 
अयेन्सला परतला व त्याने लिसिजम नांवाचे आपदे स्वतंत्र विद्यापीठ 
स्थापन के. ह्या विद्यापीरात त्याने १२-१३ वर्षं अध्यापन केठे व 
विद्यापीठाचे सवं कामकाज पाहिले शिप्यांसमवेत वागेतून येरज्ञारा 
घारीत शिकविण्याच्या त्याच्या पद्धतीमुदे त्याच्या पथाला पेरि- 
पेटेटिक किवा येरक्ञा्या संप्रदाय असे नांव पडले. अँलक्चंडरच्या 
मृत्यूनतर त्याने यूवियामधील कंन्सिस गावी पठ काढला व तेथेच तौ 
३ स पू ३२२ मध्ये मरण पावला. तेव्हा भेरिस्टोंटल्च्या जीवनांत 
एकूण तीन महत्वाचे कारुखड दिसून येतात : ( १} प्ठेटोच्या 
विद्यापीटातील काढ, ( २) संक्रमणाचा काठ - जेव्हा त्याने अंसस, 
मिटोरीन व मेसिडोनियाचा दरवार येथे अध्यापनकार्यं केके आणि 
( ३ ) अथेन्समधीर लिसिञम विद्यापीठाचा प्रमूख म्हणून धार्विकलेा 
काठ. अरिस्टांटर हा असामान्य वुद्धीचा व तकंशुदढ रीतीने विचार 
करणारा महान्‌ तत्त्वज्ञ होऊन. गेला. कवि डंटेने त्याचा ‹ ज्ञानियाचा 
राजा ' या शब्दात गौरव केला अहे. ष्ठेटो व डमोक्रिटस याचा अरि 
स्टांटलने समन्वय केला असे म्हणता येई ष्ठेटो हा कवि, गूढवादी, 


जे. ड. मानेफ 
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अरिस्टोटन 
आदर्शवादी व ॒कंल्पनेत रममाण होणारा होता; तर अंसिस्यःन 
व्यवहारवादी, अनुभववादौ व वस्तुनिष्ठ णास्वन्न दता अंर्िटोनषे 
तत्त्वज्ञान हे त्याच्यापूरवीं होजन गेरेल्या तत्त्वन्नाच्या विचारपदतीतूनच प 
विकास पावलेले आहे प्ठेटोच्या तत्त्वज्ञानांतीर दोप व उणिवा त्याला 
दूर करावयाच्या होत्या. 


गरयलेखन . अंरिस्टोटल्ने णेकडो ग्रथ किहिले अर्थात्‌ व्या 
काठांतील ग्रंथ म्हणजे आधुनिक कालात त्याला पुस्तकांतील प्रकरण 
म्हणता येई. त्यांपैकी तीन-चतुर्थाश प्रं काठाच्या पोटात गृहं 
जाके. तरीदेखील त्याने हाताकलेल्या विषयांची विविधता पाहून मन 
आश्चयनि थक्क होते व त्याच्या प्रननेच्या मूलगामित्वाची व व्यापुकतेची 
साक्ष पटते. विल उचूरंट म्हणतो त्याप्रमाणे अंरिस्टोटल्चे वादमय 
म्हणजे ग्रीसचा * एन्सायक्लोपीडिमा त्रिटानिका ' आहे भँरिस्टाँटये 
वहुतेक उपलन्ध ग्रथ लिसिजम विद्यापीठांत इ. स पू ३३६-३२३ 
ह्या काल्खंडांत लिहिले गे आहेत. त्याच्या ग्रंथांमध्ये त्याया 
व्यव््ित्वाचा जो ठसा उमटला आहे, तो प्रगाढ तत्ववचितकाचा बं 
वस्तुनिष्ठ णास्वज्ञाचा आहे. अंडोनिकस ओंफ -होडूस याने धि. पू 
६०-५० ह्या कालांत अँरिस्टाटलच्या समग्र ्रंथांचे संकलन व सपादन 
केके त्याच्या मते अँरिस्टांटलने १००० पुस्तके लिहिली. अंरिस्टौटन्े 
काही लिखाण जनसामान्यांसाठी होतें ते त्याने प्ठेटोप्रमाणे सवादात्मक 
शैलीत लिहिले मावर त्याच्या छिखाणात ष्ठेटोप्रमाणे काव्य क्रिवा 
कल्पना-विलास कोठेहि नाही. विद्रज्जनांसाटी कलिहिलेले लिखाण ह 
मूलत. त्याने लिसिञम विद्यापीठंत व्याख्यानासाटी तयार केरले होते. 
अंरिस्टांटलचे लिखाण पद्धतशीर, सुसूत्र, चिकित्सक व साक्षेपी होते. 
तकंशास्व, तत्त्वज्ञान, भौतिकशास्त्र आणि सौदय॑शास्त्र ह्या चार प्रमुब 
प्रकारामध्ये अरिस्टांटलच्या ग्रंथाचें वर्गीकरण करतां येईल. ' केटेगरी ! 
“ टपिक्स ” , प्रायर अंनेलिसिस " " पोस्टेरिअर अंनलिसिस 
'प्रापोञ्खिशन्स ' आणि “ सोफिस्टिकल रेप्युटेशन ' अशी तकंशास्त्रा- 
वरीर त्याची सहा पुस्तके त्याच्या अनुयायानी ' अंरिर्टांटल्स आंगेनान ' 
या नावाखाली प्रसिद्ध केटी. भौतिक शास्त्रावर ' फिजिका "आन 
दि हेवन्स ', ' नेंचरेक हिस्टरी "„ `" मेरिओलर्जी * इत्यादि त्याची नऊ 
पुस्तके उपलब्ध आहेत.  रीसर्चेस आन अंनिमल्स ' ह्या पुस्तकावषून 
त्याची संशोधन व वैलानिक वृत्ति दिन येते. जवजवक ५०० प्राणि 
जाति त्याला परिचित असाव्यात. सौदर्य॑शास्त्रावरील ' ₹ेटांसिक्सि ' ब 
“ पोएटिका * आणि तत्त्वज्ञानावरी ^ मेर्टेफिजिका ” † एथिका ' व 
* पांलिटिक्स ' ही त्याची प्रसिद्ध पुस्तके होत. 

अंरिस्टांटलचे एकूण तत्त्वज्ञान पांच भागात अभ्यासता येईल 
ते पाच भाग असेः (१) तकंशास्वर व ज्ञानमीमासा, (२) सत्ता 
शास्त, ( ३ ) नीतिगास्त्र व राज्यशास्त, ( ४ ) पदायेविज्ञानगास् 
व मानसशास्त्र आणि ( ५) सौदर्यशास्तर ह्यासंवंधीचे अंरिस्टोयलचे 
विचार क्रमश पाहू. 


(१) तकंशास्त्र व ज्ञानमीमांसा : सत्य ज्ञान प्राप्त कर्न 
षेण्यासाटी अरिस्टांटल इंद्रिय-सवेदना व वुद्धि या दोहौची अपरिहार्या 
प्रतिपादन करतो विचाराशिवाय सवेदना आंधी वनते तर संवेदने- 
शिवाय विचार पगु होतो ल्ानप्रक्रियेत वुद्धि व अनुभव याना योग्य 
ते स्थान देऊन अरिस्टोटल सवेदना व संकल्पना यांचा समन्वय घडवितो, 
वस्तु आपल्याला जशी दिसते तसे तिचे नान आणि ईश्वराच्या सर्जनशील 
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मनाला ती जशी दिसते तसे तिचे ज्ञान असे ज्ञानाचे दोन प्रवाह अँरि- 
स्टँटल्च्या सवं तत्त्वज्ञानांतगेत दिसून येतात. सविधान आणि विगमन 
हे ह्या दोन विचारमागचि प्रतिनिधि होत. 


अरिरटांटल हा तकंणारल्लाचा जनक समजला जातो. त्यानेच 
प्रथम तकंपद्धतीचे शास्वरणुदध विवेचन केले त्याच्या तकंशास्त्रांतील 
सिद्धान्तांची पकड आजहि कायम आह. त्याने तकंशास्त्रावर सहा 
पुस्तिका लिद्ित्या आपण आज ज्याला भकारिक-तकंशास्त म्हणून 
संबोधतो, ते मूलतः अंरिस्टटिल्ियन आहे अंरिस्टटल्येक्षा दोनच 
वावतीत नतरच्या तकंशास्त्रज्ञानी भर टाकली ` ( १) सविधान- 
विचारातील चतुथं आकार आणि (२) निरपेक्ष सविधानावरोवरच 
सोपाधिके सविधानाला मान्यता अंरिस्टांटलने तकंशास्व हं शास्त्रीय 
 सणोधनाचे साधन म्ट्णून मानने. शास्त्रीय सत्य अपरिहायं स्वरूपाचे 
असते. अँरिस्टांटल त्याची व्याख्या “ जे आहे त्याच्यापेक्षा जे आणखी 
वेगढठे असू शकत नाही ते ” अशी करतो. विचार करणे म्हणजे अनुमान 
काठ्णे. अनुमाने निश्रयात्मके असतात. ती भापेत माडल्यावर विधाने 
बनतात. द्या विधानाचे स्वरूप, त्याचे प्रकार, त्यांचा परस्पर-संवध 
हाच अँरिस्टांटलच्या तकंशास्त्राचा मख्य विपय आहे सविधान द्या 
अनुमान-प्रकाराचा अंरिस्टांटल आद्य प्रवतंक होय सविधानांत दोन 
आधारविधानांवरून.- साध्य-विधान व पक्ष-विधान - नवीन निष्कं 
नियमित केला जातो. सविधानात सामान्याकडून विशेपाकंडे अशो 
वाटचाल असते. सविधाने अतिमत. काही मूलभरुत स्वयसिद्ध सत्यावर 
अधिष्ठित असतात ही सत्ये अत प्रज्नेने कटटतात. अँरिर्टांटल्चे तकंशास्व 
योडक्यांत असे ` खरे शास्त्रीय ज्ञान अनिवायं सत्याची एक रचना 
अमून त्यांतीरु काही सत्ये सविधानात्मकरीत्या निष्कपित होतात, 
तर काटी अत प्रजञेने कठतात. तेन्हा विगमन-विचारसरणी अंरि- 
स्टांटलच्या तकंशास्त्रात अतभूत नसी तरी त्याच्या विचारपद्धतीला 
अनात नाही. तकंशास्तराच्या तत्वाची ओढख करून घेतल्यावाचून 
आद्य तत्त्वज्ञानाकडे किवा सत्ताशास्त्राकडे वटू नये असे अंरिस्टांटल्च 
मत होते. जगांत उपक्ब्ध असलेत्या वस्तूची वर्गवारी करून भरि 
स्टांटल्ने काही पदाथजाति निशित केल्या. त्या मुढ्रात तकंणास्त्रीय 
असल्या तरी अंतिमत. सत्ताशास्त्रीय ठरत्ात 

( २) सत्ताशास्त्र : अरिस्टँटक्च्या मते सत्ताशास्त्र है सवं 
शास्त्राचे शास्व आहे. त्याका तो आद्य तत्त्वज्ञान म्हणत असे. भेंरि- 
स्टोटर्चे सत्ताशास्त्र म्हणजे प्ठेटोच्या सत्ताशास्त्राची सुधारलेखी 
आवृत्ति असे म्हणता येईल. प्ठेटोच्या आयडिआ-उपपत्तीवर त्याने 
अनेकं आक्षेप घेतले. उदा-- ( १ ) वस्तूच्या स्वरूपाचा आयडिओआंमृषे 
मढीच उक्गडा होत नाही (२) सहभागित्व किवा अनुकरण या 
कवि-कल्पना आहेत. (३ ) प्लेटो वस्तु व तिचे सारततत्व याची 
फारकत करतो. ( ४ ) वस्तूना असलेली गति आयडिञआंमुखे स्पष्ट 
होत नाही. ( ५ ) आयडियाचें जग म्हणजे ह्या जगाचीच एक दुसरी 
नक्करङ आहे; इत्यादि. अंरिस्टांट्च्या सत्ताशास्त्राची विधायक 
कामगिरी म्हणजे त्याने माड्लेला द्रव्य व आकार सिद्धान्त द्या 
सिद्धान्तानुसार वस्तु म्दणज द्रव्य व आकार यानी- युक्त अशी सूतं 
व्यक्ति होय द्रव्य व आकार फक्त विचारातच वेगे करता येतात. 
प्रत्यक्षात ते नेहमी अविभक्त असतात. ईश्वराचा अपवाद सोडत्यास 
द्रव्यरहित आकार असूच शकत नादी. आकार म्हणजे केव वस्तूचे 
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रूप किवा वाह्य-रचना नन्दे. द्रव्याला जखेडून धरणारी ती एक धारणा- 
शक्ति आहे द्रव्य व आकार सापेक्ष आहेत आकार म्हणजे वस्तूचे 
प्रयोजन, संघटन. एकाचा आकार ते दुसन्याचे द्रव्य भसते. उदा.- 
वृक्षाच्या दृष्टीने वी द्रव्य आहे, तर पुढील विकासाच्या दृष्टीने वी, 
आकार व वृक्ष द्रव्य ठरतो. वस्तूची भित्रता किवा विविधता आकारा- 
मृद्धे ठरते, द्रव्यामृे नन्दे द्रव्य मृदात आकारहीन व निर्गुण असते. 
आकार म्हणजे प्रकटता द्रव्य म्हणजे अप्रकटता किवा सभाव्यता. 
परिवर्तनशीख असे द्रव्य वदन नेहमी निरनिराठे आकार धारण करते. 
अशा रीतीने अंरिस्टांटलने परिवतेनाचा कूट प्रश्न सौडविला आहे. 
बदल यात्रिक नसून प्रयोजनात्मक असतो. अंरिस्टंटलची कारण- 
कल्पना व्यापक व आधुनिक कारण-कल्पनेपेक्षा भिन्न आहे वस्नूच्या 
निर्मितीसाटो उपादान, निमित्त, आकारिक व अत्तिम अणा चार 
कारणाची आवश्यकता अँरिस्टंटरु दाखवितो. ही चार कारणे शेवटी 
आकार व द्रव्य ह्या दोन अतिम तत्त्वाच्या रूपाने उरतात अंरिस्टींटलच्या 
दृप्टीने जग म्हणजे द्रव्याचे उच्च आणि उच्च अशा आकारामध्ये 
सातत्याने उन्नयन होण्याची प्रक्रिया. तेन्हा विश्च म्हणजे एक चटढता 
विकासक्रम असून ह्या विकासक्रमाच्या णिखरावर असतो ईश्वर किवा 
द्रव्यरहित आकार, तर पायथ्याला असते आकार-रहित द्रव्य. अर्थात्‌ 
ही दोन्ही टोके म्हणजे अमूर्तीकरण होय. प्रत्यक्ष अस्तित्वात असते 
तीद्रेव्य व आकार यांनी युक्त अशी व्यक्ति. ईश्वर सृष्टीचें ताकिक 
अधिष्ठान आहे तो शुद्ध आकार असून जगाचे निमित्त, आकारिक व 
अतिम कारण आहे कालक्रमैदृष्टधा नन्हे, तर विचाराच्या दृष्टीने 
तो प्रथम असतो. ईश्वर शुद्ध विचार असून सर्वसाक्षी व सर्वज्ञ आहे. 
स्वत.च्या पूर्णंत्वाचे चितन करीत तो अक्षय्य शिवानंदात मग्न राहतो. 
ईश्वर व्यक्ति अहे का निरपेक्ष तत्त्व ह्या वावतीत अंरिस्टोटलने स्पष्ट 
निर्वा्ठा दिलेला नाही किवहुना हा प्र्न तत्कालीन तत्तवज्ञायुढे असणेच 
शक्य नाही. एकूण विचार करता मात्र ईश्वर व्यक्ति नसून सृष्टीचे 
मागेदर्णेक व आकारिकं असे सर्वोच्च तत्त्व आहे अशी अँरिस्टँटल्ची 
धारणा असावी. ईश्वर हे गतीचे अंतिम कारण असून तो ह्या जगाचा 
अचलित चालक आहे इच्छित वस्तु किवा आदशं किव एखादे सुदर 
चित्र ज्याप्रमाणे आपल्या आत्म्यावर परिणाम करून आपल्या 
कृतिप्रवण करते तटतच ईश्वर जगाला गतिमान्‌ करतो. 

(३) नीतिशस्त्र व राज्यशास्त्र : नीतिशास्त्र व राज्यशास्त्र 
ह्या दोहोचा अंरिस्टांटलच्या मते घनिष्ठ संवंध आहे मनुष्य हा समाज- 
प्रिय प्राणी अमून राज्य हे व्यक््िरूपी द्रव्याचे आकार किवा उदिष्ट 
आहे व्यक्ति व राष्ट याच्या सवधांत अँरिस्टँटल आत्यतिक व्यक्ति- 
वाद व आत्यंतिक राष्ट्रवाद ही दोन्ही टोके त्याज्य मानतो राज्यकर्त्याच्या 
सख्येनुसार व गुणसपदेनुसार शासनसंस्थेचे अनेक प्रकार सभवतात. 
परंतु तिचे मुख्य सहा प्रकार आहेत राजसत्ता, महाजनसत्ता आणि 
जनसत्ता हे तीन योग्य प्रकार व त्याची तीन विकृ रूपे ~ इकूमणाही, 
उमरावशाही व लोकशाही असे सहा प्रकार ज्लाले 


नीतिशास्त्र हा अंरिस्टटल्च्या दृष्टीने स्वततर विपय नसून 
राज्यशास्त्ाचीच ती एक शाखा आहे. व्यक्तीच्या नीतिपर आचरणाला 
राऽयाशिवाय अस्तित्व व पूणत्व नाही. 

अँरिस्टीँटलचा नीतिविपयक दृष्टिकोण व्यावहारिक स्वरूपाचा 
आदे. सद्गुणाची अंरिस्टांटलने जी व्याख्या केटी आहे, तीत सदाचाराचे 
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सार भरलेले आदे ती व्याख्या अशी . “ माणसाने आपत्या सारासार 
बद्धीने आखून दिलेल्या मध्यमान मार्गाची हतुपुरस्सर निवड करण्याचा 
प्रिपाठ म्हणजे सद्गण. ” सद्गुण म्हणजे चागल्या वागण्याची क्षमता 
नसून प्रत्यक्ष आचरण. नि श्रेयस म्हणजे आपल्या मूढच्या विशिष्ट 
स्वभावाचा उत्करं विनेकपूरणं परिम्लूतता, किवा समतोरता सदाचारी 
जीवन सुखमय असणारच नि प्रेयसाचे स्वरूप हा नीतिणास्त्राचा 
मूलभूत प्रश्न आहे हा प्रश्न सोडविताना अंरिस्टांटच्च्या तत्त्वज्ञानाची 
सर्वसामान्य तत्वे त्याला मार्गदर्शक ठरतात. निसर्गात प्रत्येक वस्तुला 
स्वत चँ असे ध्येय आहे मनुष्याय वि्ेप कायं म्हणजे त्याची वुद्धि 
म्हणून बुद्धीची योग्य अशी कति है अंरिस्टांटल मानवाचे नि श्रेयस 
मानतो विवेकपूणं जीवन जगण्यात नीति असते; परतु वुद्धीप्रमाणेच 
माणसाच्या ठिकाणी वासना व विकार असतात म्हणून अंरिस्टाटल 
सद्गुणाचे दोन प्रकार पाडतो : (१) वौदधिकं सद्गुण, (२) 
नैतिक सदुगुण वुद्धीचे परिपणे कृत्य म्हणजे वौदिक सद्गुण. नैतिक 
सद्गुण आचरण-मध्य साधण्यात्त असतो सद्गुण ही एकं सवय किवा 
तिने घडविलेली मन प्रवृत्ति असून तिच्या्रारे दूरदर्शी माणसाप्रमाणे 
व्यक्तीने प्रज्ञेच्या सामर्थ्यावर स्वत च्या परिस्थितीच्या सदर्भात योग्य 
अशा मध्यमानाची जाणीवपू्वक निवड केली पाहिजे सद्गुण हा दोन 
टोकामधील सूवणमध्य आहे. ही दोन टोके म्हणजे वासनेचा अतिरेक 
व वासनेची उणीव होत. उदा - भित्रेपणा ब अविवेकी धाडस ह्याच्यातील 
मध्यमान म्हणजे साहस हा सद्गुण होय मात्र है मध्यमान म्हणजे 
गणितमध्य नन्हे. वासनाचे निर्मूलन करण्यास सागणारा यतित्ववाद 
किवा वासनांच्या आहारी जाणारा उपभोगवाद ही दोन्दी रोके 
ओंँरिस्टांटल त्याज्य मानतो मानवी जीवनाच्या निश्रेयसाला अरि 
स्टोटल स्वास्थ्य किवा स्वंहितवाद असे नाव देतो. सुख स्वास्थ्यात 
समाविष्ट आहे, परंतु दोन्ही एक नाहीत. सुखं हा सदाचाराचा दुय्यम 
परिणाम आहे. अनुकूठ अशी वाह्य परिस्थिति सुखासाठी पोपक असली 
तरी ती आवश्यक नाही. खरे सख ह आतरिक असते. सिनिकाचा 
व्यक्तिगत स्वार्थवाद आणि प्टेटोचा अव्यवहार्य आदशवाद ह्या दोहोच्या 
दरम्यान अंरिस्टांटलचे नीतिशास्त्रीय विचार आहेत. 

न्याय हा अँरिस्टोटक व्यक्तीपेक्षा राज्याचा सद्गुण मानतो 
परिमाजंक व वितरकं असे त्याचे दोन प्रकार असून गुणवत्तप्रमाणे 
योग्य किवा अयोग्य फल देण ही न्यायापाटीमागील मूलभूत कल्पनां 
म्हणून तो माडतौ तसेच अंरिस्टटल हा अध्यव्यसाय-स्वातव्याचा 
एके समथक होता त्यामुठे तो साक्रेटीसवर टीका करतो. कारण 
साक्रेटीसची सद्गुणाची कल्पना म्हणज व्यवहारत नंतिक स्वातंत्याचा 
अभाव ठरते. 


नीतिशास्त्र-ग्रथाच्या आरभी एकाच वाक्यात अँरिस्टोँट्च्या 
नीतिविपयक विचाराचे सार अचरे आहे. ते वाक्य असे ` “ कोणतीहि 
कला, कोणताि विचार, व कृत्य आणि कौणतीहि निवड 
काहीतरी चागटी हितकर गोष्ट डोढठ॑चापृढे ठेवून होत असते. त्यामुे 
सवं गोप्टी हित साधण्याकरिता होत ० " अंरिस्टोट्क्च्या ह्या 


प्रयोजनवादी विचारसरणीचा प्रभाव त्म्ाच्य। सर्वच विचारामध्ये 
दिसून येतो नीतिशास्त्रहि त्याला अपवाद नेरी. 


( ४ ) पदाथेविज्नानशास्त व मानसशास्त्र अँरिर्टोटल 
आत्म्याच्या ठिकाणी असलेल्या विचारशक्तीचे सक्रिय व निष्कि 


६४ 


अॐरिस्योरट 


असे दोन भाग पाडतो. सक्रिय विचारणक्तीच्य योगनि कोगलाहि 
वस्तूचे ज्ञान माध्यमावाचून प्रत्यक्ष होते प्ठेलेच्या विश्व्या ध 
अंरिस्टोँटने ठेवचेले दुसरे नाव आहि. निप्किय विचारणवित्त सकय 
विचारणक्तीच साधन आहे स्रिय वुद्धि अमर अते. अत्मा हा 
शरीराचा परणं आविष्कार आह यणी अंरिस्टीँटठ व्याच व्याख्या करतो 
शरीर व आत्मा याचा सवंध मूरद्ी व तिचे सगीत याच्या सवघातारखा 
आहे वनस्पतीमध्ये भरण, पोपण इत्यादि जंविक त्रियायद्ठरे 
प्राण्यामध्ये इद्विव-सवेदना, स्मृति इत्यादि शारीरिक त्रियाच्याद्रार, 
तर मनुप्यामध्ये बुद्धीच्याद्ारे आत्मा अविभक्त होत असतो. 


आद्य तत्त्वज्ञान किवा सत्ताशास्त्र अचल व अपार्थिव सतूचा सत्‌ 
म्हणून अभ्यास करे, तर पदार्थविन्ञान भौतिक व ज्याच्या गतीचे 
कारण त्याच्याततच पाहावयाम मितत, अणा निसर्गाचा अभ्याम्‌ कस. 
अंँरिस्टटलचा निसर्गविपयक दृष्टिकोण प्रयोजनवादौ महि. कारय 
निस हा कुठल्यातरी ध्येयाकडे सतत वाटचाल करीत आहे, अभ 
त्याच्या मनाची धारणा होती. निग ही एक अविरत विकाम पावगारी 
प्रक्रिया आहे- द्रव्याचा आकारामध्ये सतत विक्रास्र होत भरतो 
चिकासाच्या ह्या अवस्या स्पष्ट करण हे अँरिस्टटन्च्या पदायेविन्नान- 
शास्त्रा प्रमुख उष्टं आहे 

(५) सीदिर्यशात्र : द्या विपयावर "पोएटिका" है स्वतत्र 
पुस्तक अरिर्टाटलने लिहिले द्या पुस्तकात कल़ची मूलतते, त्याचा 
पद्य, नाटच इत्यादिटारे होणारा आविष्कार याचे विवेचन त्याने केले 
आहे. शव्द आणि तार ह्या माध्यमाच्यष्टारा काव्य अनुकरण केरीत 
असते अँरिस्टांटल काव्याचा उगम दैवी शक्तौत न मानतां अनूकरण 
करण्याच्या माणसाच्या जन्मजात प्रवृत्तीत व उत्तम अनुङ्कतीच्या 
अनृभूतीतील वौदिक आनदांत मानतो. अरिस्टोटन्त्वे शोकाक्कि- 
वदृलचे विवेचन म्हणजे सौदर्यवादी तत्वज्ञानाच्या सखोल अभ्यासाच 
एक प्रतीक आहे लक्तिकलेचौ मूल्ये ही उपयुक्त कल्या मूत्यपिक्षा 
निराढ्री आहेत, ही गोष्ट अँरिस्टोटल्ला जाणवली होती. 

मूल्यमापन . अंरिस्टोंटल्ने प्ठेटोच्या तत्त्वज्ञानावर व विशेषत 
त्याच्या आयडिओ-उपपत्तीवर प्रसर टीका केली. परण असे करीत 
असताना ष्टेटोच्या मूढ कल्पनांचा सांगाडा त्याने मोडला नाही, तर 
त्यात मूलगामी वदल करून त्याला आकलनीय च व्यवहायं स्वरूप प्राप्त 
करून दिले. प्लेटोच्या आयडिञआना तो आकार म्टणतो. मान्न आकार 
प्लेटो समजतो, त्याप्रमाणे वस्तूपामून वेगघ्ठा नमून आकार आणि 
द्रव्य वास्तवात अविभाज्य आदित त्यामुदे दृश्य जग प्लेटो मानतो, तसे 
भासमय ननून त्याल सत्याचे अधिष्ठान आदे म्हणूनच अंरिस्टांटलचा 
भौतिक शास्त्रावर विधे भर आहे कल्पनेतील आदं हृडकष्या- 
पेक्षा वस्तुस्थितीचे वि्लेयण करण्याकडे अरिस्टोटल्ची प्रवृत्ति होती. 
ग्रीक संस्छृतीला ज्ञात असरेत्या ज्ञानाच्या वहुतेक क्ष्रामध्ये अरिः 
स्टाटलने भर घातली. काटी नवीन ज्ञानक्षेद्रे त्याने प्रकाशांत आणली. 
सर्वं शास्त्रीय संशोधनातून दृग्गोचर होणारी अशी एक विचारपद्धति 
अंरिस्टांटलने भावी पिढचाच्या हवाल केटी. ओँरिस्टाँटल्ने आपत्या 
विचारपद्धतीमध्ये अतिम सत्याचा मान अक्षय आणि अचल अशा 
चिद्रूपाला न देता तो विकासी चिदूरूपाला दिला. अर्थातच त्वामु 
 असण्या ेक्षा ' होण्या "ला जास्त महत्त्व आहे विकासामागील प्रेरणा 
वस्तूच्या विशिष्ट स्वरूपाची अपेक्षित पूर्णावस्था गाष्णे दी भैः 


अरिस्ययल 


आधुनिक का्ठांत हगेल ह्या तत्त्ववेत््याने असें विकासाचै नवीन 
तत्तवनान माज़े आदह; परतु तेदेखील अंरिस्टांटलच्या तत्त्वज्ञानाचा 
मागोवा घेतच पु आले दिसते परिवर्तेन किंवा वद हा ग्रीक तत्त्व- 
वेच्याना एक सदैव व्यग्र करणारा प्रभ्न होता. अरिस्टोटलने परिवतेन 
कमं अ्ेपू्णे आह व निसर्गाची प्रक्रिया कणी प्रयोजनपूणे आहे तें 
दाखव्‌न दित. 

संद्भ-प्रय यिरी,एक. एदहिस्टरी आफ फिठसिफी ( न्यूयोकं, 
१९१४; आ ३, सपा एल वृड, १९५१ }, स्टेन, उन्ल्यू. टी. : ए 
क्रिटिक हिस्टरी आफ ग्रीक फिरसफ़ो ( लंडन, १९२० ); जोशी, 
एन ब्दी हिस्टरी ओंफ वेस्टनं फिलीसफी ( मवई, १९५७ ; 
आ. २, १९६४}, तुच्युषे, गो वि अरिस्टंटल, चरित्र 
व तत्वज्ञान ( पगे, १९६४ ) ; पदवर्धन, वा. पु. : युरोपीय तत््व- 
नानाचा सक्लिप्त इतिहास ( पुणे, १९६५ ) . 

है. द. गोखले 


अंलेक्वैडर (ओंफ टेर्स) (इ स. ११८५१२४५ ) 
हा दंग्रज होता. तो पेरिस विश्वविद्याल्याचा प्राध्यापक ज्ञाला. त्याने 
पिटर लवडं याच्या "सेन्टेन्शिथे' ( सूते) या ग्रथाचा आधारभूत 
कमिके पुस्तक म्हणून पुरस्कार केला. 

मुख्य प्र॑थ सेन्टेन्शियेवरीर टीका ( सू्तभाष्य }), प्रश्नसग्रह्‌, 
सम्मा ( धर्मविश्वकोश ) त्याच्यानतरच्या विद्ठानानी सुम्मा हा ग्रथ 
सुधार्न पूर्णं कला अंरिस्टांटल-वादाचे पृनस्ज्जीवन दोण्यापूर्वी 
प्रचलित असत्या प्ठेटो व ओंगस्टीन याच्या शिकवणीचा सुम्माहा 
ग्रथ उक्ृष्ट समन्वय आहे. जरी त्याने अँरिस्टांटल्च्या वहुतेक ग्र॑थांचा 
चागला अभ्यास करून त्यातीन मताचा ( स्वमत-प्रतिपादनार्थं )} 
उपयोग कषून घेतला होता तरी अरिस्टांटर्च्या मूख्य-मुख्य मतांना 
त्याचा विरोव रोता त्याची पडती ( ताकिक } पद्धत आधीच पूर्णतेस 
पोहोचली होती त्याच्या जिखाणामध्ये अफाट विद्ठत्ता, सत्ताशस्तराचे 
सखोल व ममंग्राही ज्ञान वे ओजस्वी समन्वयवुद्धि हे गुण दिसून येतात. 
त्याच्या मते, “ प्रयेक विद्यमान पदार्थं ' सत्ताशास्त्राच्या कक्षेत येतो, 
सर्वे सान्त पदायं है जइद्रव्य व आक्रार ह्यांच्या सयोगाने वनत असतात; 
आकाशस्य पदाय ( ग्रहगो ) सजीव नसतात, जग शत असगे 
शक्य नाही , सजोव प्राण्याच्या जातीची उत्क्रान्ति मूलद्रव्यांत स्वभावतच 
असक्तेत्या प्रजोत्पत्तिशक्तीमुखेच होति; आत्मा आकार वे सूक्ष्मद्रव्य 
यानी वनलेला अमून त्याचं व्यवितिमत्तव स्वयप्रेरित असते, आत्मा व 
ईश्वर समान घटकांनी वनलेठे असल्यामुषे आत्म्यामध्येहि दैवौ शक्ति 
असतात व तो ईश्वर्षदृश असतो; स्वतीत अणा दवी तेजाने अत्मा 
प्रकाशित साकला असतो; आत्म्याला एकमेवाद्ितीय अणा ईश्वराचे 
ज्ञान आपोआपच होते; आत्मा च मानव एकरूप नसतात; आत्मा हा 
मानवाचा एक भाग अहै; ईश्वरावरील प्रेमामुटे व उपजत वुद्धीने 
आत्म्याला ईश्वराचे सतत जान होत असते, व ते त्याच्या उत्स्फूतं 
नं तिक दृष्टीच्या रूपाने प्रकट होत असते. अलिवसँडरने संदर्यशास्वाच्या 
मूखभूत प्र्नार्चाहि विचार केलेला आह. अंलक्ँडर हा फन्सिपतच्या 
पयात्तीर पटिलाच मोठा विदान्‌ होता व अंक्वायनसने त्याची फार 
प्रशंसा केटी आहे. 

मतम १-९ 


अंखेकश्ंडर संम्युपएल 
( टीप : इंग्रजीमध्ये भलिक्छंडरविषयी विशेष -महत््वाचा ग्रंथ 


ज्ञाठेला नादी. } 
आर. व्ही. उस्मेट 


ञलेर्कर््डर, संम्युएट (१८५९१९३९) : जन्म 
सिडनी येथे शिक्षण मेरुवोनं व ओंक्सफडं विश्वविद्यालयं. १८९३ 
ते १९२४ या काट्टांत मेचेस्टर विश्चवियाख्यांत तत्त्वन्नानाचा प्राध्यापक. 
या विश्वविध्ाल्यांत त्याने प्रथम शरीरवज्ञानिक मानसशास्त्र या 
विषयाची स्थापना केली. १९१५ ते १९१८ या दरम्यान ग्लास्गो 
विश्चवविद्यालयातफ नियोजित गिफोडं व्याख्यानमालेते त्याने जी 
व्याख्याने दिलो, त्याच प्रकाशन १९२० साखी !स्येस, टाइम अंड 
डिडइटी ' या ग्रंयाच्या रूपात ज्ञाठे त्यानंतर अलिव्ंडरची प्रसिद्धि 
कटठस्राला पचरी व अनेक ब्रिटिश विश्वविद्यार्यानी त्याला सन्मानाथं 
पदव्या देऊन त्याचा गौरव केला. त्रिटिश अकंडमीचा फेलो म्हणून 
नियुक्ति व१९३० सारी “ आंडर ओंफ मेरिट". त्याचे प्रभावी 
व्यक्तिमत्त्व सवेश्रुत आहे व त्याचा मंचेस्टर विश्ववियाल्याच्या कला- 
गृहाच्या प्रवेशदारांतला अर्धंपुतवा नजरेत भरण्यायोग्य आहे. 

ग्रथ . मार आंईर अड प्रोग्रे् : डन, १८८९ -- लोक : 
कंडन, १९०८ -- स्पेस, टाइम अंड डिइटी - २ खड, लडन, १९२०- 
भ्यूरी अड दि अदर फोम्सं ओआंफ न्हल्यु : रुंडन, १९३३ -- 
फिलोंसोफिकल अड लिटररी पीसेस : एस. केंअडंद्ारा सपादित, 
कृंडन, १९३९ 


शिवाय त्याने " मादृड ' व इतर नियतकाचिकातुन मधूनमधून 
ठेख प्रसिद्ध केले. 


त्याच्यावर पडलेला प्रभाव : १८७७ सालो तो अकित्फडमध्ये 
ग्रोन ब्रेड याच्या अदेवाद विचारपंयाच्या प्रभावाखालो आला. 
त्याचवरोवर डाविन, स्पेन्सर व हक्स्ले इत्यादि विकासवाद्यानी त्याच्या 
विचारास वेगढ्ठी कलाटणी दिलौ लोड मोगेनच्या संपर्कामृषे मानस- 
शास्त व उद्गामी विकास हयं मध्ये त्याला विशेप आस्या वाट्‌ लागलो. 
रसेक व मूर यानी त्याचा वस्तववादी दृष्टिकोण दृढ केका. शिवाय 
खोक व वक्छं याचा अनुभववादसुद्धा वन्याच अंशो त्याच्या विचाररंची 
दिशा निश्चित करीत असल्याचे आढढटते. वर्गे्तन व॒ आ्ईन्स्टाइन 
याच्या दिक्‌ व कालच्परा कल्पनासुद्धा त्याच्यावर परिणाम करीत 
असत्धाचे दिसते. 

त्याचे महत्वाचे तत्विक विचार "स्पेस, टाम अँड डिदटी'या 
ग्रयांत सापडतति यात तो प्रथम सत्ताशस्ताची व्यापकता स्पण्ट करतो 
आणि विजान व सत्तानस्व् यच्या कार्थषद्धतौत महृत्वाचा फरक 
नसल्याचं दाखवतो विज्ञानाप्रमणि सत्ताशस्तिसुद्धा अभ्युपगम प्रस्तुत 
करावे लागतात व त्यांची सत्यासत्यता कसोटीस छावावी लागते. 
विज्ञान अनुभर्वाच्या क्ेत्ापुरते सौमित अहि; पण सत्ताण्ास्च स्वं 
विश्वाचा साकल्याच्या दृष्टीने विचार करीत असलत्यामुने त्या 
अनुभवातौत मुद्यावरपण विचार करावा लागतो. 


ज्ञानशस्त्र : तो विपयवादी असल्याने वाह्यविश्वाचे अस्तित्व 
मनावर अवल्वित असत्याचं मानत नाही. एवैव नब्दै तर 


अलेकदडर संम्युपल 


विश्वासवधौ जे जान मनाला होते त्यात मन स्वत काटी निमित नाही. 
मन वस्तूचे ती जणी आहे तते ग्रहण करते ज्ञान याचा अथं जाणीव च 
वस्तु याचे सह-अस्तित्व होय यासवधी तौ प्रातिनिधिक सिद्धान्ता 
खंडन करून असे प्रतिपादन करतो की, वस्तूचे जे काटी दण्यस्वरूप मनास 
जाणवते ते तिचे सत्य स्वरूप आदे असे मानण्याम काही हरकत नाही. 


वस्तृतचे ज्ञान प्राप्त करणे व त्याच्या जञानप्रत्रियेत सामावलेली 
मानसिक प्रक्रिया हिते ज्ञान प्राप्त करणे या दोन भिन्न क्रिया आहेत 
पहिल्या त्रियेस ' चितन ' व दुसरीस ' सुखानुभव ' ही नावि तो देतौ. 

मनास तो एक शरी रोत्पन्च, पण शरीराहून वेगी व नावीन्यपूर्ण 
गुणयुक्त घटना मानतो. 


सन्ताशास्त्र . स्पेन्सर इत्यादि विकासवादी तत््वज्ञाकड्न तौ 
विकासाे तत्त्व जरूर घेतो, पण त्याची याच्रिकतेची कल्पना खोदून 
काठतो वयाच्या मते, विग एक अशी विकासयोजना व्यक्त करते की, 
जीमध्ये गति च परिवतनशीलता विमान अवस्थेत पुनरेचना घडवून 
आणतात व नवीनं चना निम करतात्त यास तो  उद्णापी चकास ' 
असे नाव देतो. त्याच्या मते विश्वाच्या मुढात दिक्‌ व काल याची 
सत्ता आहे च त्यात्ूनच सवे विश्वाची उत्पत्ति होते दिक्काल या मानसिक 
संकल्पना नसून वास्तविक विश्वाचा आधार आहेत ते परस्पर अवख्दित 
आदेत व अवियोज्य आहेत. कालाचा व्याप्त वस्त्रुशी सवध नसता तर 
कालक्रमाची कल्पना असभवनीय ठरती. तसेच वस्तूचे अस्तित्व कान्ट- 
निरपेक्ष असते तर तिच्या भूत, वतमान व भविप्य काद्धावदहृक विचार 
करणे अशक्य चारे असते. कालाची गतिमानताच वस्तुमध्ये परिवर्तन 
घडवून भणते व नवीन घटना निर्माण करते या अव्यवहित गतिमान्‌ 
घटनेचे आकलन करून षेतांना मन कुठलीहि एखादी घटना आधार 
धरून त्यानूसार भूत व भविप्य घटना ठरविते याकाच अंलिक्लँडर 
पस्पेविरटव्ह्‌ किवा विशिष्ट स्थलकालातून घटनेचे अवलोकन, असें 
म्टणतो परिवर्तन जरी विश्वाचे मूलतत्त्व असले, तरी विश्वाला स्थैर्यं 
व॒ नियमवद्धता प्रदत्त करण्यास सत्तैव काही गृण-ज्याना तौ 
' केटेगरीज ' है नाव देतो - कारणीभूत आहेत दह्यात तो गति, 
अस्तित्व, सामान्यगुण, संवध, द्रव्य, कार्यकारण इत्यादि मोष्टीचा 
समावेश करतो. भारतीय वैशेपिक संप्रदायाप्रमाणे अलिक्ंडर याना 
वास्तवविश्वा्चेच रूप मानतो, मानसिक संकल्पना नाही. 


उद्गामी विकापस्त परिवतंनणील्तेमुटे सत्तेमध्ये नवीन नवीन 
रचनात्मक वदल होत राहतात अशा या पुनरचनेचे फलस्वरूप म्हणून 
दिक्कालातून प्राथमिक गुणयुक्त जडद्रव्याची उत्पत्ति होते. स्वरूप, 
आकार, सख्या, गति, निश्चल्ता व घनत्व हे प्राथमिक गुण आहेत व 
त्याचे ज्ञान एकाहून अधिक दद्ियांमाफंत होते त्यातून पुढे दुय्यम 
गुणयुक्त जडद्रव्याची उत्पत्ति होते हे गुण रंभ, शब्द, गध, तपमान 
इत्यादि असून त्याने जान एकाच इद्वियादारे होते उदा- रंगा 
डोल्यांमाफंत, शब्दाचे कानामाफंत इत्यादि. त्याना तो दु्यम 
या कारणासाठी मानतो की, त्यांचे ज्ञान प्राप्त करण्यासाठी ज्ञाता व 
ज्ञेय यांच्याखेरीज अनुकूलं परिस्थिति पण जरूर आहे. रंगाचे ज्ञान 
प्रकाशाच्या अभावी हौण शक्य नाही लोकिप्रमाणे त्याना तो व्यवितनिप्ट 
न मानतां वस्तूचै वास्तवमुण मानतो. 


त्यातून पृडे उद्भवणारी घटना जीव होय. त्याची जाणीव स्नायची 


६ 


ॐंश्दिसेना 

दालचाल, भूक, तदान इत्यादि अनुभवानून ठते जीवधारी ्रसैराची 
पुनररचना “मन ' निर्माण करते. मन इतर वस्तू जाने उग्रियामादुन 
करू एकते, पण स्वत वदट्छ केवछ् ' सुखानुभव "च प्राप्त कह भक्ते 
मनाच्या नतरची सभवनीय घटना देवता आहे, असे तो मानतो आना- 
पर्यत ही घटना पृथ्वीतच्रवर्‌ निर्माण चाटी नस्तव्याचे व ती मानवी 
विकासाची पुर अवस्था असल्याचे तो निवेदन करतो. ईश्वर्‌ व देवता 
याच्यात तो फरक असा दाखवतो की, ईश्वर सर्वव्यापी आदे व विकासाच्या 
स्वं अवस्था त्याची अभिव्यक्ति अमून देवतापण प्राप्त कर्णे या 
अभिव्यक्तीचा अभिप्राय असू णकेल. 


मूल्ये : १८८९ सालो त्याने प्रसिद्ध केठेत्या मारन ' ओडर 
अंड प्रोग्रेम अन अनिलिसिन्न आफ एथिकख कन्सेम्यन ' या प्रयात 


त्याने श्रेय व अधेय आणि युक्त व अयुक्त यांची चर्चौकेटी बह 
सपेन्सर व रिटिफनप्रमाणे तो नैतिक क्ेत्रातत विकरासाचे तत्व लामू कलौ 
व ' नैस्गिक निवड " ह्या तत्त्वात प्रयोजन मान्य करतो. भतिम उटिष्ट 
मुख व॒ आत्मविकाम असल्याचे तो प्रतिपादन करतो आपि हे साध्य 
करण्यासाठी व्यित व समाज याच्यात समूर्ण संतुलन धडविग्र आवण्यक 
महे असे तो म्हणतो ज्या आचरणाष्रारे हे सनुल्न साध्य हू 
त्यान्लाच नैतिकदृष्टचा श्रेय मानतां येल. पण वदल्त्या परिस्यितीत 
आदशे पण वदनणे प्राप्त आद. 

त्याच्या "ब्यूटी अँड दि अदर फरम्सं आंफ न्त्य या निव्ध- 
सम्रहात तो सत्य, शिव व मृंदर्‌ ही मत्ये तृतीय ्रेणौचौ अत्या 
निवेदन करतो प्राथमिक व दुय्यम गुण वस्तुनिष्ठ अमनात, पण मूत्े 
ही मानव व वस्तु यच्या परस्परसंवधात्ून ठरविरी जातात मन्य 
म्हणजे वस्तूचे यथार्थरूप जाणणे होय. जिव, व्यक्ति व समाज याच्यामध्ये 
संतुलन घडवणारा व्यवहार होय व सद्यं वस्तुमध्ये आभाम निर्माप 
करण्याच्या कलेमृदे निर्माण होणारा अनुभव दोय, असे तो म्हणत 
दी तिन्ही मूत्ये सामाजिक आदेत. 

` स्पेस, टाइम अड डिडटी 'मृन्धे अलिक्संडरच्या तत्त्व्ानास 
वरेच महत्व काटी काठ्पर्यत दिले गेले; पण वदनत्या विचार- 
प्रवाहाच्या वाटीवरोवर त्याच्या या वास्तववादी व विक्रास्नवारी 
विचाराचे महत्व गौण माने गेलै. 

संदभ-प्र॑य इउन्दोक्स, पौ : छे मिस्तेम द अच््लान्धं (ण्स, 
१९२९ ); मेक्कार्थ, ज. उच्ल्यू- . दि नेचरेलिल्लम फ़ तेभयुएल 
जेलिक््ंडर ( न्ययाँकं, १९४८ ). 

श्यामला गुप्त 


यच्िसेना (इ स. ९८०१०३७ ) ; याचे मूच नाव 
इवून सीना अत्ते होते तो मध्ययुगांतील एक थोर मुस्लिम तत्वञानौ 
मानला जातो. केस्पियन समुद्राच्या दक्षिण-किनायावरीक वुवारा 
नावाच्या प्रदेणात त्याचा जन्म चाल वयाच्या अठराव्या वपपि्यत 
त्याने दाडगी वित्ता सपादन केटी होती पित्याच्या मृत्यूनंतर मुन्की 
नोकरी शोधणे त्याला भाग पडले. एका स्थानिक राजयुत्राचा मुद 
मती होष्याचा वहुमान त्यात दोनदा मिद्राला. वैचकास््, भूमिति, 
खगोलशास्तर व तत्त्वनान याचे चाशने जन्‌ त्याज टोतं कुराणाश्निवाय 
ग्रीक तत्त्वनान-वाङमयाचे विभेप अध्ययन त्याने केले होति व्याने 
धर्माला महत्त्व दिले एवढेच नव्हे तर्‌ गूढवादावदृ त्याद्ा आवड होती 


अंच्हिसेना 

' कनन आफ मेडिसिन ' ह्या त्याच्या प्र॑थामुकरे वैयकीय शास्तरांत 
त्याला मानाचे स्यान प्राप्त ्ाले आहे तसेच त्याच्या तत्त्वज्ञानविपयक 
ल्खाणात किफा ( रोगपरिहार } व नजात (मुक्ति) यांचा 
समावेश आहे या ग्रथामध्ये तकंणास्त्र, पदाथेविन्ञान, गणित व सत्ता- 
शास्त्र यांचा परामर्शं घतला आहे पहिल्या ग्रंथांत वर उल्लेखिकेल्या 
विपयाची सादयत चच आदे, तर दुसरा प्रथ हा पहिल्या ग्रथाचा 
सारांश आहे. 

तत्त्वज्ञान ` अंच्िमेना अमे मानतो कौ, सत्ताशास्त्र है फक्त ईश्वरी 
सत्तेचँ शास्त्र नसून अस्तित्वात असलेल्या सर्वं सद्रस्तूचे शास्त्र आहे. 
अस्तित्वाकडे असे छक्ष देणे नवीन नाही. अल्फरावरी ( लेख पहा ) 
याने यापूर्वी दाखविके होते की, ईश्वराच्या ठायी तत्तव व अस्तित्व 
एकरूप हयेतात. याचा गभिता्थ असा की, इतर वस्तूच्या वावतीत 
तत्त्व आणि अस्तित्व भिच्र असतात अंब्हिेना ह्या कल्पनेचा विकास 
करतो इतर वस्तु स्वभावत केव संभवनीय असतात व एका उच्च 
श्रेणीच्या कारणापामून त्याना अन्तित्व लाभते. ईश्वराच्या ठायी 
तत्त्वत च अस्तित्व असल्याने तो अवश्य अस्तित्वधारी आहे 


ईश्चरापासून पहिल्या बुद्धितत््वाचा उद्‌भव होतो अणा परपरेने 
एकूण दहा बुद्धितत्तवे उद्धवतात. प्रत्येक वुदधिततत्व पूर्ववर्ती बुद्धि- 
ततत्वावर अवलब्रून असते. सर्वात शेवटच्या कार्येशील वुद्धितत््वापासून 
भौतिक दृष्ट विश्वाचा व त्यातील महाभूताचा उद्भव होतो. 


मनृप्याचाो भात्मा देहासह्‌ निर्माण केना गेखा असला तरी आत्मा 
अक्षय असल्याने तो देहाच्या मृत्यूनंतर राह णकतो, जानेद्रियापासून 
मिदणारे ज्ञान आपणाजवलून हिरावून घेतले तरी आत्म्याचे अस्तित्व 
आपणानला समज्‌ शकेल. 


आपणास सैद्धान्तिक ज्ञान कार्यगील वृद्धितत्त्वापामून प्रत्यक्षतः 
प्राप्त होते आपल्या ज्ञानेद्रियापासून आपणांस गौण प्रतीचे जान 
मिढठते उच्च प्रभावापासूुन ज्याला अधिक ज्ञान प्राप्त होते तो प्रेपित 
होय तत्त्वक्ञानाची सत्ये तो विशेप साकेतिक प्रकारे प्रतिपादन करूं 
शकतो सुसस्कृेत समाजाची प्रगति व जतन प्रेपिताच्या रिकाणी 
गुणामृष्े हौज शकतात साधारण श्रद्धावताच्या श्वद्धेपलीकडे गूढवादी 
व्यक्तीला सूम्वातीस सत्याच्या प्रकाशाचे अभिनान होत असले तरी 
णेवरटी ईश्वराचे खंडरहित दशन त्याला होऊ शकते ईश्वराच्या विशेष 
सादाय्यावर अंद्हिसेनाची शद्धा नव्हती; कारण दा मर्यादित विश्वाचे 
ईश्वराल्ना केवठ साम(न्य जान आहे असे तो मानीत असे मुस्लिमिव 
सस्ती ईश्वर-णास्त्रज्ञानी अंच्हिसेनाच्या द्या दृष्टिकोणाला विरोध 
केला; तरीपण मुस्ि्िमि व पाश्चात्य सस्ती विचारसरणीवर इतर 
वावतीत अंच्हिसेनाचा वराच प्रभाव पडलेला आहे 


संदर्भ-्र॑य : अच्हिसेना . ओन धियोलोजी, अनु ए. जे. आर्वेरी 
( ख्डन, १९५१ ) ; अफनान, एस एम . अंन्दिसेना, हिज खाइफ 
अंड वक्सं (लुंडन, १९५८) ; शरीफ, एम. एम सपा. : ए हिस्टरी 
आंफ़ मुस्ठिमि फिलांनफी ( वीज्लवेंडन, १९६३ ). 
जे उ मार्नेफ 


४) 


अन्हेनेरियस, आर. एच. [ अन्हेनेरियस रिचडं ] : 
( १८४३-१८९६ ) : हा जर्मन ततत्वन्ञ दहोता १८७७ मध्ये 
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(० 
अन्हरूस 


हा ब्युरिण येथे तच्वज्ञानाचा प्राध्यापक रादा. "शुद्ध अनुभवाची 
मीमासाः (२ भाग, १८८८-१८९० } नामक ग्रधात त्याने 
ज्ञानाचा वास्तववादी (पां्लिटिन्दिस्ट) सिद्धान्त माडल. त्यालाच 
अनुभवमीमांसा ( एंपिरिओ-क्रिटिसिन्नम ) असें म्हणतात. अनुभव- 
मीमासेचा मुख्य उदैश विचारांमृटे अनुभवांत आपण जी सारखी 
अनावश्यक सरमिसठ करीत असतो ती कादून टाकून शुद्ध अनुभवाची 
पुन. प्रस्थापना करणे हा होय. ह्यासाटो अंब्हेनेरियसने डाविनच्या 
उत्करांतिवादाचा आश्रय घेऊन अमे दाखवून दलि कौ, मानवीं 
ज्ञानाचा किंवा तत््वज्ञानाचा विकास हा मानवाच्या आत्मसंरक्षणाच्या 
क्रियेशी निगडित आहे ज्ञान कणासाढी ? तर त्यामूके शक्तीचा कमीत 
कमी व्यय करून इतर जीवनावश्यक कार्यकिरिता तिचा उपयोग व्हावा 
म्हणून. वर्गक्ररणाच्या पद्धतीमु्े आपले श्म वाचतात. तसेच प्रत्येक 
परिकल्पना ( कन्सेप्ट ) तेच कार्यं करीत असतें; कारण तीम 
योडयाणा बौद्धिक शरमाने पप्कठ विपयांचे आकलन करतां येते. स्वं 
विजानात बौद्धिक श्वमाच्या काटकसरीचाच आपणांस प्रत्यय येतो. जेव्हा 
विशिष्ट नियम व परिकल्पना सामान्य नियम व परिकल्पना मध्ये समा- 
विष्ट केले जातात तेव्हा तर द्या तत्त्वाची प्रचीती स्पष्टपणे येते. 

आपण आपल्या अनुभवांत वाह्य व आभ्यंतर अक्ति जे भाग करत 
ते अत्यंत कृ्निम असतात असे अं्हेनेरियस द्याने स्वत च्या अंत - 
प्रक्ेपाच्या ८ इंटोजेक्शन } पद्धतीटारे पटवून देण्याचा प्रयत्न 
केला आहे. वाहैरील सूर्यं एक व आपल्या विचारांचा आतरिके सूर्यं 
वेगढा हा भेदच मुढी अस्वाभाविक असून तो अँन्हेनैरियसला अमान्य 
अहे. खरे पाहिकठे असता णुद्ध अनूभवाचेच है दोन परस्परसापेक्ष घटक 
आहेत. ज्ञान हँ या दोधांच्या समन्वयाचाच परिणाम आहे. शुद्ध अनूभव 
हा अदत व एकात्म आहे. हाच ण्ेवटी अंन्देनेरियसच्या अनुभवमीमांसेचा 
निष्कपं होय 

संदर्भ-ग्रंय अव्िनेरियस, आर. एच . फिलापिफिक आल्स उन्केन 
डर वेल्ट ( ल्ाद्पञ्चिग, १८७६ );-- : क्रिटिक डेर रायनेन 
एरफहरुग, २ खं ( लाद्पञ्चिग, १८८८-९० )}. 

ना वि. जोशी 


ओब्हेरूख : अ्देरूस किवा इन्न र्द ( ११२६११९८ ) : 
हा मध्यकालखंडातील मूस्लिम॒तत्वज्ञानाचा पाश्चात्यांतील प्रमुख 
प्रतिनिधि अहि. स्पेनमधील काँरडोब्हा येथे त्याचा जन्म ज्ञाला. 
ईश्वरणास्व, कायदाशास्त्र, वैयकशास्व, गणितशास्तर॒व॒तच्वज्ञान 
याचा त्याने अभ्यास केला तो न्यायाधीश होता आणि मरेपर्यत राज- 
प्राची त्याच्यावर मर्जी होती अँरिस्टांटच्व्या परंपरेत त्याचं शिक्षण 
ले व तो स्वत. अंरिस्टांटर्च्या विचाराचा एक अग्रगण्य समर्थक 
व भाष्यकार होता. 

" तदाफु अद्‌ -तहाफुट ' (* दि इन्कोहीरन्स आंफ दि इन्कोहीरन्स ') 
ल्या ग्रंथात त्याने अरिस्टटलचे समर्थन केले आहे अल-घञ्चाटीने 
( ठेख पहा ) लिहिलेल्या " उन्कोहीरन्स ओंफ दि फिलोसफरं " 
ह्याला दिला तो प्रतिटोला आहे. अन-घन्नारी आपल्या लि्ाणांत 
असें दाखवितो की, अल्‌-फारावी व अंच्हिसेना (त्याच्पाविपयी लेख 
पहा ) द्या अंरिस्टीँटल्च्या अनुयायानौ असवद्ध प्रतिपादन कल्न, 
जगाच्या सततीवहुल अनुकूल, तर्‌ विशेष ई्री साहाय्य व मरणोत्तर 


अब्टेरूस 





सदेह पुनस्त्यान यावदल प्रतिकूल मतप्रणाली माडली आहे अल- 
चज्नारीला आपल्या ग्रथात वहूतांशी सुसवद्ध युक्तिवाद करता आचेला 
नाही आणि प्रमाण व सत्य यांचा गौघ लागलेला नाही असे दाख- 
विण्याचां अन्दरूस प्रयत्न करतो 


धर्म व तत्त्व्ञान यांचा समन्वय धर्म व तत्त्वज्ञान याच्या समन्व- 
याचा एक विधायक मार्गं ‹ फस्ल-अलू-मगल्‌ * ( ' दि डिसायसिब्द्‌ 
टीटिज्न ' ) यात अन्ेरूसने विशद केला आदे णास्त्र व परपरा यति 
प्रतिपादिलेल्या इस्लाम धर्मानुसार तत्त्वज्ञानाचे अध्ययन करणे कसे 
योग्य आहे याविषयी तो परीक्षण करतो त्याचे उत्तर असे कौ, तत््व- 
ज्ञानाचे अध्ययन हे धर्मानूसार वधनकारक आहे तसेच तत्वज्ञाना 
इस्लामला विरोधी असे काही नाही धर्मशास्त्र व तत्त्वज्ञान यात काही 
विरोध दिसत असेल तर तत्त्वज्ञान एवदेच दाखवील की, धर्मशास्तराचे 
रूपकात्मक रीतीने विवरण केले पाहिजे, कारण तच्त्वज्ञान्याना निसर्गा- 
विषयी निदशेनात्मक जान असते 


अंन्हेरूसचा सर्वात प्रभावी ग्रथ म्हणजे त्याची अंरिस्टंटल्वरील 
भाष्ये होत. अंब्हिसेनाचा उद्धवसिद्धान्त अंन्देरूस फेटाठतो ईश्वर 
अनेक वुद्धितत््वे निर्माण करतौ ज्या अर्थी मूढ जडद्रव्य हा उत्पत्ति- 
क्रियेचा विपय नाह, त्या अर्थी ते नित्य आहे ते घेऊन ईश्वर त्यातील 
अव्यक्ततेरा जड वस्तूची रूपे देतो मनुष्याच्या आत्म्याचे वैयक्तिक 
अमरत्व अंच्िसेनाने मान्य केले होते; तर अं्हेरूसच्या मते मृत्यूनेतर 
आपली वुद्धि उरत असो तरी तौ मनूष्यजातीच्या विश्चव्यापी व 
समान बुद्धीमध्ये विलीन होऊन जते. 


अरिविकमधूने हित्रू व लंटिन भापात अँब्देरूसच्या ग्रथाची भापांतरे 
स्ञारी व त्याचा पाश्चात्य विचारांवर मोठा प्रभाव पडला. पृटील 
शतकांत उदयास आलेला टामस अक्वायनस अन्देरूसचे भाप्यग्रथ 
वापरू शकला. ह्या महान्‌ ˆ भाष्यकारा "च्या दृष्टिकोणाशी चुत 
असल्यास, आपल्या मताला पुष्टि देण्यासाठी व जुटत नसल्यास, आपले 
भिन्न मत व्यक्त करण्यासाठी टोँमस अक्वायनसने ह्या भाष्यग्रथाचा 
उपयोग करून घेतला 


संदभ-ग्रय . अंन्हेरूस ` तहाफुट अल्‌-तहाफुट ~ दि इन्को- 
हीर्स आंफ़ दि इन्कोहीरन्स, अनु एस व्ही डी वर्ग, २ख (ल्डन, 
१९५५ ) , -- . आनि दि हामेनी ओआंफ रिक्लिजन अंड फिलांसफी, 
अनु जी. एफ हौरानी ( रुडन, १९६१ }; -- ` कामेटरी ओन 
प्लेटोज -रिपल्लिकि, अनु व सपा इ. आय जे. रोक्न्यांल ( केत्रिज, 
१९५६ ) ; शरीफ, एम. एम. सपा, ए हिस्टरी ओआंफ मुस्ल्मि 
फिसिफी ( वीञ्चवेडन, १९६३ }. 


जे. ड. मानंफ 


आडईन्स्टाइन, आल्वट ( १८७९१९५५ } ; हे भौतिक 
शास्त्ातीक एक श्रेष्ठ व ज्ञानी तत्त्ववेत्ते होउन गेले त्याचा जन्म १४ 
माच १८७९ ला उमा गावी जमंनीत ्ाला त्याचं वहुतेक शालेथ 
शिक्षण स्वित्खंडमध्ये ज्लाले. ते पदार्थ-विज्ञान व गणित विषय घेऊन 
सूरिच येथील फेडरल पाँङटिव्निकमधून पदवीधर ज्ञा. त्यानी १९००५ 
मध्ये स्विल्लरलडचं नागरिकत्व प्राप्त केले वैज्ञानिक क्षेत्रात्त नोकरी 
न निन्ाल्यामुदधे त्यानी पेटट कार्याल्यात नोकरी धरली. १९०४ घृ 
१९०५ च्या दरम्यान साध्या नौकरीत रान पदा्थ-विक्ञानाच्या मौलिकं 


&८ 


आैन्स्टादन, आस्वर 


विभागांत सणोधन-पतिका प्रसिद्ध केत्या. त्याच्या सशोधनका्ाम 
१९०५ मध्ये त्याना सूरिच विद्यापीठाची पीएच. डी. पदवी प्रपत जानी 
१९०९ मध्ये त्यांना अूरिच विद्यापीठंत पदोर्थ-विज्ञान विभागो 
प्राध्यापक म्हणून नेमण्यात आके. ते १९१० मध्ये प्राग वि्यापौठतत 
गेले १९१३ त वलिन विद्यापीठाचे प्राध्यापक, कंसरवे ह खम इन्स्टदुस्प 
का्य॑वाह्‌ व प्रशियन अंकंडमी ओंफ सायन्सचे सन्माननीय समाप 
करण्यांत आले ' इटेलेक्च्युअर को-आंपरेणन ओंगेनायज्ञेशन आंए लीग 
ओंफ नेणन्स ' ह्या सस्थेचे त्यांना सभासद करण्यांत अक्त ( १९२२ ) 
व्याच वर्पौ "प्रकाश-विद्युत्‌चे नियम व पदाथ-विज्ञानाच्या मौलि 
शाखेतील सशोधना 'वदुल १९२१ चै नोवेल पारितोपिकं त्याना 
देण्यात आले. 


ते सामाजिक का्यकतं होते. ्निओनिस्ट ( ज्यू-उत्कपं ) चवटीत 
हिरिरीने भाग घेउन त्यानी ञ्यू-निर्वासितांच्या पूनवंसनास साहाग्य 
केरे हिटलरच्या अमदानीत, अणुर्वांव जमेनीत प्रथम तयार होण्याची 
चिन्हे दिसत असतां, सिञ्चलडं, वायंगनर व फर्म ह्या जगप्रसिदध निर्वापित 
शास्वन्ञाच्या मध्यस्थीमुके आ्ईन्स्टाचनने अध्यक्ष सूद्षवेल्ट ह्याना 
"प्रख्यात प ' धाडून अमेरिकेने तावडतोव अणुर्वावे प्रथम तयार 
करून युद्धातीरू मानवी सहार टाठण्यास पुढाकार षेण्यासंवधी विनती 
केटी व ती त्वरित अमेरिकेच्या सरकारने अमलात आणटी ग्रिन्ट 
विद्यापीठात वरीच वपे प्राध्यापक म्हणून रहन १९४५ मध्ये ते निवृत्त 
आले त्यांनी अमेरिकेचे नागरिकत्व घेतलं होते त्यांचा मृत्यु १८ एप्रिल 
१९५५ ला ज्ञाला. ते त्याच्या अंतकालापर्यत त्रिन्स्टन विद्यापीमत 
सतत सशोधन करीत होते. 


सापेक्षतासिद्धान्त : आईन्स्टाइन याच्या सपेक्षता-सिद्धान्ताचे दोग 
भाग आहेत - एकं सामान्य सापेक्षतावाद व दूस विशिष्ट सपक्षता- 
वाद दोन्दी सिद्धान्तानूसार वस्तूची स्थिति व तिच्याविपयीचे सान 
सापेक्ष आहे. वस्तूची स्थिति कालाच्या निदेशांकातसुद्धा मोजावयाप 
पाहिजे. ही स्थिति वस्तूच्या तसेच अभ्यासकाच्या वेग व प्रवेग यावर 
अवलबून राहते. प्रकाशाच्या क्षेत्रात दोधेहि असल्यामुद, प्रकाशाचा 
वेगसृद्धा वस्तूच्या स्थिति-मोजणीत समाविष्ट असतो सापक्षता- 
सिद्धान्तानुसार वेगीय, अरवेगीय तसेच स्थिर-निरदेश-चौकटीत 
प्रकाणशवेग हा कायम आहे. त्याची किमत दर सेकंदाला ३८१० 
मीटसं आदे. जर एखाद्या वस्तूचा वेग प्रकाशाच्या वेगाशौ वरोवरीचा 
प्रयत्न करीत असे तर वस्नूची लावी कमी होते, द्रव्यमान वात, 
तर गति-काठछाचा ल्य होतो. ह्याच वेी द्रव्यमान व ऊर्जा छव 
एकमेकात रूपांतर होत. ह्या सिद्धान्तामुके अणुशक्तीचा शोध लागला व 
अणृच्या आंत होत असलेत्या क्रियाची' मौलिकं कारणे कटू शकली. गुरं 
त्वाकर्पेण व द्रव्यमान यांची सांगड घालून त्यानी सपिक्षता-सिदढान्तात 
अधिक भर टाकली त्यामुरे अवकाशांत तान्यांचा जन्म व नश, ततेव 
त्याचे अस्तित्व ह्याचे ज्ञान होते. गुरुत्वाकपेणाच्या क्षेत्रात प्रका 
किरण वक्र होतात हा सिद्धान्त खरा ठरला व त्यामुे प्रकाभावि 
स्वभाव-दशेन ज्ञाले. प्रकाश हा ऊरजेचा क्वान्टम आहे. त्याला फोटोन 
म्हणतात. प्रकाश-किरण धातूवर पडले असतां वियूदणु वाहेर पडतात 
ह्या परिणामाला श्रकाशीय विचुत्‌-परिणामः म्हणतात ह्या परिणामाच 
मौलिक विवेचन आ्ईनस्टानने कर्न ' ववान्टम सिद्धान्ताला ' मोवाने 
साहाय्य केले. 


आङन्स्यादन, आस्वर 


त्याचे महत्वाचे सणोधन खालील विपयावर आहे . (१) 
सापेक्षता-सिद्धान्त, ( २ ) टरेव्यमान व ऊर्जा ह्याचे समीकरण, ( ३ ) 
प्रकाशाचा फोटोन ~ क्वान्टम सिद्धान्त व (४) कणाची त्राउनने 
नोदलेखी हाल्चाल 


सेद्भ-प्रंय ` प्रक, पी अआईन्स्टाइन, हिज लाइफ अड टाइम्स, 
अन्‌ जी. रोजञेन ( लडन, १९४८ } , शिल्प्‌, पी. ए, सपा. आन्वटं 
आ्ईन्स्याइन, फिलचफर्‌ - सायन्टिस्ट ( न्यूरयाकं, १९४९, आ २, 
१९५१ ) ; आईन्स्टाइन, ए रिकेटिन्िरी, स्पैश्ल अंड दि जनरल 
यिञरी, पांप्युर एक्स्पोिशन ( ठंडन, ९९२० ) 


म. ना. कणिक 


आगम (थति) ; पडा : शाब्द 
आत्मवाद्‌ : प्राचीन मानवाची अणी श्रद्धा होती कौ, प्रत्येक 
मनुष्याच्या जीवनव्यापाराचे नियव्रण करणारी एक णक्ति त्या त्या 
मनुष्याच्या र्किाणी असते. ही णविति म्हणजे स्थृक दुष्टीस दिसणाग्या 
त्या व्यक्तीचेच एक नृक््म रूप होय व मृत्युसमयी ती देहाला सोडून 
जाते अणी कल्पना होती. व्यक्तीच्या अंतर्यामी असणाय्या प्रतिव्यवतीची 
ही कल्पना म्हणजेच मानवेतिहामतीक आत्मा या संकल्पनेची सुरुवात 


हीय. 


आत्मा ही संकल्पना : या सकत्पनेत्ा काही ताकिक कायं आदह. 
व्यक्तीचे अनुभव प्रवाही असतात निरनिराठ्या इच्छा, आकाला, 
स्मृति, सवेदना या एकमेकांचा पाठलाग करीत असतात. अणी परि- 
वतेने घडत असली तरी व्यक्ति ही तीच राहते. व्यक्तीच्या परिव्तनणीक 
अनुभूतीच्या बडाणी काही स्थिर तत्त्वे असले पाहिजे अणी आपल्या 
बुद्धीची धारणा असते त्या नित्य तत्वाचा निर्देश आत्मा या सकल्पनेने 
हौतो. अनुभवांचे तादात्म्य सपादण्यास आत्मकल्पनेचा जसा उपयोग 
होतो तसेच व्यक्तीच्या अनूभवाची एकता उपपन्न करण्याचें कार्यहि 
त्याच्याने होते. अनुभव बहुमुखी असतो. पाहणे आणि एेकणे, आवडण 
आणि आश्चयं वाटणे अणा तदेन एकाच क्षणी अनेक अनुभव येतात, 
पण अनुभव घेणारा एकच असतो अनेक अनुभवात अनुस्यूत असणारी 
ही एकताहि आत्मा या संकल्पनेने व्यक्त केटी जाते 

आत्मानुभवे : आत्मा ही निच्वठछ ताकिक कल्पना आहे की 
त्याचा अनुभवहि येतो, असा एक प्रश्न उत्पन्न होतो वौद्धंचं आणि 
डच्िड हचूमचे म्हणणे होति कौ, आत्मा या पदार्थाचा अनुभव येत 
नाही. चित्तांत क्ितीदि डोकावून पाहिले तरी केवट चित्तवृत्तीव 
दिसतात्त, " मी " असा सापडतच नाही सुख वा दुख, हपं वा णोक, 
पीतवणे अथवा नीकवणं असे प्रत्यय एकसारखे येत राहतात, पण 
"मी " असा प्रत्यय काही येत नाही. म्हणून "मी ' अथवा आत्मा हा 
पदाथेच नाही. 


मग माज्े प्रत्यय आणि इतर्स॑चे प्रत्यय ही वर्गवारी होति तरी कशी ? 
नदीवर आघोटढीस गेल्यावर माणसे चृकून एकमेकाचे कपडे वदल्तीक 
तसे एकमेकाचे प्रत्यय कधी वदरत काय ? अमुक एक अनुभव माज्ञा 
कमी दुसन्याचा याचिपयी कधी सश्रम निर्माण होई काय ? कार रावी 
विजेचा खटका दा्रून जो मी सोपलो तोच मी आज सकाठी जाभई 


६९ 


अत्म 


देत उठ्छो असा तादात्म्य प्रत्यय कसा येतो ? अमल्या प्र्नाना हचूम- 
कडन उत्तर येईठ कौ, मागच्या क्षणाचा प्रत्यय हा पुडढच्या क्षणाच्या 
प्रत्ययाचा कारण असतो तसेच ते दोन प्रत्यय कालिकटुष्टया सनिध 
असून सदु शहि असतात. त्यामृकरे भापण त्याचा एक वगे करतो भागि 
श्रमाने त्या सर्वेच्ा बुडाणी “मी ' नावाचा स्थिर पदार्थं आहे अशी 
कल्पना करतो 

आत्मनिरीक्षण करून जाणिवेच्या प्रवाहाकडे पाहिल्यास हयूमने 
केरले विःकेपण प्रत्येकाला पटेलच असे नाही. जेव्हा मला कशाचेहि 
भान होते तेव्हा ते भान माक्ष आहे असेहि भान होते आपल्या प्रत्येक 
प्रत्ययावर * मम त्वाचा अथवा ^अह 'काराचा शिक्क्रा पडकरेलाच 
असतो मी दुखी आहे असे भान होते तेन्हा ते नुसत्या दु खाचे नसते 
तर मास्या दु खाचे असते “ मी सुखी आहे ^ ‹ मौ अपमानित आहे ' 
अणा प्रकारच्या जानान “अह्‌ ' अथवा "मी "चा प्रत्यय येतो अरे 
म्हणता येईल. 


ज्याचा अनुभव येतो अणा या "मी 'ला आत्मा म्हणण्यारेवजी 
' जीव ' अथवा † जीवात्मा " म्हणवि असे आत्मवादी मुचवील. जीव 
हा दुखवाने व्याकृ होतो, मुखाने फुटून जातो “अह ' या रीतीने 
त्याचा प्रत्यय येतो किवहुना, शरीर, गृह, वित्त, पूव, कोति इत्यादि 
ज्या ज्या गोष्टीना ' माञ्च ' असने म्हणतो त्या सर्वाचा समावेण या ' मी ~ 
मध्ये होतो. हा ' मी ' ज्ञानाचा विपय असतो 


आत्मविज्ञान . ज्याला त्याच जान होतें तो आत्मा. तो ज्ञान- 
विपय नन्हे तो केवठ जाता “मी कपटी आहे ' अप्ते जो जाणतो तोहि 
“मी "च होय. पण कपटी असणारा "मी ' व त्याला जाणणारा (मी 
हे एक नब्देत जाणणारा मी म्हणजे आत्मा अथवा विज्ञाता. त्याला 
लानाचा विपय या रीतीने जाणतां येत नाही * विज्ञातारम्‌ अरे केन 
विजानीयात्‌ ? 


तो जञानविपय नसत्याने त्याच्या स्वरूपास उपाधि नाही. अमक्या- 
हुन लहान, तमक्याहुन मोठा अभी इयत्ता त्याला नाही इथे आहे आणि 
तिये नाही अशौ देणमर्यादा त्याला घालतां येणार नाही आज आहे, 
कार होता अशी काकिक उपाधिहि त्याला चिकटवितां येणार नाही. 


आत्म्पाचें स्वयंप्रकाशत्व : हा निरुपाधिक आत्मा ज्ञानविषय 
म्हणून जाणता आला नाही तरी त्याचे अस्तित्व संशयास्पद नाही. 
कारण तो स्वेसवेय अथवा स्वयप्रकाण आहे. स्वयंप्रकाश आहे याचा 
अयं त्याचे अस्तित्व सिद्ध करण्याची आवश्यकता नाही, आणि णक्यताहि 
नादी. याच्या उलट, तिजोरीत सोन्याची चीप आहे असे सिद्धे करावयाचे 
असेरू तर तिचे कोणाला तरी जान ज्ञाल पाहिजे तिच्या अस्तित्वाची 
सिद्धि ज्ञानाधीन आहे ते अस्तित्व स्वप्रतिष्ठ नाही. तिथे सोन्याची 
चीप नाही” असे होऊ शकते. पण "मी नाही ' असे म्हट्के तरी 
म्णणारा उरतोच. नाही असस म्हणत असतानाच तो भासतौ. त्याचें है 
भासे म्हणजेच असणे "मी आहे ' यातीक मी हे व्याकरणाच्या 
सोयीसाटी के आहे. ते कादून टकल्यावर जे निव्व८छ * आहे ` उरते 
ते आत्म्याचे स्वयप्रकाशत्व. आतम्याचे अस्तित्व स्वप्रतिष्ठित आहे. 
सोन्याच्या चिपेच्या अस्तित्वाचा प्रकार याहून निराठा. तिच्याहून 
अन्य असलेल्या ज्ञात्याला तिचे भान होन हे तिच्या अस्तित्वक्षिद्धीला 
आवष्यक आहे. सोन्याची चीप दृश्य आहे. आत्मा दुक्‌ आहे. 


आत्मवद्‌ 


दकदग्यसवधात दृण्याचे अरितत्व दृक्‌-अधीन आहे दृक्चे अस्तित्व स्वय- 
मिद्ध आहे ' चितयामि अत अस्मि" या आपल्या प्रतिपादनात देकातने 
वास्तविक स्वयप्रकाण आत्मतत््वाची सिद्धि केटी होती त्याला मात्र 
आपण सोपाधिक ' मी ' चे अववा जीवात्म्वाचे अस्तित्व सिद्ध केले असे 
वार. 


चिद्विलासवाद - विश्वातील नाना पदार्थं हे दुष्य आहेत, ते 


जानविण्य आहेत. अर्थात्‌ त्याचे अस्तित्व आत्म्यावर अवलन्रून आह 
आत्मा आहे म्दणून ते आहेत. हा आत्मा नसता तर ~ जगदधकारम्रसंग । 
या मताचे नाव आत्मवाद. आत्मवादाने विश्च क्िडकारले पाहिजे असे 
नाही. विश्वात जे जे आहे त्याचा उगम स्वयप्रकाश आत्मतत्त्वात आहे 
एवटेच आत्मवाद म्हणेल अगेप विश्च हे आत्मतत्वाचा विलास आहे 
( जग असकौ वस्तुप्रभा ) असे सागणारा ज्ञानेश्वराचा चिद्िलासवाद 
ही आत्मवादाचीच एक माडणी होय. 


ववर्छेचा चिद्राद ` वक्लछच्या चिद्रादाशी आत्मवादाची तुलना 
करता येईल त्याच्या मते जे जे अस्तित्वात आहे ते प्रत्ययरूपच असले 
पाटिजे आता, जे माके प्रत्यय नब्देत असे कितीतरी पदां अस्तित्वात 
आरैत हे कोगासहि मान्य करावे लागे म्हणून त्याना प्रत्ययत्व 
येण्यासाटठी वक्लं परमात्म्याकडे धाव घेतो व सृष्टीतील सवै पदाथं 
त्याचे प्रत्यय म्हणूनच अस्तित्वात आहेत असे सागतो. याच्याउल्ट 
वर सागितकेत्या आत्मवादात आत्म्याच्या स्वसवे्य अस्तित्वाशी 
सुरुवात करून त्याच्यावर दृश्य पदार्थाची ( अथवा वक्छेच्या प्रत्ययाची) 
प्रतिष्ठा केटी जाते 
ˆ आत्मवाद ' याचे आणखीहि दोन अथं होऊं शकतात : ( १) 
व्यक्तीच्या अतर्यामी जसा आत्मा आहे, तसे सृष्टीच्या अतर्यामीहि 
आत्मतत्त्व आहे असा सृष्टीकडे पाहण्याचा उपनिपदाचा दृष्टिकोण 
आहे व्यक्तीचा आत्मा आणि सृष्टीच्या बुडाशी असलेले आत्मतत्त्व 
ही एकरूपच आहेत या उपनिपद्विचाराला आत्मवाद म्हणण्याचा 
प्रघात आहे तथापि, " आत्मन्‌ ' हा शब्द एक कतृत्ववाचक सवैनाम 
असल्याने, त्या शब्दाने, विविध स्तराची अथवा कोशाची एक रचना 
या स्वरूपातील मानवी व्यक्तित्वाचा निर्देण होतो असे दिसते. अशा 
रचनेच्या विभ्टेपणाखा स्थूल देहापासून ( अन्नमय कोश ) प्रारभ 
करून, क्रमश विविध अंत.स्थ कोशामधून प्रगत होत, तिच्या आनंदमय 
अधिष्ठानापर्यत जाणे अवश्य आहे हें कार्यापासून अत.स्थ कारणाकडे 
जाणारे, स्थूकापानून सूक्ष्माकडे जाणारे, वाह्यांगाकड़न अंतरगाकडे 
जाणारे, कनिष्ठ स्तराकडून श्रेष्ठ स्तराकडे जाणाररे, अधिषप्ठिनाकडन 
अधिष्टानभूत नियं्रकाकडे जाणार, वाह्य आविष्काराकडून त्याच्या 
अत स्थ वीजाकडे अथवा भूमीकडे जाणारे एक मूल्यमापक विश्लेपण, 
ज्याला विवेक म्हणतां ये्ईर ते होय यातीर मूल्यमापन ज्या सिद्धान्ता- 
नूसार होते तो सिद्धान्त असा की, जे सूक्ष्मतर, अंत स्थ, व्यापक, 
अन्त प्रेरक, अथवा सक्षेपत. " प्रत्यगात्मा आहे ते अधिक 
सत्तान्वित, अधिकाश सत्य, नित्य आणि अविकारी असे आहे उप- 
निपदानी असा “ विवेक म्हणजे मूल्यमापक विश्केपणविचार 
केठेला असून, त्याच्या आधारे, आत्म्याच्या अनेक पययी मालिका 
मांडल्या आहेत. उदाहरणार्थं, ! ह्या अखि विश्वाचे वस्त्र कोणत्या 
धाग्यानी विणलेले आह ? ' या गार्गीच्या प्रभ्नाका दिल्या उत्तरामध्ये 
पृथ्वी, जन, वायु, आका इत्यादीपासून ब्रह्मलोक आणि ईश्वराचे 


आत्मसाधना व सत्पयन्ञ 


अनिर्वचनीय स्वरूप येथपर्यतच्या विश्वव्यापी तत्वाचौ मालि 
माड्केली आदे (वृ. उ ३६). नतर, ३.७ मध्ये याज्ञवल्वयाने 
अतर्यामी, अमृत, पृथ्वी, जल इत्यादीमध्ये वास करणारा त्याहून 
भिन्न, त्याना अज्ञात असलेला, त्याचें नियंत्रण करणारा प्रत्यगात्मा 
आहे असा उदात्त उपदेण केला आहे. कठोपनिपदामध्ये (३ १०- 
११) इद्वियगोचर वस्तु, मन, बुद्धि, महदात्मा, अव्यक्त, पुरुप अभी 
एक साख्यमूरवं ततत्वमालिका मांडून दाखविलेरी आढलते. गकराचार्यामी 
या तत्त्वमालिकिचे विवरण करताना म्हटले आहे की, या मालिकितीर 
प्रत्येक उत्तरपदं ^ पूरवंपदाचा ' प्रत्यगात्मा ' असल्याने, ते पूवेवदाहुन 
श्रेष्ठतर, सूक्ष्मतर आणि महत्तर आहे ” "परुष ' ही या परपरेषौ 
“ अत्युच्च सीमा, सूक्ष्मत्व, महत्व आणि प्रत्यगात्मत्व याच्या परमो- 
त्कर्षाची आणि पयेवसानाची अतिम अवस्था होय. ( ' सूष्मलव- 
महत्त्व-प्रत्यगात्मत्वानां सा काष्ठा निष्ठा प्यवसानम्‌1'}) या 
प्रकारच्या तत्त्वमाकलिकाच्या माडणीमध्ये प्रथमतः कनिष्ठ आत्म्याची 
एक श्रेणी माडलेली असून, नतर एका परमात्मतत््वाच ( परमात्मा ) 
प्रतिपादन केले आहे. हे परमात्मतत्त्व म्हणजे परत्रह्मच होय असे 
म्हटले आहे ज्याला अन्यत्र ˆ जीवात्मा ' अमे नाव दिले गेले आह त्या 
महदात्म्यालाहि अनेकं ठिकाणी, इतर तत््वाच्या तुलनेने, महृत्वाचे 
स्थान दिलेले दिसते 


ज्या विविध अनुभूति आपणांस एकसारख्या येत राहतात त्याना 
स्वत.च्या साक्षित्वाने एकत्र करणारा व स्थिर खूपाने त्यांच्या वुडाजञी 
राहणारा आत्मा नावाचा पदाथ निश्चितप्णे आहे या मतासहि 
"आत्मवादः, म्हणता येई असें स्थिर तत्व न मानभे हा 'अनात्मवाद' 


संदभ-प्र॑य . गोखले, वा. दा संपा. . शीज्ञानदेवविरचित 
अनुभवामृत ( पणे, १९६८ ) ; शकराचायं ` आत्मवोध (इन 
° श्री शंकराचार्याज मिसठेनिअस वक्सं, ख ४, सपा. ए. महादेवशास्त्री 
व के रंगाचाये, म्हैसूर, १८९९ ) ; जेम्स, उव्ट्यू प्रिन्सिपरल्स साफ 
मायकालांजी, २ खं. ( न्यर्याकं, १९५० }. 
श्री. ह्‌. दीक्षित 
व 
आर. व्ही. उस्मेट 


आत्मसाधना बच आत्मयज्ञ : आत्मपतिवाद : आल 
साधना व॒ आत्मयज्ञ या सकत्पना सङृदू्शनी तरी परस्परविरेधी 
वाटल्याने त्याचा विचार नेहमी एकतर केला जातो व ते योग्यि आरै, 
तथापि, नैतिक श्रेयतत्व या दृष्टीने त्यांचा स्वतंतरपणेहि विचार केला 
जाऊ शकतो. काटी चिद्वादी विचारवंतानी आत्मसाघना वा आत्म- 
पूतीस प्राधान्य देऊन, आपले ते नैतिक श्रेथ वा श्रेयतत्व जादे अमे 
प्रतिपादिले आहे. यासच अत्मपूततिवाद असे म्हणतात नीतिशस्तातील 
सुखवाद, उत्करंतिवाद, कर्तव्यवाद इत्यादि उपपत्तोभ्रमाणेच आत्म- 
पूतिवाद ही महत््वाची उपपत्ति आहे; आणि तिं विवेचन करताना 
आत्मसाधना व आत्मयन्चे याच्यंतीठ सवंधाचा, विरोधाचा व समन्वयाचा 
विचार करणे अपरिहार्य ठरते. 


मात्मवुतिवादावरीकर आक्षेप . आत्मपूति हे अतिम नीतिशास्त्रीय 
श्रयतत््व आहे या मतावरीक आक्षेप अमे की : ( १} आत्मपूर्तीच्या 
मागे लागणे हा स्वार्थीषणा आदे. चिद्वादी तत्त्व आत्मपूर्तीवर जोर 


आस्मसाघनां व भात्मयज्ञं 


देत असल्यामुे आत्मयज्ञ किवा स्वाथेत्याग या उच्चनीतितत्वारा 
गौणत्व येते; ( २} आत्मपूति म्द॒णजे व्यक्तित्वाच्या सर्वे अर्गाचा 
विकास असे म्हटल्यास कोणाहि व्यक्तीस एकसमयावच्छदकरून सव 
अंगाचा विकास करणे अशक्य आदे; आणि ({ ३ ) व्यक््ित्वाच्या 
सवं अंगोचा विकास करावया वा तर त्यांत अनैतिक व वाईट प्रवृत्तीचाहि 
विकास येई. एकण आत्मपु्ति हे ध्येय स्वार्थीपणाच, जीवनात्‌ 
उतरविण्यास अशक्य व सदिग्ध आदे. चिद्वादी कितौहि वृद्धिवादी- 
श्रेयतत्त्वाचा पुरस्कार करीत असला तरी प्रत्यक्षा मात्र ती उपपत्ति 
सूखवादाकडेच भुक्ते. म्हणून आत्मपूतिवाद समाधानकारक नसून 
" आत्मयज्ञ ' हेच अंतिम नीतिशास्तरीय भ्रेयतत्त्व आदे असे वुद्धिवादी 
प्र्तिपादितात. 

" आत्मयज्ञ -तत््वाचा अपुरेपणा - आत्मथज्ञ है अतिम नीति- 
शास्त्रीय श्रेयतत्त्व अस्‌ शकत नादी त्याग हा कोणत्यातरी उच्च 
ध्येयप्राप्तीकरिता असतो. त्यागासाठी त्याग किवा आत्मयजासाटी 
आत्मयज्ञ श्रेयस्कर नाही. सूचित हिताचा व्यापक हिताकरिता व 
कनिष्ठ मूल्यांचा श्रेष्ट मूल्याकरिता यज्ञ करणे ठेच श्रेयस्कर आहे. 
एका व्यक्तीने दुसव्याकरिता एखाद्या सुखाचा त्याग करणे हैते मुख 
दुसन्याने उपभोगणे योग्य आदह या विश्वासावरच सार्थं ठरते. आत्म- 
ूर्तीभिवाय आत्मयज्ञ अयुरा व एकांगी आद. आत्मप व आत्मयज्ञ 
या एकाच नाण्याच्या दोन वाजू आहेत म्हणून आत्मपूति कौ आत्मयन 
असा पर्याय नसून * आत्मयज्ञाने किवा भात्मयज्ञातून आत्मपूति ! 
असे श्रेयतत्त्व आह. चिद्वादी आत्मय टे स्वतंत्र नीतिशास्त्रीय 
शरेयतत्त्व न मानतां आत्मपूर्तीतच त्याचा समावेण होतो भसे मानतात 
पण येथे दोन प्रश्न उपस्थित होतात . (१) कोणत्या 'स्वण्ची 
पुति व कौणत्या ' स्व "चा यज्ञ करवा त्याग ? आणि ( २ ) आत्मपूति 
च आत्मयनन या परस्परविरोधी दिस्षणाग्या तच्वांचा समन्वय कसा 
कर।वयाचा ? 

“चांगला मी" व "वाईट मी" यांतील भेद : कोणत्या ' स्व "चा 
त्याग व कोणत्या ^ स्व "ची पूति असे विचारल्यास त्याच उत्तर ' वाईट 
स्वभ्चा त्याग व ' चांगल्या स्व श्वौ पूर्ति ( साधना ) अक्षे देतां येते. 
पण यातन आपणास काहीच वोध होत नाही ्रंड्लेच्या मते चागला 
व वाईट असे दोन ' मी ' नाहीत तसेच बुद्धितत्त्व हा चागच्र "मी" 
व इतर नैसगिक वासना, सहजप्रवृत्ति वैरे वाईट मी" हे वुदि- 
वाद्याचे मतदहि त्या मान्य नाही. ही नैस्गिक सामग्री नैतिक किवा 
अनैतिक नसून नीतिदृष्ट्या उदासीन आहे. “ वाईट मी ' हा सपूरणं 
स्वार्थी प्रवृत्तीने वनलेला नसून * चागल्या मी 'त सवं नि.स्वार्थी प्रवृत्ति 
असतात, असेहि नाही. चागला "मी" म्हणजे व्यापक व सुसवादी 
“मी' आणि वाईट "मी" म्हणजे संकुचित व विसंवादी “मी 
जेन्हा ! मी ' तीर सवं प्रवृत्ति व “ मी 'चा सवं आशय एका उच्चतम व 
व्यापक आदर्णात सामावल जातो, त्यात नुसवाद निर्मिला जातो 
तन्हा तो ! चांगला मी ' होय. अशा आदशंरूप ˆ मी "चा आशय त्रिविध 
आहे : ( अ ) व्यक्तिगत ध्येये, ( व ) व्यक्तीचे समाजातीन स्थान व 
तत्सरवंधी कर्तव्ये, आणि (कं ) इतर सामाजिक ध्येये व सद्गुण. 
वाईट (मी "सध्ये अघ्रा प्रकारचे क्य वं मुसवाद नसतौ त्यातीठ 
परवृत्ति कोणत्याहि विशिष्ट तत््वाखाली वत नाही वाईट "मीष्वा 
चामल्या ˆ मी 'शी विरोध असतौ एवढेच नाही तर त्याच्या आश्चयांतिहि 
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सल्मा-दहैतर जीवनं 


अंतर्गत विरोध व विसवाद असतो प्रत्यक घटक इतर घटकापामुन 
अलग असतो. त्या सवं घटकाचे एका मध्यविदूत वेद्रीकरण होत नाही. 


आत्मसाधना ( पुति }) व आत्मयज्ञ यांचा समन्वय . वरील 
“चांगला मी" व “वाईट मी ' याविपयीच्या चिद्वादी तच्वज्ञाच्या 
विचारावरून ह स्पष्ट होते कौ, आतत्मपूत्ति ( आत्ममाधना) व 
आत्मयज्न याच्यामध्य सकृट्णेनी वाटतो तेवदढा विरोध नाही, एवदेच 
न्ट, तर आत्मपूर्तीच्या कल्यनेत आत्मयन्ञाची कल्पना अतर्भूत आह. 
आत्मयन्न म्हणजे संकुचितता व॒ विसवाद याचा त्याग, म्दणजेच 
व्यापकता व सुसंवाद याची निर्मिति, म्हणजेच आत्मपूति याच अथनि 
व्रइ म्टणतो, “ आत्मसाधना म्हणजे“ मी "चा एका स्वरूपात यन्न किवा 
त्याग. म्हणूनच एका दृष्टीने जी आत्मपूति तोच दुसन्या दृष्टीने आत्मयज्ञ 
आत्मयज् म्हणजे व्यक्तिगत प्रवृत्तीचा त्याग नमून तिला समष्टि- 
प्रवृत्तीशी एकरूप करणे. अत्तं केल्याने व्यक्तीची प्रवृत्ति कवक व्यकितिगत 
न राहता ती समष्टि-प्रवत्तीची त्या व्यक्तीच्या माध्यमातून न्नालेटी 
अभिव्यक्ति असते. अणा वेढी सकुचित (मी "चा यज्ञे होन किवा 
' मी "च्या सुचिततेचा यन्न टौऊन व्यापक ' मी 'चा -खग्या व्यक्ति- 
त्वाचा- उदय होतो व त्यांतच “मी 'ची पुत्ति असते ” 


संदर्भ-ग्रंय : मेकिन््ली, जे. एस. . ए मेन्यु्जक जफ एधिक्स, 
आ. ६, ( ठंडन, १९२९}, रेशदांल, एच : दि यिअरी अफ 
गुड येंड ईन्त, २ स. ( आक्स्फई, १९०७, आ २, १९२४ ), 
रडले, एफ एच. : एथिकरल स्टडीज ( ठ्डन, १८७६; सुधा 
आ. २, १९२७); जोणी, वा म : नीतिश्चास्त््रवेश्न (पुण, 
१९१९; आ ३, १९३२ }. 

शि. स. अंतरकर 

आत्मस्वातञ्य : पहा : अध्यवसाय-स्वातय्य 
आस्मा-इदेतरजी वन्‌ : मृत्यत्तर जीवन, पुनर्जन्म, पुनरवतार, 
अमरत्व इत्यादीवरील विश्वासासवधी मानववणशास्त्रन्नानी असा 
खात्रीणीर पुरावा जमा केला आहि की, आदिमानवांच्या समाजां- 
मध्येहि कोणत्या ना कोणत्या प्रकारची अमरत्वाविपयीची श्रद्धा 
प्रसृत होती. कित्येकदा नैतिक विचाराशी ती निगडित नेहि; पण 
इजिप्तमध्ये इराणी लोकानी व वैदिक आर्यानी मात्र त्तिचा पारलौकिक 
जीवनातीर पारितोपिके व दंड यांच्याशी संवध जोडलेका होता या 
श्रद्धेच्या प्रामाण्याचिपयीची पहिली तात्त्विक जिज्ञासा कठोपनिपदा- 
मध्ये (१.२०) नचिकेताने यमाल विचारछेत्या तिस्य प्रन्नांत 
दिसून येत असली तरी, ती आधीच्या उपनिपदामध्ये अस्फुटपणे आहेच. 
उपनिपदानौ आत्म्याच्या चिद्रूपत्वावरून अमरतेची निश्चिति केटी 
आहे. त्यानी णोधचेले महत्वाचे तत्तव म्टगजे आत्म्याचे खरे स्वरूप 
दिक्करालातीत अनून, त्याचा जड व॒ परिवतनीय जगाशी असणारा 
सवधध तात्कालिकं व एका अर्थी मिथ्या असल्याने आत्मा अमर आहे. 
यावल्न असा विचार निष्पन्न होतो की, आत्मा जसा अनत आह तसाच 
अनादिहि आदह. यासे आत्म्याची नित्यता व ईश्वरी नित्यता यात 
फरक करणे कटीण होत. ततच, आत्मा म्हणजे परमात्म्याहुन भिन्न 
असा सीमित जीवात्मा आहें कौ, त्या दोहोचे तादात्म्य असून, सीमित 
जीव म्हणजे केवद्ट युद्धि, किवा वुद्धि-अहंकार-मन, किवा किगशरीर 


आत्मा-ददेतर जीवनं 


आहे, या प्रश्नाचा उलगडा होत नाही. सर्वसाधारणपणे अने मानने 
जाते कौ, हा सीमित जीवतत कर्मवच्या अधिराज्यागरादी अनून, सय 
चिद्रप आत्मा नित्य, निस्पाधिक आणि निरपेक्षतः निश्चल अवस्थत 
असतो व त्याला दिक्‌, काल अथवा मृत्यु याची काही जाणीव नमने 
माडक्योपनिपदात वर्णन केल्याप्रमाणे, जिच्यापुदधे ममाराचा नशि 
होतो अशा वोधाच्या तुरीयावस्थेैवरुन त्या अवस्थेची कल्पना पङ 
शकते सर्वस्वतत्र असा हृसपक्षी हा या आत्म्थाचे प्रतीक आए 


पाश्राच्य तत््वज्ञान्यांचे विचार उपर्युक्त प्र^नात अणान 
प्रकारचे उत्तर प्ठेटोने तसेच अंँरिस्टोँटमन्नेहि दिचे आह मात्र ते जीवात्मा 
च परमात्मा याच्या तादात्म्यापर्यत गेने नाहीत 


जडवादी एपिक्युरिअन व मुरवातीन स्टोटकपयौ यानौ व्यविततगत 
अमरत्व मान्य केले नाही णेवटी सिसरोने ते मन्यि केने ननरच वाय- 
वलातील ज्यु व स्ि्चन रोकानी ते पुटे माटे मृत्यूनतर देहाचेगुदा 
ईश्वरी एव्तीमृे पुनरूत्थान दाते देहि व्यान मन्य देने अणीन्‌ श्रद्धा 
पूर्वीच्या सररतुष्ट़रीयाची व नतर मुस्लिमाचीहि होती अव्िनेनाने 
आत्म्याच्या अमरत्वाचे प्रतिपादन केले पण अंब्दरोजने मात्र फ 
वैश्चिक वुद्धीचेच नित्यत्व मानले मध्ययुमीन ग्वरि्रन विनारवतानी 
आत्म्याच्या अमरत्वाच्या सिद्धान्ताचा विकाम केना याला प्रमु 
आधार म्हणजे आत्म्याचे स्वरूप व कायं यावरून निघणारे जान- 
श्रास्त्रीय व सत्ताणास्त्रीय युक्तिवाद हा होय आणि गौण आघार 
म्दणजे चागत्या किवा वाईट कृतत्यांने फट मिटालेन पाहिजे अणा 
तरेच्या नीतिशास्वीय युक्तिवादाचा होय स्मिनोक्नाने व्यविनगन 
अमरता अमान्य केटी, खायवूनिञ्ने त्याला आपल्या “ अत्युत्तमाच्या 
तत््वाच्या ' आधारावर मान्यता दिटी आणि काटने त्याचा नीतीच 
गृहीततत्वे मानले. हैगेल्खा अमरत्वाविपयी अनिक्य वाटतो, तर 
णोपिनहांवर ते अमान्य करतो या णतक्ताच्या पहित्या अर्ध्या काद्ान 
माक्सवाय्यानी, अनुभवसत्तावायानी व नव-अनुभवमत्तावाद्यानी एकतर 
अमरत्व अमान्य केले आहे किवा त्यावदन्द स्य व्यक्त केना आदि 
वर्गेसन व इतर चिद्‌वादी फ़रच तत्त्व्ञानी नवयोमीवादी व घ्तर 
स्िश्चन विचारवतावरोवर्‌ तो सिद्धन्त उचद्टून धरला १९४५ मध्ये 
उव्ल्यू ई होकिग याने सशयवादी मताला ' मनाचा आद्धणीपर्णा 
असे म्हणून आन्हान दिले चिद्रूपी, आणि म्हणून अमर असणारा, आलम 
किवा शानत ईश्वर मानल्याविना, केव भौतिक प्रतरियाच्रा माहाय्याने 
सत्य व असत्य यांतीक फरक सांगण अगक्य आहे या मूलत आक्ञेपा- 
मृष्टे निसगंवाद्ांची अश्रद्धा अयुक्त टरत. जर एकच आत्मा विवा 
चित्तत्त्व आहे असे माने तर्‌ अशी अडचण उभी राते की, अतिमत 
सत्ये करवा असत्ये ही या एकाच चितकाची चितने मानावी लागतात 
यामृढे केवट चित्तत्व आत्मव्यापात्ती मानवे लागेल, कारण त्यात 
विद्या व अविद्या, शुभ व दुरित याचा गडा चालू आहे या जवस्थेला 
अनिवेचनीय म्दणणे म्हणजे तिचा विचार न करण्यासारखी अतएव 
तत््वज्ञानाच्या क्षैत्रापलीकडील समजण्यासारखे आहे 


भारतीय तत्वज्ञं विचार ` भारतात तिक विचारामुषे 
अमरत्वाचा मिदान्त कर्मसिदढान्तावर आधारटेत्या पुनजंन्माविपयीच्या 
श्रद्धेषी निगडित आहे ( उपनिषदे, जैनमत, वौदमतत ) कमि फट 
भोगावेच नागते हा सिद्धान्त निरपवाद मानला गेला आहे. त्यासाटी 
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आत्मा-दटतर जीवन 


पाठोषार, निरनिराद्धे जन्म ध्यात्रे गलन. या जन्मामध्य वोचा 
कमनि फल भोगृन सयवच जात, नमी नवीन कमे केटो जानान बाप 
हीच पुनजन्मायौ नीते ठन्न. दै भगवदुनोनिमध्ये (२.२२) 
धोरव्यान मागितन्े जादे दोन जन्मनी दुवा दा गुद वात्मा 
अने ममजनरे जात नाही. कारण न्यात व्यतिनन्वाचे तन्व नमन गूम 
काहीनरी म्टृणन लिगणरीर, विवा जीवात्मा, कवा मनोमय (द 
प्राण-णरीर-नेता अमनो ) क्वा मन विवा अटेफार, क्रिवा जीव 
ल्वा न्दिग (या चाचनीन वदान्त, योग व माध्य यान मनपेद श्र 
मार्यक्ारिकिा £२ प्रदा}, प्रवा नृगने कम ( यनात्मवाद मानपाया 
योद्धमनामध्ये ) हा ठन जन्मना जेद्रणारा वचा ममजन्रा जानो 
अनमत, न्याय व वैप्रेपिकर या मलामध्य आत्मा दाच तो दुवा मानना 
जातो पण आात्म्यावटनय्या न्याय्या कपना वरेगचेगद्धया यारत क 
निद्धान वौद्धान निगवेने अद्धि नर हिद नस्वन्नानांन मन्न नो ईसया 
आधिपत्यान्यान्टी अनतयाने मानन जदि. न्याय-्वणेविषाची वर्मनिद्र- 
न्ताद्रा दशराधिपन्वागयाद्धी भणणप्यायी प्रवृति आद्रे, पव तच्छनानदे 
दैवी कर्णा वर कषा याच्या नाटाय्याने त्याचं म्वन्प मौम्य केले भ 
पकरानार्यानी त्यात नंपूर्णपप्रे नश्वरी आद्रेयानाटी नाष्ठे शे 
व्यानी पुटे जमदि नपष्ट नेत आ कौ, पृनजन्मनि कपना गुनीमिरीर 
लर्‌ कोगत्याटि प्रमाणाने निद्ध होत नाही. वर्तमान जन्मातीन अन्ये 
एक समाय्य न्वष्टीफरण म्हणून पूनजन्मसिद्धान्ताच मूल्य 
चा्यानी मान्य केन्र अगन नरी, न्मृतीतची अथवा ठान जन्माची प्रा 
घाटता नेर अया कोणत्याहि जाणिवना अभाव त्यांनी चक्षत पेना 
आ 


हिदुधर्मान पृन्जन्माविषयीचौ श्रद्धा नर्वमान्य समगौ 
तरी ( जीने पधान स्यावहृन्यं एकमत नाही } भारताबाहूर्‌ फा 
योटयानीती स्वीकार भह आिस्टोवाद, पाय्यगोरन, एेडरिनन, 
प्लटो याच्या तत्वनानान { फन णक उपनिद्धान्तं म्हणून}, व 
प्टेटोवाद ( फायन्टो, जमोनिभ्न, सरवन्ति, आंरिजेन, प्रोटिनेन } 
व्वान्न. काटी सूफौ (म्म? }), वरून, येसिग, यिभनंफिस्ट वए 
टक्न्छेव ज. ्मेकटगाटे सानारल्या काही अर्वाचीन ततत्वनात 
दिसते जज पाश्चात्य जगानील ज्या खोक्ना ती कल्लना मवि 
करावीयी वाटने त्याना अने वादने कौ, पृनर्जन्मात हेच व्यक्ति 
कायम राह्ने, पण हे व्यवितन्वं कायम दाहुष्याचीच हिद मनाल्र भीगि 
वाटत च जान, कर्म छठा भपतोच्ा माह्‌य्याने यपिनूनं नुटज्राहर 
णक ज्मा त्यान्ा असि वाटत. 
अर्वाचौन युवितवाद ` पुनजेन्म च्या पूष्टोसाटी मालें अर्वन 
युचितवाद म्हणजे ` (१) निर्मान रपाततर घटून येत असत्या 
तमच म्पानर चित्तरवातहि घडते. ( पण मग मुक्तौला काही अप॑ 
राहणार नाही. }) (२) मनप्याच्या स्वं नुप्त णक्तौचा आविष्कार 
होण्यानाटी अनेक जन्माची नावयकता अ. ( है जन्म न्याच व्यक्ता 
असतात कौ एका जातीतीन अनेकः व्यक्तीचे असतात ? गिवाय एकव 
दिकेने टोणारी प्रगति दा श्रतीचा निद्धान्त आदे काय ? ) (३) 
व्यन्तिव्यक्तीतीक भेदाना पयुखासा पुनर्जन्मामृदे होतो. ( अतेल, थ 
हे स्पष्टीकरण पृरेन व किमान आदह काय ? यच्यागो स्पर्धा उर्णा 
इतरदहि तिङन्त आहेत }) (४ ) पुनर्जन्म-सिद्धान्ताने ए भामा 
आन्घासन मिढते. { होय; पण या भोगाच्या माक्किला आदि व भह 


आत्मा--दहेतर जीवन 


नसल्यामुदटे अनवस्था प्रसग निर्माण होतो. शिवाय, वहुतेक धर्मामध्ये 
पुनर्जन्म न मानताहि है फभोगाचे आश्वासन दिलेले आहे }. 


खरोखर, पारलौकिक विचार हा हिदुधमतिहिं पुनर्जन्माशौच 
निगडित नाही. कारण मुक्ति ही पुनर्जन्मापलीकडे व कर्माच्या क्षेत्ता- 
पलीकडे असते असे मानले आहे इतर धर्मपमध्ये असे मानले आहे की, 
मृत्यूत्तर जीवनात पाताढामध्ये अत्पकाटीन व नरकात दीर्घकारीन 
शिक्षा भोगावी लागते नंदनवनात्त निवास किवा स्वर्गीय आनंद दही 
पारलौकिक पारितोपिके होत. हा स्वर्ग म्हणजे वहुधा केवठ ईश्वराशी 
संपूण एेक्य होय असे मानले जाते (पहा : (आनद). 
पुनजैन्म मानेला असो वा नसो, धर्मामध्ये मानलेटी अमरत्वाची 
व॒ शाश्वत आनदाची कल्पना यामूटे मानवी इतिहासाला उदह्‌- 
लोकापटीकड़ीर क्षेत नेले जाते तमेच त्यामुचे इहलोकांतील 
विकासाच्या मयदिपलीकडीर व कालचक्रापलीकडील जीवनाची 
आशा निर्माण होते वं इतिहासाचहि पूण॑तया समर्थन होत. इतिहासा- 
वहर्चे असे तत्त्वज्ञान एक मूस्लिम तत्त्वन्न ( एम. इक्वाल ), एक 
हदु तत्त्वज्ञ ( अरविद ) यांनी व विज्ञान, तात्त्विकं अंतदृष्टि व श्रद्धा 
यांच्या एकलीकरणांत एक च्िश्चन तत्वज्ञ ( तीख्हादं व॒ शादिन ) 
यानी प्रतिपादले आहे. 


संदभ्‌-ग्रंय : युजे, एफ ब्दी. : इटनंल लाइफ ( एडिवरो, 
१९१२ }, भ्रिगल-पेटिसन, ए. एस. : दि आयड्भिा ओआंफ 
इमारटेलिटी (ओक्स्फडं, १९२२) ; प्े्षर, जे. जी. : मेन, गाड 
अंड इंमारर्टलिटी ( ल्डन, १९२७ ); राधाकृष्णन्‌, एस. : 
न अायड््िंलिस्ट न्यू आंफ लाइफ ( ठंडन, १९३२; सुधा. 
आ. २, १९३७) ; अरविद : दि प्रान्ठेम आफ रीव्थं ( पांडिचरी, 
१९५२ } . 


आर. व्ही. उस्मेट 

आधुतिक्रा : आधृतिका म्हणजे काय ? आधृतिका किवा 
पक्षिका ही अनेकसविधानाचा वा संयुक्तसंविधानाचा एक प्रकार 
आहे. आधृतिका ही एक संविधानशृंखला असते. तिच्यां तीर पहित्या 
संविधानाचे एक पक्षविधान दुसच्या सविधानाचे निष्कपंविधान असते, 
दुसम्याचे एके पक्षविधान हे तिस्याचे निप्क्षविधान असते. ही संविधान- 
माच्कि म्हणजे सविधानांतीरू पक्षविधानास ( निष्कयं गणून त्यास ) 
पक्षविघाने व त्यास पुन्हा पक्षविधाने पुरविणारी संविधानसाखटी 
असते. अर्थात्‌ आधृतिका करवा पक्षिका म्हणजे पक्षविधानास पक्ष- 
विधानं पुरणारे संविधान होय. 


आधृतिकेचे प्रकार : हे प्रकार तीन आहेत : ( १} एकपक्षित 
आधृतिका; (२) द्विपक्षित आधृतिका; आणि (३) संकीर्ण- 
पक्षित आधृतिका. त्याची रचना व उदाहरणं पुदीलग्रमाणे : 


{१} एकपक्षितं आधृतिका . ज्या आधृत्तिकेत उत्तरसंवि- 
घानाच्छा एकाच पक्षविधानास { निष्कर्पविधान गणून ) पूर्वेसंविधानात 
एक जशधारभरुत परेवि यन पुरविले जति, तिला ' एकपक्षित्त आ{ृततिका " 
म्हणतात. 
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७३ 


आध्तिका 


उदा- 
उत्तरसविधान पुव॑सविधान 
असतुष्ट दु खी असतात. 
श्रीमत असंतुष्ट असतात. “` द्रव्यलोभी असतुष्ट असतात. 


५ श्रीमंत दुखी असतात. 

(२) द्विपलित“आधृतिका : ज्या आधृतिकेत उत्तरसविधानाच्या 
दोनदि पक्षविधानास ( निष्कपविधाने गणन ) पूर्वस्विधानात एक 
एक आधारभूत पक्षविधान पुरविले जति, तिला ! द्िपक्षित 
आधृतिका ' असे म्हणतात. उदा 


उत्तरसविधान पर्वसंविधान 
असंतुष्ट दुखी असतात्त. अममाधानी दुखी असतात. 
श्रीमंत असतुष्ट असतात. ~ द्रव्यलोभी असतुप्ट असतात. 


. श्रीमत दु खी असतात, 


(३) संकीर्णपक्षित आधृत्िका : जी आधुतिक{ पिल्या 
सविधानात्तील पक्षविधानास दुसन्या सविधानात आधारभूत पक्ष- 
विधाने पुरविते व दुसन्यांतील पक्षविधानास तिस्षन्या सविघानात 
आधारभूत पक्षविधाने पुरवते, तिला सकीर्णपक्षित आधृतिका म्हणतात. 
उदा.-- 


प्रथम सविधान दितीय सविधान तृतीय संविधान 
असमाधानक्षम दुखी 
असतात. 
श्रीमंत असमाधानक्षम ““ श्रीमत असतुष्ट ““ श्रीमत द्रव्यलोभी 
असतात. असतात. असतात. 


“श्रीमंत दुखी असतात. 


समग्र व संक्षिप्त आधृतिका : ज्या वेढीं आधृतिकेतीर संविधान- 
घटकांपैको पहि किवा उत्तर सविधान स्फुटपर्णे, समग्र स्वरूपांत, 
तीनहि विधानधटक मांडून व्यक्त केले जाते आणि त्यास आधारभूत 
ठरणावन्या पूरवैसंविधानांतील पक्षविधानाचीहि समग्रपणें मांडणी केरी 
जति, त्या वेढी त्यास * समग्र आधृतिका * म्हणतात. उलट, ज्या 
आधृतिकेत उत्तरसंविधान समग्रपणे माङ्न, त्याची आधारभूत पूरवै- 
संविधाने संक्षिप्त स्वरूपांत ( फक्त ्येष्ठ वा कनिष्ठ पक्षविधानांचाच 
उल्लेख करून } व्यक्त केटी जातात, त्या वेढी तिला “सक्षिप्त 
आधृतिका † म्हणतात. सक्षिप्त  आधृत्तिकेस " ुप्तावयविके चे 
स्वरूप प्राप्त होते. तिच्यात एक समग्र संविधान आणि एक वा अनेक 
टुप्तावयविका यांची मालिका तयार होते. वर दिलेले संकीर्णपक्षित 
आधृतिकेचे उदाहरण म्हणजे समग्र संविधान व दुप्तावयविका याच्या 
मालकिन तयार होणान्या संक्षिप्त आधुतिकेचे उदाहरण होय. 


संदर्भ-पर॑थ : वाडेकर, दे. द. व हरोलीकर, क. व. : तकणास्ताची 
मूरतत्तवे, भाग १, निगमन ( पणे, १९६३; आ २, १९६६ ) रीड, 
सी. : लजिक, डिडक्टिग्ह्‌, अंड इंडविटव्ह॒ ( ठंडन, १८९८; 
अंनोटेटेड इंडियन एडिणन, कलकत्ता, १९५३ ) . 


ज. वा. सशी 


आनद 
ही णक मूपाच्त गदाग्ध्पानो यनुम्या मानः र 


आनद : आनद क 
१९ सयनम म्प्र दु र्चा 


जाति. नारित्तपक्षौ रागाययान पान्याम, प्ण € 
तसेच अत्पकाल्ि गुगाना सतयमचा तवेद्‌ हाता भोवात्मका 
वोायने तर, सयं मानवी मरा जामि जानातत ममि वलाम्‌ {कना 
त्या पूर्णपण वृप्त सदिन्या मनानि उप निष्लामष्रय म्यानीम भावयामः 
चाज्‌, मोष, कँवन्य. निर्वाण, अनिमृरिनि, जपवर्म, अनव म्टयुन सतर्वा 
गेखी आटे व मृल्यु, चगीर, जन्म, रन्द्र, पाप, दुरति, ठृ, युभि-नगुन, 
असत द्याच्यापारून पुति चाणि टत्यययीना य सर्व पादाता श 
यमे तित स्वस्प कपद्द था तिच्या भानामक अमाया न्य 
आनद, नि श्रेयस, सर्मालि, गदसान, परादि, सान्मविता, फदाविध, 
ब्रह्मलोक, परमा सानि, परमा गप, यक्षर, नाम्य, स्वानंःव्‌, गगरगाज्य, 
शष्ट, आधिपत्य, मागृूज्व, परमन उन्यादि पटरानी वेया आना 
ही अवस््या स्देणजे निरपाधित पूरणग्वाना नान्‌ प्रनयं यिन्वाम 
येतो तो जाण्वि्ती गभाव्य असी सनु ज्मर्‌ सुनीय लनरेया शयं 
ततत्वज्ानानीन निरनिरद षव यप्र तदितः ऋटेनाय, वण यान 
वेदा सवूनिन कपना माता उदा ~ निगम जनो फनमः म्नर्णोयु 
मुवित (घ द्-दयन ), र्मदूरय म] भ्रम 
सर्वता ( जैन-दकन ), पवद पनरेन्माया मतरा [यूवेमीमामा) , 
ज्ञानम्‌ सरवे गुणान त्याग पात्यावर गा7णारं आन्म्यान यक्ष मन्थं 
( वंणेपिक-न्याय ), प्रवृति आयि निन मवे किवार यान्यापानृन 
पूर्णत आणि वायमच्या विन्य सादस्या पृग्प्रानो कोप्या विपयाने 
विचलति न टोणारी चिन्णात्रे अयम्या ( नान्य-योन ), शाता. इय 
जाणि न्नाने वर्गर नर्व भेदाच्या पदानि अनपान्या मन्निदानेदान्या 
पू्णत्वात विलीन तरण दहोञन त्यागः एयर जानान्या नयं प्रानना 
ध्वम ( शकर, ) ; परमेश्वरी अनूग्ररामृत्र प भक्लिजानपृवेष शिनाग 
नर्वमूणसपन्च व विभूनिनपप्र जयो एतमान्न उम्यराना नाक्नानपोर, 
तमेच आपण रवत. य टु जम द्या प्रूनेच जपय तानति ल्य जापान 
( पमानूज } ; भगवेनाचा आविष्कार ज्यात नपूर्णेपणे प्रान्यः 
अशा पुर्पोत्तम~्यनपात त्याच्याणौ न्याय्याच अनुग्ररामे ( वृष्टी } 
प्राप्त हणारी मायुज्यता, की ज्या अवरेयेत अन्दः आनद-यमरे 
ध्राप्त ज्लादेला त्मा भगव्नाच्या रीन्दत निरतन भमन-ोनद बटन 
असतो ( वत््ण }; स्वत.न्या ! ज्र्पा "यौ प्राप्ति भलम्यान्य हनि 
आणि तो विष्णु-लौकराति प्रवेस करन विष्णुगमुम रोञन त्याच्या नय 
गृणांसह्‌ जाणि विभूतोनह्‌ व्यान चितन कर्नौ आणि त्याच्यासी 
असणाय्या' स्वत.च्या भेदाभेदान भान त्यादोति यही मृ्ति मू 
तरच आणि कर्मयोग, घान, भविति आणि प्रपत्ति दतं दवी अनूग्रराच 
कारण-हेतु, त्याचप्रमाणे अनुग्रहाने परिणामरि, त्याच्याद्राय ध्रटणान्या 
भगतौचा मेवटचा टप्पा म्हणूनच मिलने ( निचाकं ); आन्म्याची 
सवं उपाधीपासून मुक्तता, ब्रमन्‌-आन्मन्‌ची णक अविभाज्य यदिन 
या स्वरूपाची पुन प्राप्ति च त्यामृद्धे दिव्य जान, आनेद आपि मर्द 
शवितत्वाचा प्रत्यय, . जो मृत्यूनतरच व नि-न्वाथं करमेयोग आधि 
भक्तियुक्त लानानेच यती ८ भास्कर ). जे आत्मे पत्या स्वन्‌.न्या 
अविकारी स्वरूपामृदधं मृक्ततेनाटौ पात आदनं त्याचौ फवत मुयतता 
( पान्न आत्म वग्ून ). ही मुक्ततता म्हणजे प्रत्येक आत्म्याने ईश्धग- 
हन जाणि इतर आर्म्या्टन भिन्न अनक स्वन.चे विगद् स्वन्प जायन 
पर्णे आणि सच्चिदानद-गरीग््रारा विप्णृच्या चिस्तन खीनेमध्य 
सहभाग ठीण व त्याच्याशी सदेव एकनिष्ठ पत्नीच्या नात्याने 


भ 
पनु नटः तनी 


वोगणे 


५५2 


आनेगूभिरि 


( माधय); द्रष्यायग ॥ प्रन तय पोत प्ते तन्या 
गद ग्यस्प पृनः पर्त करक चथ. हा दीन मुद जोव भन 
नरी रेयान्यान कन्धा मनु ल्यारयतानुन जनेय सन ठ सन 
अनून येकाधय जनुभय मोना काचन आकार निना नृम माय. 
पोगयमेनानीन निलन भन्यमाम्यी ती यमत | परिनभिन्‌) 

मुक्तिगापनांच्या वावन मतमेदे : मृकताना मरावद् दरगनायो 
साभिना्या यासीति नदयलानानोन मप्रदायीणिन्ये तेद प्रन. माघादूये 
पि, सकनया्यदियनमो यतात दन उवद स्ानमर्यान वृन्द 
स्नात, सर न्यायस्य सत आनायो कमयोग जामि मि 
सोद दनान मि मदी नूषत तस्यनो ए्रतितादनं कणु 


नियते पयति नार हन्ता अयाद्‌ माद्या मद ददानी नावप 
तोयना सानकार्‌ द गयापरीरः म्यम व वृनग्णयाषन मन्वते; 
निरमा य मृतातवानी वः भासमाना मटर नर स्यायो 


गनत वदनि एना वनन [वनः } जति गवो क, म्व 
विता व्यान्यरा (रपे दाता मावुत्यता भावन? मन्य [द] 


या धम्मि जदो नः. सायममधाय 
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ध प 1 स ध 
सोम्या सवान स्तु गानि [दना लत दन्त भ्यर्‌ सपदगन 
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मूमः मुन्मूनतः मा ( ज्यति पूलगत्णनासतम 
समन्याम्यर. 
निरोप नूनम 


= व ५ 

ममू सरम, यन्ते पयनयानधये पाति मत 

नमामो वगत नना साना स्याद म्व ममर्द 

दमस कम्‌ पन्दन्द दउषुमृा -द्मदै म्यम मरन 
८ 


द्यस्य यादवी नरस्य (र्यादा प्राते भत जन्‌ सी, नने 
प्रमामृदे तनाताम दयन तमी {गपा दस्यो हर्प्ययो स्म दप्येर 
लोभम वाय गार्म्यो "सनद सद्दा मदि सन न 
वना पुाप्रमाप्य त , तयद निन त्वि त्यच्मन 
मात्मानम { व्या, विन्द, प्मटिननि }; पद्यु 
{ गगकातो }, मदुमृपाय पृतं शायनम (न्त, श्ट); 
म्य-नपोत नट्‌ फलम मनत लोतार दु ानमुदणना (निगणः 


च 
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यादा}, विन्यान्या प्रमनीस सनाद ( नेन्नन्वादा }; मानयः 


मन्तूनन्या प्रमदा दानमे (निगमेन पुद) , सावा समादत्त 





फ 
भानि रमृरीन्ये न्यदा नना { सनन्द 
७.५ ५ [कि वि [9 ¢ ^~ न+ 
सेदभ-प्रेय : (दाय, गौ, : £ दिदि पदन्न तपन 
मिम > त नं सण म्ना सपः क) 
नसय मदमु दन हिरम (न (नाट अति दिस क ९ 
कमना स & = ~ ^ ~ > ० 
१९. गाना, १९२०-३२६ } ; सीदन, पम. त. 2 रि मिन्दनाम जः 





नव्यनिटी, मन्‌ 


सानदुनिरि (लोनेदकान) : आद संकगचार्यास्या मवे भाप्ययपावर 
सोतप्रेय निरिप्पाते अद्िनीय कौर्द उमवी मनान्या तेगन्यो पन्त 


उत्तगर्धान टोठन सेदव्या जानदनिरीनौ न जदि, व्यि पूर्वाधीतं 


अनुपूतिसवरपाच 


वधा भुजयतन रिवम 


नेव जनादन टत. न्याच्या वियामुम्यं नाय 
प दीघ्नागृम्ने नाव णुदानेद स्मन. नैं 
असून टार एापीदाधोल अगाधेन = ाकरभाप्वावयैन टकि्यनिग्ति 


त्यानी यार्तप्र्यित ~व भरा. पाक्िकोवरीदे शीत, पल्स 
पिवरण व तचंगमगट्‌ ~ मृग्यत. टप्रेपिह निदान्ताय सदन कासन 


आनदगिरि 


स्वतंव अरय - असे तीन महत्वाचे ग्रंथ किहिले अनून ते प्रकाशित 
जाले आहेत. याशिवाय ‹ पदार्थतत््वनिर्णयविवरण ' व ( वेदान्त ) 
" तत्त्वालोक ` असेदि ग्रथ त्यानौ चिदिले आहेत. यापैकी † तकंसंग्रह्‌ ' हा 
ग्रैव त्वांच्या कुजाग्र बुद्धीची विशेष चमक दाखविणारा ग्रंथ अमून 
त्यांत वैणेपिकानी मानलेल्या पदाययिं लक्षणच करतां येत नाही असे 
दाखवृून ब्रह्मा्ैत सिद्ध केन आहे. आनंदगिरीचें दुसरे नांव ˆ आनंदज्ञान ' 
असेहि होत. अखडानंदानी आपल्या ' तत्त्वदीपन ' या पञ्चपादिका- 
विवरणावरील टीकेत आनंदगिरीचा † आनंदणैर ' असा उल्लेख करून 
त्यांना बंदन केले भे. 

शांकर तत्वज्ञानाचें स्पष्टीकरण : जान हेच मानवी जीवनाचें 
अंतिम ध्येय होय. हं जान म्हणजे जीवात्मा हा सवेव्यापक, नित्य- 
णुद्ध-बुद्ध-मुक्त व सच्चिदानद स्वरूप असकेल्या परमात्म्याहूने अभिन्न 
असल्याचे जान प्रमाणांच्या प्रामाण्याच्या वावतीत आनंदगिरीनी 
व्यावहारिक प्रामाण्य व तात्त्विक प्रामाण्य असा भेद करून प्रत्यक्षादिक 
प्रमाणाचे व्यावहारिक प्रामाण्य व धुतिप्रमाणाच तात्त्विक प्रामाण्य 
मानले आहे. जेमिनिप्रतिपादित सहा प्रमणे मानूनच इतर 
अदैत-वेदान्त्यांप्रमाणे त्यानी सवं विवेचन केके आदे. बुद्धीत पडलेले 
चित्प्रतिविव म्हणजे जीव, असँ जीवाचं स्वरूप त्यानी वर्णिते 
आहे हा जीव म्हणजे ओौपाधिक ब्रह्मच असल्याने तोहि मूर्तः नित्य 
व स्वयप्रकाण आहे. जीवाचे कर्तृत्व स्वाभाविक नसून उपाधीमुय्ेच 
आहे. भेदरूप सवं संसार अविद्यामूलक आह. जगत्कारण असकेल्या 
ब्रह्याच्या जानाने संसाराचा वाध होतो. ब्रह्म हे जगताचे निमित्त व 
उपादान असे दोन्ही प्रकारचे कारण आहे. अणा प्रकारे णंकराचाय्चिं 
तत्त्वजान आनंदगिरीनी स्पष्ट केले आहे. तत्त्वज्ञानांत नवीन काही 
भर धारुण्याचं कार्यं त्यांनी केलेले दिसत नसे तरी भाष्य-ग्रंथांचे 
मुरुभ स्पप्टीकरण व तकंसंग्रहात केलेले परमत-खंडनपूवेक अटैत- 
मतस्थापन हे त्यांचे महत्त्वाचे कार्य मान्य केलं पाहिजे. अद्वैत वेदान्तांतील 
संप्रदायप्रवर्तेक म्हणून पद्मपाद, सुरेश्वर, सरव्ात्ममुनि किवा वाचस्पति- 
मिश्र याच्याप्रमाणे, आनंदगिरीचा उल्लेख केका जात नसला तरी 
प्रजञानद, णेपशाङ्गघर, रामानंदसरस्वती, मदेश्वरतीयं, श्रीकृष्णा- 
नंदसरस्वती इत्यादि ग्र॑यकारानी आनदमिरीचा आदरपुवेक उल्लेख 
केलेन्ना आहे. 

सेदभ-प्रंय . त्रिपाठी, टी. एम. : आनंदजानविरचित तकयग्रह 
( वडोदे, १९१७ }; चितामणी, टी. आर सपा : पचप्रक्रिया 
( मद्रास, १९४६ } ; दासगुप्त, एस. . ए हिस्टरी आफ इडियन 
फिलाफी, खं. २ (केत्रिज ,१९३२ ). † 

रा. =. जोशो 


आप्तवचन ( आप्तोपदेग) : पठा: शब्द 


आरण्यके व बराह्मणे, तत्वज्ञाना : तत्वज्ञान, 
बाह्मण व आरण्यके- 


आरभवाद्‌ : द्टी या कायचिं द्ध हे ( उपादान-) कारण 
टौय. या विक्राणी अनी एक समस्या निर्माण होते कौ, कायं ह नव्यानेच 
उत्पन्न होते की प्रत्यक्न उत्पत्तीपूर्वीहि तें अस्तित्वात होति. नसत्याला 
असतें कतां येणार नाही ( न अत्तः विद्ते भावः । भ. गीता २.१६ ) 
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आरभवाद 


अगी भूमिक्रा घेउन कार्यं हे प्रत्यक्ष उत्पत्तीच्या पूर्वीहि अन्य रूपाने 
अस्तित्वांत होतेच असे सतृकार्यवादी मानतात आरंभवाद हे सत्का्य- 
वादाच्या व्याघाती मत आह. उत्पत्तीपूर्वी कार्यं कोणत्याहि रूपांत 
विद्यमान नसते, ते अगदी नव्यानेच जन्मास येतते, असतापासून सताची 
निमिति होते, का्यच्या अस्तित्वास् खराखुरा आरंभ होतो असें 
आरमवादाचें म्हणणें आहे. न्याय व वैशेपिक ही दर्शने आरंभवादाचा 
पुरस्कार करतात. 


उत्पत्तीपूर्वीच जर कार्यं सिद्ध केलं असते तर्‌ कारणव्यापाराची 
आवश्यकता तरी काय ? भपणाला इष्ट असलेल्या दही, घट इत्यादि 
गोप्टी मिक्विण्यासाटी माणसाने खटाटोप कां म्हणून करावयाचा 
असा प्रभ्न आरंभवादी सत्कायवाद्यांस म्हणजे सांख्यास विचारतो. 
त्यावर सत्कार्यवाय्ाचें उत्तर असते की, जरी उत्पत्तीपूर्वी कायं वियमान 
असले तरी ते कारणरूपाने असते, कायं म्हणून अव्यक्त असते. त्या 
अव्यक्त कार्याची अभिव्यक्त्ति अथवा प्रकटीकरण करण्यासारी कारण- 
व्यापाराची आवश्यकता आहे यावर आरंभवादी पुन्हा विचारतो कौ, 
ही अभिव्यक्ति नांवाची गोष्ट कार्यत्पित्तीपूर्वी होती की उत्पत्तिसमयीं 
नव्यानेच अस्तित्वात आरी ? "ˆ अभिव्यक्तिहि अव्यक्तरूपाने पूर्वी 
होती ' असें म्हट्ल्यास त्या अव्यक्त अभिव्यक्तीचे प्रकटीकरण होण्या- 
सारी आणखी एके अभिव्यक्ति मानावी लागे. या दुसग्या अभि- 
व्यक्तीच्यासंवंधानेहि परत ‹ ती पूर्वी होती की नवीन निर्माण न्लाटी ? ' 
असा पर्न विचारून पहिलीच अडचण निर्माण करता येते. अव्यक्त 
अभिव्यक्तीची मालका किंतीहि पाठीमागे नेली तरी अडचणीतून 
बाहेर पडतां येत नाही ; म्हणून † कार्याची अभिव्यक्ति पूर्वी होती कीं 
नव्यानेच आली ? ' या मूढ प्रभ्नास सत्कार्थवा्याने जर ‹ ती नव्यानेच 
आली " असे उत्तर दिके तर आरंभवादी म्हणतो, ' अभिव्यक्ति या 
घटनेचा जर कारौधांत खराखुरा आरंभ होड शकतो तर सवेध 
कार्यचिच आरभ होतो असें म्हणण्यांत्त अडचण काही चे नाही; उन्ट 
लाघवं ही सोय आहे. ' 


सत्कार्यवादीगुद्धा वरी तरहेचा युवितिवाद आरंभवाद्यांविरुढ 
उपयोज्‌ं पाटील. तो म्हणेर, “ त्‌ ज्यास कार्याचा आरभ म्दट्नेस त्या 
आरंभाचा आरभ होतो कौ नाही ? आरंभास आरंभ होतो असें म्हटलेस 
तर त्या दुसन्या आरभाचाहि आणसी एक आरभ मानावा लागेल. 
ही आरंभपरपरा कधीच संपणारी नसल्याने अनवस्था-दोप येतो. 
तो दोप टाकण्यासाटी आरंभास आरभ नसतोच असें म्दणशील तर 
तो पहिला आरंभ सदैव उपस्ितच असणार्‌ व त्यामृदे कार्यहि सिच 
असणार; नव्याने उत्पन्न होणार नाही ” 


ठा युक्तिवाद वरोवर नाही. कायं व त्याचा जारंभ ह्या भिन्न गोष्टी 
नब्देत. कायच्चिं अस्तित्वं येगे याचाच अर्थं कार्याचा आरभ होगे. 
आरंभाचा आरभ होतो काय हा प्रन्न विचारण्यांत आरंभाची स्वरूप- 
हानि होते, म्हणजे आरंभाचे जारंभत्वच नाहीं होते. कार्याचा आरंभ 
अथवा उत्पत्ति म्हणजेच कार्यनि्मिति । 

संगमरवरी प्रस्तरातून जित्प्याने एखादी मूति दिनून कादली तर्‌ 
एक अशरूतपूवं नवीन कृति निर्माण ज्ञाली अन्ने आरंभवादी म्हूणतो; तर 
सत्करार्यवादाच्या दुप्टीने अगणित युगे त्या संगमरवरांत अव्यक्तरूपाने 
ती मूति विद्यमान दोतीच. मू्तिकाराने तिना फक्त प्रकट केले, 


आरभवाद 


नवनि्मितीचा आणि सजजनशील्तेचा आदर करण्यास आरंभवादाची 
भूमिका अधिक अनुकूल आहे 

संद्ल-गर॑य : सूर्ेनारायण शास्त, एस. एस. अनु व संपा ; दि 
साख्यकारिका जि ईश्वरकरृप्ण ( मद्रास, १९३०; सुधा. आ. ३ 


१९४२ ). 
श्री. ह्‌. दीक्षित 


आ्यदेव : आर्यैदेव हा मूढा स्िहन्देशांतील- दा तेथील 
पंच्ंग नावाच्या राजाचा पुत्र, इ स. च्या तिस्या शतकात होञने 
गेला. यात्रेच्या निमित्त तो दक्षिण भारतांत आला असतांना आयं 
नागार्जुनाजी त्याची गाट पडली व त्याने नागार्जुनाचे शिष्यत्व पत्करले. 


चिनी म्रंथांच्या सूचीप्रमाणे नऊ ग्रथ आयेदेव ह्याच्या नांवावरे 
सोडले जातात पण ज्याच्यासवधी वाद नादी असा एकच ग्रंथ म्हणजे 
“ चतु शतक ' हा आर्देवाचाच असे निश्चितपणे मानले जाते. 

आर्यदेवाच तत्त्वज्ञान ट आपल्या गुरूच्या तत्त्वज्ञानपेक्षा भिन्न 
नाही पंचस्कय है प्रतीत्य-समुत्पन्न असल्यामधे ते अनित्यच आहेत म 
त्यामृे त्ते दुखाचे कारण वनतात व अशुचि आहेत, आणि म्दणून 
त्याना कोणीहि ' आत्मा ' किवा * आत्मीय ' म्हण्‌ उच्छिणार नाही; 
पण विपर्यस्त ज्ञानामुे ते नित्य, सुखदायक व आत्मीय समजले जातात; 
म्हणून खरे ज्ञान मिटविण्याकरिता वोधिसतत्वाच्या जीवनक्रमाचा 
अवलंव करून वोधिचित्त प्राप्त करून ध्यावें लागते क्लेशांमृटे वोधि- 
सत्त्वाचा जीवनक्रम चालू ठेवतां येत नाही. तेच्ा त्याच्यावर विजय 
मिव्विणे जरूर असते म्हणून चित्तविुद्धि प्राप्त कर्न घेणे जरूर 
आहे व त्यानंतर जगातील सवे गोप्टीचे खरें स्वरूप जाणून घेणे जरूर 
आहे. ह्या जगात अशी कोणतीहि गोष्ट नाही, की जिला स्वतचं अमे 
स्वतंत्र अस्तित्व आहे. ती परावरंवी असल्यामु्धे तिला स्व-भाव नाही 
आणि अश्ना स्वभाव नसलेल्या कोणत्याहि वस्तुला आत्मा किवा 
आत्मीय म्हणणे हेहि ठीक नाही ती अन्य कारणावर अवलवून असल्या- 
कारणान शून्यतेच्या दंडकापासून ती मुक्त होऊं शक्त नाही ; अनुच्छेद 
व अजाग्चत अनून विपरिणाम-घर्मी आहे; म्दणूनच कोणत्याहि सं्करते- 
धमि णून्य म्हणजे स्व-भाव-शून्य ह्यासेरीज . कोणत्याहि शब्दाने 
यथार्थं वर्णेन करणे शक्य नाही. म्हणून सत्‌ किवा असत्‌ असे वणेन 
करणे शक्य नाही. जेथे वस्तूना स्व-भावच नाही तेये त्यांना उत्पन्न 
किवा विनष्ट ही भापाहि लागू पडणारी नाही. 

योडक्यांत् सांगावयाचें म्हणजे आरयेदेवाचें तत्त्वज्ञान ह नागा्जुनाचेच 
समयेन करणारे जाहे. 

संदभ-प्रंय : भटराचार्य, व्ही. - दि चतु-खतक आं भा्यदेव 
( जातिनिकेतन, १९३१ ); व्य, पी. एल., अनु. : एत्यूद सुर 
अगयेदेव ए सों चतु-जतक. ( परिस, १९२३ ). 

पु. चि. बापट 


है 
आष्ज्ञान : पहा; श्ाच्दु 
आ्पेय उपनिपद्‌ : प्रस्तुतं उपनिषद्‌ म्हणजे विन्धामितत, 
जमदग्नि, भर्ान, गौतम व वमिप्ठ याचि ब्र्म-स्वरूपावहृ्चे विवेचन 
टीव या पांच पमध्ये "व्रह्म" काय आदे, त्याच स्वरूप कोय 


७दे 


आस्वडस मेग्ुस 
आहे याची चर्चा सुरू राटी व प्रत्येकाने आपली कत्पना माड 
या सवं कल्पनाच परीक्षण करतां करता गेवटी वसिप्ठंनी मा 
^ ब्रह्य “-स्वरूपाची कल्पना सर्वाना मान्य ज्ञारी. ही कल्पना सिया 
उपनिपदाचं प्रतिपाद्य होय. 


मानवाच्या मंतर्यामौं अघ्रणारे विज्ञानस्वरूप ब्रह्य प्रम 
विश्वामिव्ांनी यौ व पृथिवी यांच्यामधील आकाणस्वल्प तस्ति, 
ज्यांत सर्वं विश्वांतीर घडामोडी होतात, पण॒ ज्याच्यावर्‌ त्वात 
कसलाहि आघात होत नाही, या अंतरिलांत सर्वं पदार्याना च॑ूर्यदीनो 
एकत्र वांधणारी अशी जी शक्ति जहे तेच ब्रह्म व यालाच ज्योति, तम, 
अवकाश, आत्मन्‌ अणी नावे आहेत अणी मापली कन्यना 
मांडली. यावर भरद्वाजांनी त्र्य अमुक स्वरूपाचे आहे, हे बे 
आहे असे दाखवितां येत नाही असें सांगून सवं प्रकाभाचे उगमस्वान 
व शक्तिस्थान असें प्रकाशात्मक ब्रह्य हेच अंतिम सत्य होय उ 
स्वत.ची कल्पना माडली. सर्वाना सर्वत्र भासमान होणारे परतु अङ्न्न 
न होणारे असे हे प्रकाशतत्व आहे; परंतु गौतमांना ही कल्यना माच 
साली नाही. प्रकाशततत्व ज्ञानी वे अज्ञानी या दोघानाहि दिसत भसं 
ब्रह्म असे दोघांनाहि * जात ' होऊं णकणार नाही. त्याचे स्वत्त 
अत्यंत सूक्ष्म आहे अत्ते सांगून आपली ‹ विदयद्‌-त्रह्मा "ची कन्यना 
त्यांनी स्पष्ट केठी. अत्यंत देदीप्यमान, चैतन्याने थरथरणारे, स्व. 
प्रकाशक व स्वंसंहारकं, दूरस्य च अत्यंत निकट भासणारे असें हं त्त 
आहे; परंतु वसिष्ठांना ही कल्पना मान्य ज्ञाटी नाही. विवृद्‌ 
ज्ञानी व अज्ञानी यांना सारखेच प्रतीत होतें; शिवाय, ब्रह्म" स 
वाह्य विन्धांत णोधून चालत नाही. ते मानवाच्या अंतर्यामी अमत व 
ते विज्ञान-स्वरूप असते. वाह्य प्रकाश व भासमान होणारे सारे च्छि 
या “विज्ञाना "चाच महिमा आदे. हाच अजर, अमर, पवेव्वारी, 
सर्वभक्षक, सर्वशासक असा आत्मा होय व रहुच ब्रह्य होय. वमिप्ठो 
ही कल्पना स्वनि मान्य यारी व ती स्वीकारून इतरांनी त्यांना क्ल 
केले. 

या साग्या विवेचनांत, वाह्यातून अंतर्यामी अशा तत्त्वाकडे जाव्याचौ 
उपनिपदांची प्रवृत्ति, भ्रामक व अगतः यथार्थं॑कल्पनाचा निर 
कर्न यथार्थं समन्वयात्मक सत्य शोधष्याची पद्धती व संवादत्पान 
सत्यशोधन च प्रतिपादन आपणांस आन येते जनकपर्संवादवे 
ह अनुकरण असावें असेहि वाटून जाते. 


संदभ-ग्रय : ल्िमये, वि. प्र. व वाडेकर, र. द. संपा. : ष्टाः 
उपनिषदः, तं ¶ ( पुणे, १९५८ ). 
त्यं. गो. माईणकर 


आल्वटस मेग्नुस (इ. स. ११९३१२८०) ; अंक्वायनम 
याचा गूर, आल्वटुस मेँग्नुस, हा मध्ययुगातील पिच्य हन 
सर्वंस्प्शी विद्धान्‌ होता. याला “ विश्ाचायं * ही उपाचि पराप्त र्ट 
होती. त्या काठी ज्ञात असलेल्या सर्वं धािक व व्यावहारिक रासा 
त्याने १४० ग्रंय छिदि आहेत. त्या ग्रेवांच्या सटीक आवृ्ीवि ४“ 
मोठमोठे सड होतील. धर्मशास्त्ाच्या विवेचनांत त्याने निप्नितपनां 
दद्धिप्रामाप्यवादाचा उपयोग केला आदे. मघ्ययुगौन विचाखवरह 
अंरर्टोटल्ची विचारसरणी पुनः प्रस्यापित करण्यांत त्याचाच भर 
का्येभाग होता. त्याने अंरिस्टांटलच्या अनेक ग्रंथावर अर्यवोधक ध 


आल्वटंस मेग्युस 


लिदित्या व मोअरवेके याच्या अंरिस्टाँटल्च्या ग्रंधांच्या नवीन भापा- 
तरांचा पुरस्कार केला. इतकेच नच्टे तर प्राचीन व सिस्तोत्तर 
कालांतील विद्रानापासून पुटी पिदयाना प्राप्त स्लाकेल्या ज्ञानाच्या 
सर्वच भेता त्याच्या प्रगाढ विद्रततेचा संचार चालू असे अंरिर्टोटर्च्या 
विचारांत त्याने पृप्कद्टच भर टाकली. अँरिस्टोटक्च्या “ सामान्याच्या 
सिद्धान्ताचें ' त्याने संस्करण केले “ ईश्वराचे सरवेश्रष्ठत्व, सर्वातीतता 
व सर्वाच्या योगक्षेमाची तरतुद * या कल्पनेत भर घालून त्याने 
अँरिस्टँटल्ची ईश्वरशास््रविपयक मते अधिक प्रगल्भ केरी “ विश्वो- 
त्पत्तीत जी दोन तत्त्वे असतात त्यांतील एक स्थिर व अविकारी राहते 
आणि दुसरे मात्र वदलून मूतं रूप धारण करते" हे मत पूणंतेस नेर. मानवं 
हा सपुरणंपणे ईश्वराने निमिलेला असून ईश्धरङृपेने त्याला परमेश्चराचे 
साक्षात्‌ दर्णन होण्याचे भाग्य त्ाभते ' ही कल्पना मांडून अंँरिस्टोटल्च्या 
मानव-मानसशास्त्ाचे पूर्णं विकसित अगा व्यापक मानवविन्ञानांत 
रूपांतर केले , 

“ मनूप्याला ज्ञानेद्रिये व वुद्धि यांच्यामाफंत ज्ञान प्राप्त होते. 
प्रत्येक व्यक्तीची वुद्धि निराली असते ती त्याच्या आत्म्याइतकीच 
अमर व आध्यात्मिक स्वरूपाची असत. या बुद्धीच्या साहाय्यानेच 
इद्वियगम्य विपय-जञानांतूनच सारभूत सवंसामान्य तत्त्वे वाजूला काठतां 
येतात, " अशा तस्देचे स्पष्टीकरण करून त्याने अंरिस्टोटलची इत्रिय- 
वुद्धि-गम्य ज्ञानोपपत्ति अधिक विस्तृतपणे विशद केली. 


आल्वर्टुस याने अँरिस्टांटल व स्िती धमं यांच्या नैतिक शिकवणीला 
सुसंघटित रूप देऊन तिचे ‹ विचारस्वातत्य व खय्या मूल्यांची निश्चिति " 
यांवर आधारे यथार्थं नीतिशास्त्र वनविल्े. उायोनिशियसच्या 
ग्रंथावरीर भाप्यांत त्याने गुठवादाची समतोक व वुद्धिप्रामाण्याधिष्ठितं 
उपपत्ति मांडली आदे. 


स्वतः गूढवादी असूनहि त्याने गणित, पदाथविज्ञान, रसायन, 
खनिजणशास्त्र, खगोलशास्तर इत्यादि शास्तरांचा यथार्थं अभ्यास करून 
त्यांवर अनेक ग्रथ किदे आहेत; आणि अंरिस्टांटलचा अनुयायी 
असूनहि त्याने पुन पुन्हा निरीक्षण व प्रयोग यांच्या आधाराने सत्यणोधन 
करण्याची पद्धत सुरू केटी. ही त्याची पट्धत म्हणजे आधुनिक शास्त्रीय 
पद्धतीची नांदीच होय. 

संदर्भ-प्रंथ : स्वेटेनर, टी. एच. एम. : 
( न्युयोकं, १९३२ ) . 


सेट आत्वटं दि ग्रेद 
आर. व्ही. उस्मेट 


आश्ञावाद्‌ व निरारावाद्‌ ; आशावाद आणि निराशा- 
वाद या सामान्यत एखाद्याच्या जीवनाचा आणि जगाचा अनुभव 
योवरून अनुमित केलेल्या अणा प्रामुख्याने दोन विरु अभिवृत्ति 
आहेत. आणावाद हा आनंद आणि आला यांनी युक्त असता दृष्टिकोण आहे, 
तर निराणावाद हा हतागतेचा किवा वैफल्याचा दृष्टिकोण आदह. 
आशावादी तत््वज्ञानाचा, अनुभवातील आशाजनक वाजूवर भर देण्याकडे 
कल असतो, आणि तो तिचें विवरण अनुवूकू गव्दांमध्ये करतो.उकरूटपक्नी 
निराशावादी तत््वचितक अशुभ किवा अनुभवाच्या नैरायजनक वाजूस 
अवास्तव महत्व देतो आणि तिचे विवरण प्रतिकूल भापेमध्ये करतो. 
काही वेषां ह्या दोन प्रवृत्ति विकृतमानसगास्त्रीय परिस्थितीमूठे निर्माण 
होतात आणि मनोरोग-चिकित्सकाच्या अभ्यासाच्या वावी वनतात. 


आङावाद च निराक्ावाद 


तात्विक दुष्टिकोण म्हणून पादित्यास आशावादी मनुप्य ह्या जगान्न 
पू्णेतया शुभ किवा शक्य तितके सर्व्करष्ट म्हणून मानतो, तर 
निराशावादी ह जम संपूणेतया अशुभ किवा शक्य तितके वाईट मानतो. 
भौतिक आणि नैतिक दुरिताचे अस्तित्व दोघांनाहि मान्य आदे; परंतु 
आशावादी तुलनात्मकद्ष्टया त्याचे प्रमाण कमी मानतो, किवा 
अधिक्‌ चांगल्याकरिता त्यांना एक आवश्यक साधन समजतो. दुरित 
हँ केवठ भासमान असून, मानवी वुद्धि ईश्वराचे गूढ मागे आकलन 
करू शकण्यास असमर्थं असल्याने, अशुभ हा माणसाच्या आंशिक किवा 
अप्या दृष्टीचा परिणाम आहे, अशी आशावादी तत्त्वन्ञाची धारणा 
असते. अशुभ हे सत्तेच्या मूलभूत स्वरूपांतच सुजलले आहे आणि ह्या 
सत्तेत मानवी मूल्यांना काहीहि अथं नाही तसेच ही सत्ता मानवी 
दु.खांवावत उदासीन असून दुटेम्य अशुभाच्या विस्ताराने वेष्टित 
आहे असें निराणावादी मानतो 


आशावाद आणि निराशावाद ह्या सज्ञांचा जन्म जरी अगदी अली- 
कडीरू असला तरी ह्या दोन प्रवृत्ति मात्र तत्त्वज्ञानाइतक्याच प्राचीन 
आहेत 

पाश्चात्य तत्त्वज्नानांतील विचार : पाश्चात्य तत्त्वज्ञानात प्ठेटोने 
प्रथम आशावादाला सुस्पष्ट व नीट रूप प्राप्त करून दि. त्याच्या मते 
ईश्वराने हे जग आदशं आणि शाश्चत यांच्या कल्पनाना अनुसरून 
केलेले आहे. “ शक्य तिततके सवं शुभ असावें आणि अशुभ काहीहि 
नसावे अशी ईश्वराची इच्छा होती › प्ठेटोने अशुभाचें अस्तित्व मान्य 
केके आहे; पण त्याचं जनकत्व तो ह्या निर्मित दण्य जगांत अंतर्भूत 
असलेल्या असत्‌कडे देतो. 


सर्वात सुप्रसिद्ध आशावादी तत्त्वज्ञ लायवूनिङ्च होय. त्याच्या दृष्टि- 
कोणानुसार हँ जग सवं शक्यतम जगामध्ये अत्युत्कृष्ट आहे ; कारण सवज्ञ 
ईश्वराला स्वं शक्यता जात असल्या पाहिजेत आणि त्याच्या चागुल- 
पणामुे त्याने त्यांतील उक्कृष्टाचीच निवड केली असली पाहिजे. 
तसेच त्याच्या सवेशक्तिमानतेमदे तो ते निर्माणपण करूं शकला 
असला पाहिजे. रायवूनिञ्जने आध्यात्मिक, भौतिक आणि नैतिक अशी 
तीन प्रकारची दु खे किवा दुरिते मानी. आध्यात्मिक किवा सत्ता- 
शास्त्रीय दु.ख जगाच्या अपूणतेमुे उद्‌भवते. भौतिक दुःख म्हणजे जे 
खोक नियमा उल्लंवन करतात त्यांना शिकवण म्हणून ईश्वराने 
दिलेली शिक्षा आहे, त्र नैतिक दु.ख हैँ ईश्वराने मानवाला दिनेल्या 
नैतिक स्वातंव्याचा अनिवार्यं भाग आहे. 


निराशावादाचा त्याच्या आत्यंतिके स्वरूपांत णोपिनहांवरने पुरस्कार 
केला. हे जग आणि त्यांतील व्यक्ति एका आंधठचा आणि अविवेकी 
इच्छेचे वस्तुनिष्ठ आविष्कार आहेत. ही इच्छा अंतिम सत्यता असून 
ती हेतुशृन्य आणि अविरतपग चालणाय्या क्रियेला जन्म देऊन संघरपं, 
अशांतता आणि क्टेश ह्यांना निर्माण करते, असे णोपेनहांवरच मत 
होते. हा सत्ताशास्व्रीय निरागावाद शोपेनहांवरने मानसशास्त्ीय 
विचारांनी उचलून धरजेला आहे. स्वं इच्छा जोपर्यत तृप्त होत नाहीत 
तोपर्यत त्या दु.खकारक असतात. सुख म्हणजे केवठ दु.खांचा अभाव 
असून त्याचे स्वरूप क्षणभगुर असतें. इच्छा तृप्त ्ञारी की लगेच दुसरी 
इच्छा उत्पन्न होते. तिची पूर्णता करावी ागते आणि ही प्रक्रिया 
सातत्याने चालू राहते. तसेच जर उच्छातुप्तीनंतर वराच काल दुसरी 


आकलावाद्‌ च नियरावाद्‌ 


उच्छा उद्भवटी नाही तर एक प्रकारा कटारा किवा उवग निमणि 
होतो आणि तोहि क्लेणक्रारकच असतो 

वहन हा्टमन ( १८४२१९०६ ) हा आणसी एक महत्त्वाचा 
व सुसंगत विचाराचा निरागावादी तत्त्वमीमासक होता. है जग 
नि सणयपणे चांगले आहे असे तौ मानतो; परतु जर ते खरोखरच 
अस्तित्वांत नसते तर ते अधिक चागले ्राले असते, आणि जगाची 
वाटचाल खरोखरच ह्या दिशेने चालू आहे आशावादाचा जाभास 
त्याच्या दृष्टीने तीन अवस्थामध्ये प्रगट होतो ` उदा - (१) द्या 
जगामध्ये मुख मि गकेर असा विश्वास, ( २ ) सुख भविष्यकालात 
पारौकिक आयुष्यात भिदं शके, आणि ( ३ ) जगाच्या भविष्य- 
कालीन इतिहासात ते प्राप्त होईल तो ह्यांना समांतर अशा निराशा- 
वादाच्या तीन अवस्था दाखवितो त्याना तो अनुभवजन्य, अनुभवातीत 
आणि सत्ताशास्त्रीय अशी अनुक्रमे नावे देतो हाटेमन, अनुभवजन्य 
निराशावादाचा पुरस्कार मोठ्या कौशल्याने वारा प्रकारचे युक्तिवाद 
देऊन करतो. मन आणि शरीर एकमेकापासून अविभक्त असल्यामूे 
शारीरिक मृत्यूनतर मन जगू शकणार नाही द्या युक्तिवादावर्‌ 
अनुभवातीत निराणावाद अधिष्ठित आहे हाटंमनने ज्या प्रकारची 
सत्तेची कल्पना केलेखी आहे, त्यातच अपरिहार्यपणे अनुस्यूत असलेले 
दुख आणि मानवी मूल्याचा अतिमत होणारा पराभव यावर 
सत्ताशास्त्रीय निराशावाद आधारा आहे. 


सद्य कालखंडात विल्यम॒ जेम्स, उचूरई आणि व्हाटइहेड यांनी 
आशावादाच्या उपपत्तीचा विकास केला आदे, तर सन्तयन, फ़ांडड व 
रसेङ हे विचारवंत निराशावादी आहेत. 

भारतीय तत्त्वज्ञानतोल विचार : भारतीय तत्त्वज्ञानाकडें दृष्टि 
टाकली असतां प्रथमदशेनीच संपुणे भारतीय तत्त्वज्ञान नैराष्यवादी 
आहे असा शिक्का सामान्यत. पाश्चात्य दीकाकार त्याच्यावर मारतात, 
असे म्हणता येईल; तथापि सवे आधुनिक भारतीय विचारवतानी, हा 
एक करंत्सित गैरसमज आह असे ठासून प्रतिपादन केले आहे. वैदिक आणि 
ओपनिपदिकं विचार हा तर निश्चितपणे निराशावादी नादी. ज्या 
दयादयू परमेश्वराने जीवनातील सवे सुखसाधनांचा वर्पाव केला त्या 
ईश्राची स्तुति किचितहिं न कटठता गाणा्या ऋपौचा ओसंडून 
वा्हणारा आशावादं व ह्याचा प्रभावी आविप्कार म्हणजेच वैदिक 
सूते होत. उपनिपदाच्या काठांत हा आशावाद काही प्रमाणात मंद 


७८ 


साठेला दिसतो; तरीपण दुःखाला मान्यता दिल्यामुे त्यांच्या दृष्टि- ` 


कोणात्‌ तसा फरक पडत नाही. सत्याची म्हणजेच ब्रह्माची त्याची 
कत्पना अजूनहि विशुद्ध आनंदाचीच आहे दशनाच्या काटठामध्ये मात 
वेगवेगठया परिमाणात वतमानकारीन आयुप्यावावत्‌ आणि जगा- 
वावत निसशावाद दिसून येतो सांख्य, योग आणि वौद्ध दर्शेनांमध्ये 
त्याचा उच्चार समर्थेन एेक्‌ येतो. दशेनानी ह जीवन दु.ख आणि तास 
ह्यानी भरले आहे, अते त्यांचे वणेन केले आहे स्वर्गसुद्धा त्यांनी 
द्‌ सरित अशा शुध आनंदाचे निवासस्थान मानले नाही, परंतु हा 
निराणावाद सागूनहि अंतिम ध्येयावावत ते आशावादी आहेत अत्तिमतः 
आपण स्व < होणार आहोत आणि ही अवस्था मुवि, अपवर्ग, 
वेगवेगढचा नावानी संवोधलटी गेलेटी आहे. ही अवस्था 
धेण्यासादरी दशनांनी नैतिक अनृशासनाच्या निरनिरा८या 
केकी आह. स्वत च्या ख्या स्वरूपाचे अज्ञान 






आध्रमधरै 


दे दु खाचे मनभ्रूत कारण समजण्यात अकेले असून, ‹स्व-वह्पाची 
खरी जाणीव हे दुं खमुक्ततेचे अतिम साधन म्णून वपि आह 

संदभ-प्थे ` स्विक, पी . आंप्टिमिन्नम इन रिर्तिफी अड 
पेसिभिन्नम इन फिलोँसफो ( ' धु स्कोलिस्टिङ्षम ', ख, २३, १९४८ ) 
मुखी, जे : येसिमिज्ञम, ए हिस्टरी अंड ए किटिसि्लम 
( कडन, १८७७ }. ५ 
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आश्रमधर्म ; आ~+श्चम्‌ म्हणजे श्रम करणे, त्यागी वं पपी 
जीवन कंठ्णे असे त्यागी व संयमी जीवन धामिकदृष्टया ज्या स्यौ 
व्यतीत केले जात असे त्या स्थक्छांना किवा स्थानाना { ऋषी ) 
आश्रम ` असा एक अथै आला. दुसरा अथं म्हणजे मआयुप्याच्या ग्या 
कालखंडात धार्मिकं ध्येयाने प्रेरित होउन विशिष्ट जीवनक्रम व कतव्य 
पार पाडली जात असत ते कालखंड म्हणजे ब्रह्मचर्य, गाहेस्थ्य, वानप्रस्य 
व सन्यास हे प्राचीन भारतीयानी मानलेठे आयुष्याचे चार टप्ये फिवा 
" आश्रम ' होत प्रस्तुत स्थी दुसन्या अर्थी आश्रमातील धर्मा 
म्हणजे सद्गुण व कव्ये याचा विचार करावयाचा आहे 


तैर्वाणिकाच्या आयुप्याचे जे चार कारखड किवा " आश्रम ' प्राचीन 
भारतीयानी कल्पे ने म्हणजे : ( १ ) ब्रहचायांचा ब्रह्मचर्याश्रम, 
(२) गृहस्थांचा गृहस्थाश्रम, (२३) वानप्रस्थाचा वानप्रस्याश्रम 
आणि (४) सन्याशांचा सन्यासाश्रम. आश्चम व त्यांमागीक केत्यना 
यांच्या इतिहासाचा मागोवा घेतल्यास असे दिसून येते की, छादोण 
आदि प्राचीन उपनिषदांतुन एके यिकाणी फवेत परिल्या दोन आश्नमाचा 
उल्लेख आटे आणि गृहस्था अघ्ययनाचे फर म्हणून प्रजोतपादन, 
योगसाधन, अहिसा, यज्ञ, मोक्षसाधन दही मिकतात, असे सामितले 
आहे; तर दुसम्या व्काणी पहिल्या तीन आश्चमातीलं गुणाचा व 
जीवनक्रमाचा उल्टेख सापडतो. वृहदारण्यक उपनिपदात भात्म- 
वेच्याची योग्यता अधीत, यज्ञकर्ता, दाता अथवा यति याच्यपिका 
अधिक मानटी आहे. यावरूनच चौथा सन्यासाश्रम निघाला असावा 
शेवटच्या सन्यासाश्रमातील संन्याशी श्वेताश्वतर उपनिपदात (६.२१) 
^ अत्याश्रमिन्‌ ' ( म्हणजे तिन्ही आश्चमाच्या पलीकडे गेलेला, वहय- 
ज्ञानाचा अधिकार प्राप्त ज्लाठेा } या गब्दाने उत्टेखिलेला आद्ून 
येतो उपनिपद्वाडमयात चारहि आश्चमांचा करमवार असा उल्लेख 
पदिल्यादा जावारोपनिषदांत ( ४) ( "ब्रह्मचर्यं समाप्य गृही भवेत्‌, 
गृही भूत्वा वनी भवेत्‌, वनी भूत्वा प्रव्रजेत्‌ ' ) सापडतो. उपनिपदा- 
नंतरच्या धर्मसूत्रे व स्मृति किवा धर्मशास्त्रे या वाडमयातुन या चारहि 
आश्चरमाचे धर्मं किवा कर्तव्ये क्रमश. स्पण्टपमे वर्णिलेली आहेत 


चार आश्नम : प्रत्येक व्ैवणिकाला (ब्राह्मण, क्षतनिय वैश्य) 
चार आश्रमाचे पालन धरमेशास्ववाडमयाने घालून दिले आहे : ( ¶) 
व्यक्तीने ब्रह्मचारी ( वेदवियेचा अभ्यास करणारा ) म्हणून गुरुगृह 
राहून सयमपूणं पविन्न आचरण करीतं वेदांचे अध्ययनं करून आपल्या 
नवीन सुस्त जीवनाचा ( ' द्विजत्वा "चा } पाया सुमारे वारा 
वपे परिल्या म्हणजे ब्रह्यचर्याश्रमांत घालावयाचा { २ )} नतर विवाह 
करून गृहस्थाश्चरमात त्याने प्रवेण करावयाचा, सततीने वंशसातत्य 
कायम्‌ ठेवावयाचे, अध्ययन, अध्यापन, यज्ञ, दान, देव-पितृ-ऋषि-षतियि 
व भूतमात्रे याना उदेशून पचयज्ञ है आचरन कौटुविक वं सामाजिक 


आश्रमधर्म 


ऋण फेडादयाचें. ( ३ ) आपकी नातवडे वधितल्यावर वृद्धापकारत 
व्यक्तीने वानप्रस्थाश्रमं स्वीकारावयाचा म्हणजे आपल्या प्रापचिक 
मायापाशापासून मुक्त दहोण्याकरिता अरण्यांत जाऊन तेथे राहून, 
निवृत्त असा जीवनक्रम आचरावयाचा. (४) चानप्रस्याध्रमातील 
आचरलेला अनासक्त जीवनक्म अगी वाणलत्यावर, त्या व्यक्तीने 
एका लिकाणीहि न रहना, सर्वसगपरित्याग कर्न ( परिव्राजक व 
भिक्षु वनून ) भिक्षेवर उदरनिर्वाह करीत पिःरत राहावयाचे; हाच 
परिव्रजाधरम किवा सन्णशाचा आश्रमं होय. 


हे चतुराश्चम-धर्मपालन प्रत्यक्ष आपल्या जीवनात ज्यांनी करून 
दाखविले आह अशा ब्राह्मण-शच्वियाचौ उदाहरणे उपनिपद्वाङमयातून 
( उदा -- याज्ञवत्वय }) व इतर सस्कृत वाडमयातून ( उदा.-- 
काकिदासाचे वाडमय ) सापडतात. 


ही चार आश्वमाची कल्पना मोटी उदात्त जाणि जीविताला वण 
लावणारी आद. चार आश्वमातील मध्यवर्ती तत्त्वभूत कल्पना म्हणजे 
हे एेहिक जीवन हेच केवट मानवाचे परमोटिष्ट नसून ते केवट 
पारलौकिकं ब्रहन्ञानमय, नित्य, अनत जीवनाची पूवेतयारी होय. 
त्या दुष्टीने व्यक्तीच्या वासना, प्रेरणा, अतिम उदिप्टं लक्षात घेञन 
चार आश्रमांतील धर्माची म्हणजे सद्गुणांचौ व कर्तव्याची आखेणी 
केठेटी दिसून येते. आघुनिक कांत आश्वमधमवचि अक्षरशः व अंध 
पालन करणे जरी अशक्य व अयोग्य असले, तरी सूक्ष्म विचार करतां 
त्यामागीर आश्य व अर्थं उदात्त आहे यात णका नाही. पार उायसेन 
या प्रसिद्ध तच्वन्नानेतिदहासनाने म्हटल्याप्रमाणे “ मानवी विचाराच्या 
इतिदासात इतरद्र कोठेहि इतकी भव्य कल्पना आढन्टून येत नाही. ” 


संदर्भ-ग्रंय : मनुस्मृति (अ. रते ६); सुकथनकर, व्ही. एस. 
व वेखवख्कर, एस के सपा. : महाभारत, ख १२ ( पुणे, १९४८ )} 
(पृ. १८४-१८५ ) ; हर्टिग्ज, जे मपा. . एन्सायक्लोपीडिभिा 
. आफ रिलिजन ओंड एक्स, खं. २ ( एडिवरो, १९०९ )}. 


वि, म. वेडेकर 


आसामीतीट तत्वज्ञान : पहा ; तच्वक्ञान, 
आसामीतीट 


आंवेडकर, भी. सा. ( १८९१-१९५६ ) : वाल्पण व शिक्षण : 
भीमराव रामजी आवेडकर याचा जन्म महार कठात १४ एप्रिर १८९१ 
रोजी, मह॒ ( मध्यप्रदेश ) येथे ज्ञाला. ते सहा वपचि असतांना 
त्यांच्या मातु श्री भीमावाई निवर्तल्या. त्यांचे वडील, मुभेदार रामजी 
कापर, इग्रजाच्या पर्टणीत नामल स्कूल्चै हेडमास्तर होते. ते कवीरपथी 
होते. ते मासाणशन करीत नसत व दारू पीत नसत. 

भीमरावाचं शारीय शिक्षण रत्नागिरी, सातारा आणि मुंवई येथे 
जाले. ते मुंवईतील एल्फिन्स्टन हायस्कूलमधून मेद्िकयुठेशन (१९०८) 
आणि एत्फिन्स्टन कल्जिांतून वी ए. ( १९१३ ) परीक्षा पास ज्ञा. 
प्रथम वडोयाच्या सयाजी रावमहा राजानी दिलेल्या विद्यावेतनामूदे 
व पृदे इतरानी केलेल्या द्रव्यसाहाय्यामृे, भीमरावाचे उच्च शिक्षणं 
अमेरिकिंत कोकविया विद्यापीठात ( १९१३-१९१७ ), इग्लडमध्ये 
^ खडन स्कूरू ओंँफ इकँनौँमिक्स व ` प्रेज इन ' या संस्थात ( १९२०- 


अवेडकर, भी. रा. 


१९२२ } आणि जर्मनीत बवान वियापीटात ( १९२२-१९२३ ) 
ते. 

वडोदा येथे दरवारी भिल्टरी सेक्रेटरी ( १९१७ ), मुंबईतील 
सिडनहँम कोकेजांत प्राध्यापक ( १९१८-१९२० }, तेथीकच 
गव्दर्नमेट लां -कोठिजात प्राध्यापक ( १९२८ - १९२९ व १९३४ 
१९३५. ) आणि प्राचायं ({ १९३५-१९३८ ) म्हणून ते नोकरीस 
होते. 

जीवन-तत्त्वज्ञान : आवेडकराचे नीतिपरर आणि मनवतावादी 
तत्त्वज्ञान मृ्यर्त्वेकरून महात्मा कवीर आणि भगवान्‌ बुद्ध याच्या 
शिकवणीत्रुन उगम पावके व त्यांना स्वत.च आचेत्या सामाजिक 
अनुभवात्ून ते परिपक्व ज्ञा. 


त्याना वुद्धिप्रामाण्य प्रिय होते. आत्मा व परमात्मा यासवधघीचें 
शुप्क विवेचन, तसेच वेदावर व ईश्वरावर विस्तवणारी अधश्रद्धा त्याना 
नकोशौ होती नीतिमरुल्यावर त्याची अतोनात श्रद्धा होती आलम्याचे 
अमरत्व आणि कर्मविपाक ह सिद्धान्त त्यांना मान्य नन्हे. पुनर्जन्मावर्‌ 
त्याचा विश्वास नव्हता. कार्यकारणाच्या नियमानुसार, व्यक्तीच्या 
कर्मचि फटे त्या व्यक्तीला स्वत.ला तसेच इतरांनाहि याच जन्मी 
भोगावी लागतात असे त्याचे मत होते. मानवी जीवनास सद्धर्माची 
आवण्यकता आहे. परंपरागत, प्रचलति धर्म सद्धं असतोच असे 
नाही. सद्धं हा कर्मकाडमय नसून नीतितत्त्वपर असतो. तो मनुष्याचे 
मनुष्याणी ( ईश्वयाशी नब्दै ) सुयोग्य नाते जुनून आणतो. तो 
केव समाजाची धारणाच करीत नाही, तर त्यासोवत व्यक्तीचा 
विकासहि घडवून आणतो. सदाचरणाचा मार्ग दाच खरा सूखप्राप्तीचा 
मागे असून, तप्णा ही दु खाची जननी होय. वासनाचा पुरता क्षय 
केल्याने नव्हे, तर त्याचे उचित नियत्रेण कैत्याने ' निर्वाण "पद 
मिट्विता येते, अशी आवेडकराची तत्त्वे होती 

आवेडकराना गौतमवुद्धाच्या जीवनात व शिकवणीत नवा आशय 
आब्टला होता. त्याच्या मते, गौतमाच्या तत्त्वज्ञानास सामाजिकतेचें 
अधिष्ठान होते. गौतमाने जौ ! परित्रज ' स्वीकारता, गृहदारात्याम 
केका, तो काही केवछ माणसाचें व्यक्तिगत जरा-व्याधि-मरणल्पी दुख 
नादीसे कसे करता येईल ठं जाणून पेण्यासाटी केलेला नव््ता, तर 
सामाजिक वगेविग्रहातुन उस्पत्न होणान्या मानवी व्यथा कणा दुर 
करता येतील ते शोधून काटण्यासादी कटे होता. बुद्धाच्या ' कर्म 
विपाक " सिद्धान्तात्त आवेडकराना फक्त एेहिक व सामाजिक अर्थं 
दिसते होता तसेच त्याच्या मते ! जातक कथा "त गौतमवुद्धाचे दहा 
भिन्न “जन्म " वणिक नमन, ' बुद्ध 'पदवीग्रत पोचणान्या मनुष्याच्या 
मार्गातील दहा पायग्या वणिेल्या आहेत 


अशा प्रकारे वौद्ध धर्मातल्या तत्त्वाना नवा अर्थं जोडून आवेडकरांनी 
त्या धर्माचा स्वीकार केला. यामृष्टे त्याच्या भूमिके ' नववौद्धवाद 
असे म्हटले जातत; आणि त्याच्या समवेत वौद्ध धर्मात गेलेल्या त्याच्या 
अनुयायांना † नववौद्ध * असे सवोधलञे जाते. 

हिदुधर्माचौं वैगुण्ये . हिदुधर्मात राहून आवेडकराना , अस्पृण्यतेचे 
दाहक अनुभव भोगावे जागे. त्यामुदे साहजिकच या धर्मावर त्याचा 
मनस्वी राग होता. त्याच्या मते, हिदुधमनि अस्पुण्यावर श़तकानुश्रतके 


थविडक्रर, भी. सा. 


केल्या अन्यायाम तोड नाही. कुल्यामाजरासहिं दिरी जात नाही अशी 
पापाणहृदयी वागवणृक या धमनि सस्पृण्याना दिलेली आहे 


हिदुधरममं चातुवण्यात्रा पुरस्कार करतो आणि चातुव्पातून 
जातिभेद निमणि होञन, जातिभेदात्ून अस्पृश्यता उगम पाव, 
चातुव॑ण्यव्यवस्था प्रतिगामी स्वरूपाची आहे, कारण तीत्त व्यक्तीची 
पात्रता गणावरून न ठरविता, जन्मावरून ठरविलो जाते तिच्यापायी 
व्यकितिस्वातव्याची स्वतोपरी गचेपौ होते यास्तव, चातुरवर्ण्याची 
चौकट उखडन टाकल्याणिवाय हिदूसमाजाची प्रगत्ति होणार नाही, 
असी आवेडकराची धारणा होती 

हिदुधमनि हिदुममाजास हजारो वपे टिकवृून धरले हे खरे; परतु 
आवेडकराच्या मते, केव समाजाची धारणा एवढेच काही धमि 
उदिष्ट नब्है व्यक्तीचा विकास हैदेखील त्याचे ध्येय आहे या ध्येयाची 
पूति हिदुधमति होत नाही हा धमं केव जन्माच्या कसोटीवर चटत्या 
श्रेभीची सामाजिक विपमत्ता राववितो तो व्यर्वितविकासाला मुरढाच 
पोपक ठरत नाही, अणी आवेडकराची दीका होती 


शिवाय, मुग्याना साखर घालावथास सागणारा हा धर्मं अस्पृश्याना 
पाण्याविना तडफडत ठेवतो सर्वाभूती एक परमेश्वर, अमे वदणारा 
हा धमे पददलिताना पदौपदी छत असतो हिढु म्हणन जगणान्या 
हरिजनाला हा ध्म अनेक सवेलती नाकारतो; परतु तोच हरिजन 
इसम धर्मातर करून मुसलमान वा सश्चत वनख की त्याला त्याच 
सवलती वहाल करतो अशी तात्त्विक उदात्ततेला काटिमा जाणणारी 
व्यावहारिक दाभिकता येथे सुजलेली आहे हतकेच नव्हे तर, येथे 
असह्य वौिक गुलामगिरीहि आहे. विचारस्वातंल्य नाही. हिदु मनुष्याला 
शुतिस्मृतीच्या आशप्रमाणे चारवे कागते अथवा महाजनांच अनुकरण 
करावे लागते स्वतत्रपणें जगता येत नाही. त्याचप्रमाणें येथे विविध 
वर्णाकडे विविध कामे जन्मत च सोपविलेटी आहेत. त्यामृठे विचेची, 
शस्वास्वाची व व्यापारउदिमाची येये मक्तेदारी व॒ मिरासदारी 
चालते. व्यक्तीचा चौफेर कोडमारा होतो व वगैविग्रह उजठ माथ्याने 
वावरतो 


अणा प्रकारे अंधश्वद्धा आणि सामाजिक विपमता प्रसविणारा 
हिदधमं अविडकराना साहजिकच त्याज्य वाटत होता. 


राजकीय विचार : ससदीय लोकशाहीवर आवेडकराची निता 
निष्ठा होती; परंतु भारतात लोकशाही कितपत यशस्वी होईल यावहल 
त्यांना सदेह वाटत असे त्यांच्या मते, लोकशाही म्हणजे समता, 
स्वातल्य व बधुभाव या तत््वाना अनुसरणारे, अणि स्वाना सारख्या 
न्यायदृष्टीने वागतिणारे समाज-जीवन होय; परंतु अशा निरामय 
लोकशादहीला वाध आणणारे जतीयता, गतानूगतिकता, अंधश्रदधा, 
व्यक्तिपुजादि दोष भारतीय जनतेत आहेत. तसेच येये कप्रेसला 
तुत्यवर असा विरोधी पक्ष नाही. व्यापक देशदहिताच्या दुष्टिकोणातून 
राजकारण च राज्यशासन चाक्विण्याचौ परपरा येथे अजून सुजलेरी 
नाही प्रत्यक्षात येथले सामाजिक वातावरण जातिभेदांनी दरुपित घ्ाठेले 
असन्याकारणाने येथे लोकशाही म्बणजे वहुसख्याकांची हृकूमशाही 
होण्याचा मभव जास्त आहे, अश अगविडकरांना भीति वाटत होती 

त्याच्या मते भारतीय राजकारणातला * गाधीवाद ' हा अवास्तव 
काक्वाह्य कल्पनावर्‌ आणि तकंदुष्ट विचारसरणीवर आधारक्ल् 


© 


अविडकर भीरा. 


माहे. त्याने गरिवाची, विशेषतः अस्पृण्यांची, दैन्यावस्या दुर हार्‌ 
नाही. ख्याखुन्या प्रगतीक्षाठी भारतीयानी वैलानिक विचारसरणीी 
कांस धरली पाहिजे, असा त्योचा आग्रह्‌ होता 


व्यक्तिस्वातंत्य प्रिय असत्यामुदधे, आवेडकराना कपरी भाल 
शाही, तसेच कम्युनिस्टाची हृकुमशाही या दोन्ही गोष्टी सारद्याच 
नापसत होत्या. घोर दारिद्रयात पिचत पडलेल्या अपत्या ण्य 
समाजास त्यांनी कम्भुनिक्चमपासून दर ठेविले ही त्याची रेतिहासिक 
काममिरी निश्चित विचारांत चेण्यासारसी आह 


सामाजिक चछवछ्ठ डँ. आविडकर हे वृत्तीने ज्ञानपिपामु, पडि 
आणि कृतीने मूतिभंजके सुधारक होते अ्पृष्यतेच्या दुष्ट र्दी 
उच्चाटन करण्याचे, आपल्या पददलित जात्तिवाधवाना न्याय मिन 
देण्याचे जीवितकायं त्यांनी पत्करले होते. लोकहितवादी नी ( १८२३- 
१८९२ ) सुरू केले समाजयुधारणेची चˆवछठ त्यनी हदु समानाच्या 
सर्वात खाख्च्या थरापर्यत नेन पोहोचविरी 


 वहिष्छरृत हितकारिणी सभ। ' स्थापन करून (१९२४ ), अपि 
" मूकनायक ' ( १९२० ), ' वहिष्ृत भारत ` ( १९२७ }, ' जनता ' 
( १९३० ) ही वृत्तपत्रे चछवून, त्यानी अध्तृश्य समाजात जागृति 
केली. “ आपले दास्य अपणच जुगारून दिले पाहिजे ” असा स्वेव- 
रवनाचा सदेश त्यांनी स्ववाधवाना दिला. लाचारीचे जिने नको 
म्हणून आपली वतने व वलुती सोडून चावधास त्यानी स्वजातीणाने। 
सागितकले “ घाणीचीं कामे करण्याचें वंद करा" अता त्यांना अदि 
दिला. अस्पुष्य विय्याथ्यासिाटी वसतिगृहै आणि महावि्याच्ये सुह 
केली, काययाने दिलेठे माणुसकीचे हक्क वजवण्यापाठी महाडय। 


चवदार तद्छचावर मोर्चा नखा ({ १९२७.) ; नाशिकच्ा काठाराम 
मंदिरासमोर म॑ंदिरप्रवेशासठी सत्याग्रह के (१९३०) ; अस्पृश्य 
कपाढी पिढचान्‌ पिढचांचे दस्य छिहिग्या सनुस्मृतीचँ दहन केठे 
( १९२७ ), नानापरी प्रथत कषटनहि दिद समाजात दोगायै 
विटवना टछत नाही म्हणून त्यानी धर्मात्िराची घोपगा केलो (१९३५); 
आणि तदनृसार १९५६ सारो आपल्या लक्षावधि अनुयायासहु त्यानी 
वौद्ध धर्माच दीना घेतली. 


राजकीय चथवद् : सामाजिक समस्याचा साकल्याने विचार 
केला पाहिजे असे अवविडकर म्हणत अत राजकीय चञवछ अगि 
सामाजिक सुधारणा यांची फारफत करणे त्यांना इष्ट वाटत नत. 
यास्तव अस्पुश्याच्या उद्धारासाटी सामाजिक चद्छवघछछ करता करा 
त्यानी राजकीय आघाडीवरहिं लढा चालू ठेविला स्वतत्न मजने 
( १९३६ } आणि  रेडचूल्ड कास्ट्ूस -फोडरेशन ' ( १९४२ ) या 
राजकीय पक्षाची त्यानी स्थापना केटी सायमन कमिशनशी सहकायं 
करून ( १९२८ ), वर्तृक-परिषदेत (१९२०-१९३२) त्यांनी अपु 
साटौ राखीव जागा आणि वेगवा मतदारसघ मागितला. दुसम्या 
महावृद्टाच्था कठांत, हुकुमशाहीविरुढ लोकभाीच्या ज्ञगडयात, त्यानी 
रोकशाहीग्रिय त्रिटिश सरकारला साहाय्य केले ( १९४२-१९४६ ) 
आपला देश स्वतंत ज्ञात्यानंतर,. त्यांनी नेदरू-मत्रिमडकंत प्रवेश कैल 
( १९४७ ) आणि देणाच्या राज्यवटनेचे ते प्रमु शिल्पकार वाके 
( १९४८१९५१ } या घटनेद्यारे †काययाचौ अदृश्यता नष्ट 
होत आहे ' अस त्यानी उद्घोपित के * दिद कोड विला ' चौ त्यनी 


अविडकर, भी. रा. 


नव्याने रचना केली. परतु खोकसभेत ते वि मंजूर होऊं शकले नाही, 


६ डिस्ेवर १९५६ गोजी त्याचे दित्टी येधे महापरिनिर्वाण ज्र. 


संदर्भ-प्रय : आवेडकर, वी. आर ` धाट्स आन पाकिस्तान 
( वावे, १९४१ } ,-- : व्हा किय जड जाधी हैव उनदु दि अन्‌ 
टचैवल्स ( ववि, १९४५ } ; . ह वेअरदिणूद्राज ? ( ववे, 
१९४९ } ; . दि बुद्ध अंड हिज धम्म (ववि, १९५७), 
कीर, ध. ; डां आबेडकर, कादफ अंड मिलन ( वविं, १९६२ } ; 
जटावा, डी. आर्‌ ` दि सोशल फिल्फी आफ वी आर अपवेडकर 
(आग्रा, १९६५ }; -- : दि पोकिटिफक कफिोसफौी ओआंफृ 
वी आर. आवेडकर्‌ (आग्रा, १९६५), सरमे, चा भ 
ज भीमराव रामजी अवेडकर याचे चरित्र, ५ खड ( मवई, १९६२- 
६८ ); खरात, णं. सया . डो. वाव्रामाहैव अववेडफर याची पत्र 
( पृण, १९६१ }. 


शं. हि. केद्टशीकर 


ओंगस्यीन, सेट (द.स. २५८-८३० ) : भट ओंगस्टीन 
हा आग्रिकेतौ सर्वात थोर श्थिरती केवकं होय. आईवाप द्विस्ती 
असूनहि इ स ३८७ पर्यत त्याला स्िस्ती धर्मान दीक्षा दिली 
गेली नब्द्ती. पारपरिक ( सांप्रदायिक ) गिक्षण पेतन्यानतर त्याने 
स्वत.च्या गावीन णिक्षकाचे काम मुरू केले. विवाहवद्र न होता एका 
वाईणी त्याने संसार मुरु केला व तिच्यापामून त्याचा अँडिओडेट 
( देवदत्त ) नावाचा मुन्गा लाला. त्या मुामध्ये अत्पवयातच 
अलीकरिक वुद्धिमत्तेची व्धणे दिमून आखी, परु ती केवद्ट १७ वर्पाच। 
ज्ञाल्यावर दिवगन साला 


स्िस्ती धमी मताचा आगस्टीनच्या मनावर विशे प्रभाव 
न पठल्यामुदे तो मेनीविन्नम-( मंनिवादा )-्ान चिकटून राहिला 
कारण त्या पथात सदर्पं ईयर ब अमदृरूप ईश्वर (संतान) या 
दोधांचें भिर अम्तित्व (टत }) मानिले असल्यामुे जगांतील दुष्ट 
प्रवृत्तीची समस्या सोडविण जक्य टाई क्वकरच त्याच्या मनात 
मेनीकिज्ञमवदृर अनेक एका निर्माण जात्या व त्याच्या गावी दौन्यावर 
आलेल्या त्या पेथाच्या एका मूप्रसिद्ध उपदेशकागी विचारविनिमय 
करनहि त्या णंकाचे निरमन क्ले नाही त्यानत्तरहि वराच काठ तो 
जडवादीच राहिला, कारण त्याखा तत्त्वाच्या स्वरूपाची कलत्पनाच 
आी नव्ट्ती काही काट त्याने रोममध्ये शिक्षका काम पत्रक; 
परंतु क्वकेरच तेथेहि त्याची निराणाच ज्ञाखी व वयाच्या तिसाव्या 
वर्प ती नोकरी सोडून त्याने मिलान येथे पुन्हा णिक्षकाचें काम पत्करले 
त्याच्या आध्यात्मिक जीवनातीर तो अत्यंत आणीवाणीचा काट 
होता. मिलानचे सूप्रसिद्ध विणप ( घर्मध्यक् ) सेट भेम्त्रोन्च याच्या 
प्रवचनाना तो जाऊ लागल. त्या प्रवचनानी तो अत्यंत प्रभावित साला. 
मेनीकिञ्ममचा त्याने त्याग केला व प्लोँटिनस्ष याच्या ! एन्नीड्स ' 
ह्या ग्र॑धाचें वाचन त्याने सुरू कटे त्या वाचनाने त्याला अध्यात्माच। 
{ ईश्वर वे जीवात्मे याच्या खन्या सवधाचा ) वोध स्ञालावरदैतन 
मानतां हिं जगांतील अमत्‌ ( दष्ट } प्रवत्तीच्या समस्येच्या उत्तराचा 

मतम १-११ । 


, 


ओंगस्यीन, संख 


णोध लागला. नतर चितन व टेन करण्याकरिता तो ग्रामीण भागात 
जाऊन राटिका. इ. स. ३८७ मध्ये त्यने सस्ती धर्माच दीक्षा पेण्याचें 
टरविक्छे. नंतर स्याने आफ्रिका परत येउन मंनीकिक्षमला विरोध 
करणारे व इतर मुहयांसवधौ जिखाण वेले 2 स ३९१ मध्ये त्याला 
धर्मोपिदेणक ( यजक } करण्यात अे व ३९६ साटी हिप्पोच्या 
विश्षपपदावर त्याची नेमणूक ्ञाटी. आपल्या आयृप्याची शेवटचीं 
३४ वपे त्याने णिक्षण देण्यात, धासिक प्रवचने करण्यात व स्िस्ती 
धर्माच्या तत्त्वाचे प्रतिपादन करणार्‌ केन करण्यात घालविली. 
त्याच्या णेकडो छेसापैकी "कन्पणन्म „ 'फिखोँसांफिकल उायन्कोग्ज ", 
"दि द्िनिटी ( त्रित्व)" व दि ससिटी आंफ गांड ह रेख विशेष 
उनल्टेखनीय आहेत 


अतरदृष्टीला गोचर होणारे सत्य हैच सर्वोच्च सत्य सणयवादाचे - 
विग्रेपत आकंसिलंस्त याने प्रतिपादलेल्या सणयवादाचे ~ खडन हाच 
त्याच्या तत्त्वज्ञानविपयक ल्िखाणाच्या सुरुवातौचा विपय आहे. 
आपल्याला एखादी गोष्ट पटत नाही ही जाणीव ज्याखा होते, त्याला 
आपणास सशय येतो ह्याविपयी निश्िति आहे ह्या सत्याचे ज्ञान हनँ. ” 
या ज्ञानातूनच इतर सत्ये अभिप्रेत होतात. “ ज्याया संगय येतो तो 
जिवंत अमतो. आपत्याखा कोणत्या गीप्टीवहट णका वाटते याची 
त्याला सर्दव स्मृति असते व॒ आपल्याला संय येतो ह्याची त्याला 
जाणीव असते. तसेच संगयी प्रवृक्तीमूेच त्याा निश्चित काय तें जाण्न 
चेण्याची इच्छा असते. मनाच्यरा सएयी अवम्धेची तो चर्चा करतो 
संणय पेण्यांतच त्याला आपल्या अन्ञानाची जाणीव होते व कोणतेंहि 
मत उतावीदटपणाने आपण मान्य करता कामा नये असा संकन्प तो 
मनोमन करतो. एला गोष्टीविपय्रौ सशय वाढगणान्या मनृप्याला, 
ज्या इतर गोष्टी गृहीत धरल्याणिवाय तसा संगय घेता आला नसता, 
त्या सवं गोष्टीवदल संणय वाढगता येणार नाही " प्रत्येक गोप्टीवहृल 
एखाद्याला निव्वट कत्पनाविासांत दंग होता येणार नाही, अगर 
चुकीचे मत वनविता येणार नाही. चुकीचे मत वनविणे हानुद्धा व्यक्तीच्या 
अस्तित्वाचा निश्चित पुरावाच आहे. याप्रमाणे, स्वतःविपयीची सत्ये 
व आपल्या मनांतील सत्याचा प्रकाण, ह्याविपयी तरी त्याची खात्री 
पटते; तथापि मन सत्य निर्माण करीत नाही; ते असलेल्या सत्याचा 
फक्त शोध घेते; म्हणूनच स्वत्वाच्या भावनेपटीकडे जां शकणाराना 
सत्याचा आतरिकि शोध पेतां येतो. “वाह्य गोष्टीयच्यामागे लागण्या- 
पेक्षा मन अंतर्मुख वनवून आपल्या अतरगात प्रविष्ट व्हा सत्य हें 
मनुष्याच्या अंतरगात वास करीत असते, आणि आपल्या मूलभूत 
प्रवृत्ति सारख्या वदरत आहेत अक्षं जर तुम्हाला आद्ून अक्त तर 
अंतिम सत्याच्या शोधार्थं वेढ पडत्यास स्वत च्प्राहि पटीकडे जा, "" 
असा स्वत्वनिरपेक्न विचार करणायाचाच आत्मा, विचारशवितत 
प्रज्वलित करणारे आदितत्त्व जो प्रत्यक्ष ईश्वर, त्याच्या ठायी स्थिर 
होतो. “ ईश्वर व आत्मा याचि सम्यक्‌ ज्ञान मी मिं इच्छतो, 
ही अतगत जाणीव म्हणजेच बुद्धि. स्वत्वाची ओरल हैच तिचे पहिले 
कार्य होय. याप्रमाणे आत्मा स्वत.च्यचि प्रेरणेने व स्वत.च्याच क्रियांच्या- 
माफत स्वतःची ओट पटवून घेतो. “ अत्मा, त्याने मिवे 
स्वत.च्या स्वरूपाचे ज्ञान व त्याची स्वत वरची प्रीति ह्या तीन 
गोष्टीनीच आतत्मक्य सिद्ध होते. “ वुद्धि हा “आत्म्याचवा नेतरः व 
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° ज्ञानाचे तत्त्व * असून तिच्या सादाग्याने आत्मा पाहते व 
अंतर्लान प्राप्त करून घेतो. विचार करणे म्हणजे मृख्यत. स्वस्वरूपा- 
वदख्चा व भात्मस्मृतीवदहख्चा विचार करणे असते. आत्म्याच्या 
पलीकडे असणाव्या विश्वातील सर्वव्यापी ततत्वावर आत्म्यादि विचार 
केद्ित होतात व त्यामृे त्या विचारानाहि प्रेरणा मिते व प्रकाश 
मितो. द्यामुखेच आत्म्याच्या स्किणी अश्नी एक स्वाभाविक इच्छा 
निर्माण होते की, जी त्याला सतत परमात्म्याच्या शाश्वत व स्वय- 
प्रकटित स्वरूपाकडे ( लोगोसकडे ~ शब्दत्रह्माकडे }) आकृष्ट करते. 
ज्ञानशास्त्र : आगस्टीनच्या मते इद्रियामाफेत होणारे ज्ञान हे 
युक्त ज्ञान असते गतकालच्या आठवणी व॒ भय-अभिलापा इत्यादि 
मनोविकाराच्या प्रेरणा यानी रजित न न्नालेके, इद्रियाना होणारे 
प्रत्यक्ष ज्ञान वस्तुनिष्ठ असते, परतु ते ज्ञान वस्तूच्य। केष वाह्य 
स्वरूपाचे ( आभासा ) असते, वस्तृच्या सत्य स्वरूपाचे नसते 
वस्तूच्या सत्य स्वरूपाचे आकलन फक्त बुद्धीला होऊ शक्ते. इद्रियजन्य 
जञानाचे मूल्यमापन वृद्धीलाच करावे लागते. उतावीटपणने वस्तूचे 
वाह्य स्वरूप खरे मानले, तर ते आपणांस प्रमादाप्रत नेते. मनुप्याची 
सारासारविवेकणव्तिरूम बुद्धि इद्वियगोचर वस्तूरचेँ निरीक्षण करते, 
त्याचे वर्गीकरण करते, त्याची गुणलक्षणे ठरविते व तुलनात्मक दृष्टीने 
त्यांतील वग्यावादटाची निवड करते नतर ती ( बुद्धि ) त्याचे सत्य 
स्वरूप ठरविते है ठरवितांना तिला काही तत्त्वाचा म्हणजेच सत्याच्या 
मूलभूत ( अत्त स्थ } नियमाचा आधार घ्यावा लागतो है नियम 
बुद्धिनिर्मित नसून जन्मजात असताते व ते अंतर्ञानास प्रतीत होतात. 
हे नियम सारासारविवेकवुद्धीने निर्माण केलेक्ते नसतात, तर ते तिचे 
घटकावयव असतात. म्हणूनच ते बुदधीपुदढे तिच्या स्वत.च्या उगमावदृल 
म्रभ्न निर्माण करतात. बुद्धीखा असे आढढून येते कौ, अतिम सत्य आपल्या 
आवाक्यावाहैरे आहे व तेच आपले नियमन करते है अतिम सत्य 
शाश्वत असते व त्याची वरोवरी करण्याच्या ~ म्हणजेच ज्ञान अगर 
अपरा विद्या प्राप्त करून घेण्याच्या ~ प्रयत्नात सारासारविवेक- 
बुद्धीमध्ये सारसे चद होत जातात; म्हणूनच वुद्धीला, स्वभावत च 
अपरिवतेनीय, अदृश्य व श्वत स्वरूपाच्या अतिम सत्याचे म्हणजेच 
स्वै वस्तूना प्रकाशित करणान्या सवे प्रकारच्या वदल्त्या बुद्धीला 
जन्म देणाग्या परमात्म्याचें ( ईश्वराचे ) अस्तित्व मान्य केरावे लागते. 
सारासारविवेकशक्तीच्या मदतीने बुद्धी या ^ भरूतमात्राना प्रकाशित 
करणाय्या सूर्याची ' - परमेश्वराची - ओट पटते आणि विश्वातील 
इतर स्वं परिवतेनीय गोष्टी व अधंसत्ये याना वाजूस सारून ती त्याच्यावर 
परेम ( भक्ति) करूं लागते व ज्या आनंदमय स्वयप्रेरणेने त्याचा 
साक्षात्कार होई ती प्रेरणा प्राप्त करून घेणे आपके सर्वोच्च ध्येय 
ठरविते. “ थोडक्यात सागावयाचे म्हणजे, ज्या अर्थी कोणत्यातरी 
परमोच्च णक्तीकड्ून माच्या वुद्धीला तेज प्राप्त होते व तिचे नियमन 
केटे जाते, त्या अर्थी या विश्वात दैवी शक्ति अस्तित्वांत आहे ह्याची 
मला जाणीव होते व त्या शक्तीचे स्वरूप जाणून घेण्याची मल्ला इच्छा 
होते. मला कठ्रेटौ सत्ये अतिम सत्ये नव्हेत, मला सुचणारे विचार 
सरवेव्यापक परमेश्वराच्या एेक्यातं गवसणारे विचार नव्हेत. माज्ञे 
विचार म्णजे अतिम सत्याचा केवठ एक ठहान अंश आहे ते केवल 
अंतिम सत्याचे माल्या मनावर्‌ उमटलेखे ठते अगरं प्रतिविवे महेत. ” 


प्लटोच्या या अंशवादाच्या ( सहभागित्वाच्या ) कल्पनेचा 
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आंगस्टीनने पुरेषुर उपयोग करून पेता आहे विचारायी देवधेव 
भायेच्या व इतर सुर्णाच्या मध्यमानि होते; पग हे माध्यम की 
पुरेसे कायेक्षम नसते एेकणात्याला वाहैरून येणरि विचार एकदम 
ग्रहण करता येत नाहीत्त त्याला स्वत चौ वि चारणवित वापरावौ लगौ 
म्हणजेच अंतर्यामीच्या जिवंत सत्याच्या प्रकाशानेच ठ्णन्न वास 
विचाराचे आकलन होऊ शकते. या अंतर्गत गुरूच्या ( अत स्य सत्याया ) 
साहाय्याविना कोणत्याहि वाहैरच्या गुरूखा सान देतां येत नाही; कार 
सवेच गुरु अगर शिष्य या अतगत गुरू शिष्य असतात तो एकटा 
( लोगोस ) " शब्दत्रेह्य ' आहै व तोच संपूण , सत्याचा स्वय 
आविप्कार असून त्याच्यामुढेच व्यक्ततिमात्ाचं अंतरंग उजून निरो 

" दैवी प्रेरणाच मनुप्याच्या आत्म्याला व वुद्धीला चाना दो, 
ही कल्पनाच आंगस्येनच्या तत्त्वनानाचें वशिष्ट आहे. ओंगस्सीनन्र 
्ञालेटे स्िस्ती तत््ववेत्ते याच मताला चिकटून राहिले व व्यार 
त्यांनी अधिक सुसस्करृत रूप दिले. ओंगस्टीनची स्मरणगक्तीची 
मीमांसाहि याच त्याच्या अंत.स्थत्व व प्रकणिकत्व यावर ( परमेश्वरा 
व्यक्तिमात्नाच्या टिकाणवे अस्तित्व व त्यामुे मानवाच्या वृदधीख 
प्राप्त होणारा प्रकाश ) आधारलेली आहे व्यक्तीका गतकाल्तं 
मिन्लेल्या अनूभर्वांची व माहितीची स्मृत्ति असते, त्याप्रमाणे 
सद्य स्थितीचीहि स्मृति ({ जाणीव }) असते. इद्रियावर भवबुन 
असणारा आत्मा सभोवारव्या विपयाच्या जंजाठात कीक 
स्वत.लाच विसरत जातो, परंतु त्याला पुन्हा स्वत चरा अस्तित्वाषी, 
व अत स्थ गुरूची आठवण होते. याच आटवणीला  आल्म्याची विरत 
वर्तंमानाची स्मृति ' म्हणतां येईल 

सत्ताशास्त्र : अन्तर्गत आत्म्याच्या कल्पनेतच ईश्चराचे अस्तितर 
अभिप्रेत असते. आत्म्याला निश्चितच काही सत्याचे ज्ञान ज्ालेके भते 
( उदा.- संशयवादा्चं खंडन.) या आत्म्याना अतिम सत्य हे अपत्या 
पेक्षा श्रेष्ठ व अधिकं व्यापक आहे असा अनुभव येतो. वुद्धीला तेमोषय 
करणारे सत्य संपूणे सत्यच असे पाहिजे व सपूणणं सत्य॒म्हणमेच 
अपरिहार्य शाश्वत व अविकारे असा परमात्माच, म्हणून ईर 
आहेच असे असूनमगुद्धा मानवी जीवनांत ईश्वराच्या सत्य स्वरपात्रा 
जीवाला साक्षात्कार होत नाही. आत्म्याला ईश्वराच्री अभावत्वाे 
म्हणजे ‹ नेति नेति ' अशीच ओटख होते. ईश्वर हा व्यक्तित्वाचा व 
सत्याचा, तसेच सौद्प्रेम-आनंद याचे परमोच्च स्वरूप, परंतु मसरकीणं 
व निर्गुण असतो, एवढीच जाणीव आत्म्याला होते. ईश्वरासंवैधी ती 
जाणीव म्हणजेच विकारी आत्म्याला प्रकाण व शक्ति देणा्या विश्ातील 
विश्वनिर्मात्याची आत्म्याला पटरी ओखखच होय विकारौ आत्मा 
अविकारी परमात्म्यापामसून ( आदिकारणापासून } भित्र भावान 
राहुच शकणार नाही. विश्चातीख भूतमातांच्या ( आत्यच्य } 
वदलत्या स्वरूपाच्या आधारानेच आंगस्टीन ह्याने ईश्वराचे अस्तित्व 
सिदध केके आहि विकृति ( वदलरूणे } हा जीवात्म्याचा प्रकृतिस्वभावच 
असल्यामु्े सर्वं जीवात्म विकारी असतात आणि म्हणूनच ते व्याच 
आदिकारणापासून ( परमात्म्यापासून ) निराठे असतात व सवव 
त्याच्यावरच अवलतून असतात. कार्यकारण-भावाने ज्ारेली त्याची 
उत्पत्ति म्हणजे नवनिमितीच म्ह्टलौ पाहिजे, कारण ते सर्वसवी ईश्वरा 
वरच अवलवरून असून त्या एकटा ईश्रापासूनच जीवास्म्याची निमिति 
होत असते. पूरवीचि अस्तित्वात असछेल्या एखाद्या जड्दरव्यापानून त 
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( जीवात्मे ) साकार ज्ञानेले असते, तर ते ईश्वरावर सर्वस्वी अवलंबरून 
नसते; व अत्त स्वरूपात उत्त्राति होऊन जर त्यांना परिणत-स्वकूप 
प्राप्त रालेले असते, तर ते त्याच्या मूलस्वरूपापासून अगदी भिन्नरूप 
ज्लाले नसते, ईश्यर प्राणिमाव्राना सपूर्णेत व्यापून राहतो, तसाच तो 
त्याच्या पलीकडेहि असतो “ ईश्वर माद्या हृदथांत सर्वात खो जागी व.स 
करतो, तसेच माक््यापासून सर्वात दूर ( उंच ) असते त्यांहनहि तो 
दूर असतो. " प्राण्याना खरेखुरे अस्तित्व असते, परंतु सव प्राणी अपूर्ण 
आहेत. “ मी सर्वं सुष्टीकडं नजर फेकलो व मला असं दिसले की, 
सृष्टि केवठ “सत्‌ 'हि नाही व केवल “असत्‌ 'हि नाही; कारण 
ती तुञ्यापासूनच निर्माण ज्ञारी असल्यामुच्े ' सद्रूप आहे, परतु 
ती तुस्यासारखी नसल्यामुद्धे “ असदरूप ' आदे. जे शाश्वत आहे, जँ 
विृतीच्या टप्प्यापलीकडचे आहे तेच खरोखर ‹ सत्‌ ' होय ” ^ विश्च 
आदे त्यपिक्षा अधिक प्रमाणात सत्य वाव्णे” ही एक फार मोदी 
फसवण्‌क आहे. विश्च कालौघात कधीतरी निर्माण केले नसून, काला- 
वरोवरच त्याची निमिति होत असते, व तोच विश्वाच्या विकारित्वाचे 
माप आहे 


मानवशास्त्र : मानव म्हणजे निव्वठ आत्मा नन्हे, तर तौ आत्म्याने 
सचेतन केलेले शरीर धारण करणारा प्राणी होय. आत्मा चैतन्य 
स्वरूप असल्यामृके तो मानवाचे शरीर व्यापून राहतो. “ मनुष्य हा 
विचारणक्ति असलेला मत्यं प्राणी आहे. ” “ मानव, हा आत्मा व 
शरीर यांचा संयोग असकेला बुद्धियुक्त प्राणी माहे. ” आत्म्याल 
स्वत.ची जाणीव असते, यावरूनच तो चैतन्यमय व अमर असला पाहिजे. 
आत्मा प्राण्यांप्रमाणे आईवापांच्या पोटी जन्मठेला नसतो, किवा 
पदार्थाणी त्याचा संयोग होण्यापूर्वी त्याची निर्मिति होऊन तो अस्तित्वांत 
नसतो; तर देहाची ( गर्भरूपाने ) निमिति होतांनाच त्या देहाच्या 
आनूवंशिक गुणलक्षणांसह ईश्वरच त्याची निर्मिति करतो. 


. ( भसत्‌ } दृष्ट प्रवृत्तचा प्रभ्न : असत्‌ हं भावरूप नमून वगुण्यरूप 
असते. मूतिमंत चांगुलपणाचे कधीहि अनिष्टात रूपांतर होऊ शकत 
नाही ; परंतु अपूर्णं वस्तु अगर व्यक्ति बदल शकतात व त्यांचा मूठचा 
चागुल्पणा मलिन होऊं शकतो. भौतिक विकार-णीलतेमुटे भौतिक 
स्वरूपांत वार्दट वदल दोतात; तसेच अविकारी अशा ईश्वरापेक्षा 
विकारी विपयासंवंधी अधिक आसक्ति उत्पन्न ्याग्टी तर मू्च्या 
( ईश्वरदत्त ) स्वतंत्र विचार करणाव्या बुद्धीत वदन होऊन त्यापासून 
नैतिक अनिष्टता ( पाप करण्याची प्रवृत्ति } निर्माण होते. 


आंँगस्टीन हा नुसता तत्वचितक नन्हेता. त्याला वायवलचा 
मीमांसक व ईश्चरप्रणीतं ज्ञानाचा भाष्यकार म्हणणेच अधिक उचित 
होईल. म्हणूनच त्याने तत्त्वज्ञानाच्या क्ष्रां न येणारे -- “ सस्ती 
धर्माच इतिहासविपयक दृष्टि, आदि-पाप, अनुग्रह्‌ अगर ईश्वरी-कृपा, 
स्िस्ती संस्कार व यज्ञ, ईश्वराचे त्रित्व, मनुष्यताग्रहूण व देद्धारण " हे 
आणि यासारखे अनेक विपय हाताठचे आरेत तसेच त्याने “ सारासार- 
विवेक वं भ्भिस्तधर्मीयांची श्रद्धा याचे सुसवादित्व' व ' सस्ती धर्म 
आणि ्रीक-रोमन धमेमते व तत्त्वज्ञान यांतील सवंध ' या विपयाः 
चावतहि महत्त्वाचे विचार लिट्िन ठेवले आहेत. 


संदभ-प्रथ : गित्सन, ई. एच. . दि द्थिर्चन फिलांसफी आंफ सेंट 
आगस्टीन, अनु. ए ई. एम. छिच, (न्ययोकं, १९६०) ; ग्विटन, जे. : 
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ओटो रुोल्फ 


दि माडनिटी आफ सेट अआगिस्टीन, अनु. ए. लिटलहैड, 


( ल्डन, १९५९ ) ; हेन्गी, पी. : सेंट अआंगस्टीन ओन परस्नेखिटी 
( न्यूयोकं, १९६० ) ; पोप, एच. : सेंट आंगस्टीन ओआंफ़ हिप्पौ 
( स्ूयोकं, १९६१ ) 


आर. ब्ही. उस्मेट 


ओय ख्डोंरटफ (१८६९१९३७) ; आटो रुडाल्फ दहा एक 
जर्मन ईश्वरणास्तज्न होता. भनोन व गाँटिन्जेन येथे त्याचे शिक्षण 
ज्ञा. गाँटिग्जेन येथे ईश्ररणशास्त्राचा प्राध्यापक म्हणून त्याची १९०४ 
मध्ये निवड ्ञाटी त्रस्तो व मार्व्गं येथे त्याने अरषेच काम स्वीकारल 
व तेथे तो जीवनाच्या अंतसमयापर्यत राहिला. आंटोचें सर्वात महृत्वाचे 
तत्वज्ञानाचें कायं हे !धामिक भावना" व ! धार्मिक ज्ञान ' ह्याचें 
त्याने जे मार्मिक विवेचन केले तें आहे. त्यावर त्याने ' दि आयडिओ 
ओंफ दि होली ' हा जगप्रसिद्ध ग्रंथ छिहिला आपल्या ' नंचररेलिज्नम 
अड रिक्िजिन' या ग्रथांत त्याने धर्माच्या निसर्गवादाणी असलेल्या 
संवधाचे विवेचन केठे आहे. 


यांतिक व॒ गणिती पद्धतीच्या आधारानेच प्रत्येक घटकाचें 
उपपादन केलं पाहिजे असा निसर्गवादाच्या पद्धतीचा आग्रह असतो. 
जे विश्वाच्या अतीत, गूढ असतें व ज्यात हेतु" असतो आणि जें धर्मात 
अत्यावण्यक असते, त्यास निसर्गेवाद आपल्या अभ्यासात्ून वग८तो. 
धर्माचा दावा हा केव काल्पनिकं व काव्यात्मक नसतो, तर तो सत्य 
असतो. धर्माचा विन्ञानाणी विरोध नसतो व विन्ञानाला धर्माच्या 
सत्याचे मूल्य ठरविता येत नाही हँ विवेकवुद्धीहि दाखवून देऊं शकते. 
विज्ञान व व्यवहार ह्यांच्या सत्यांहून धर्माच सत्ये भिन्न प्रकारची 
असतात आणि त्यांचे आधार अंत.करण, सदसद्विवेकवुद्धि, भावना व 
अंतर्ञान ही असतात, अ ओंटोचे म्हणणे आहे. जग हँ मर्यादित व 
परावखेबौ असते आणि त्याला अनुसरून सवे वस्तच्या परावरंवनत्वा- 
विपयी व मर्यादितत्वाविपयी भावनाहि असतात. देव, दैवी योजना 
करवा वस्तु हयात सहेतुक योजना असते. ह्याचा गर्भित अर्थं असा 
असतो की, काही मूल्यविधाने ही खरी असतात व ही विधाने मानवाच्या 
भावना व अंतजनि यावर आधारलेली असतात. 


धामिक भावना : या विश्वाच्या अतीत अभे जें गूढ व सुंदर सत्य 
आहे त्याच्या अनुभवाणी जी भावना गुफलेली असते ती धामिक भावना 
एक प्रकारची धमेनिष्ठा ( पाएटी ) असते. धार्मिक भावनांच्या 
स्वरूपाचे खरें स्वरूप आंटोने आपल्या “ दि फिलोसफी ओंफ रिकिजन 
वेस्ड ओन कांट अँड फ़ँडड ' या ग्र॑थांत मांडलेत्या भुमिकेवरून स्पष्ट 
होते. त्याच्या मते आपणास अंतिम निर्गुण सत्तेचँ आकलन अंतर्ञानाने 
होते व ते सत्याविपयीच्या भावनांत व्यक्त होते. ह्या भावनांना सकल्प- 
नाच्या व कल्पर्नांच्या साहाय्याने नंतर मूर्तं रूप देतां येते; पण त्याचें 
सत्यत्व ठरविणारा निकप मात्र णब्दांत मूतं करतां येत नाही; तो 
केव भावनेलाच प्रतीत होत असतो, अशी ओंटोची भूमिका आहे 
तो धार्मिकं भावना व उदात्ततेविपयीची भावना यांतहि फरक करतो 
आपण क्षुद्र आहौ असे वाटणे आणि आपणांस काहीतरी उच्च व मौल्यवान्‌ 
प्राप्त स्चाले पाहिजे असे वाटून एखाद्या आदर्णाविपयौ आकर्षग वाणे 
याच्या संमिश्रणांतून धार्मिक भावनेचा उगम होतो असे ओंटोला वाटते. 
धार्मिक भावना वोधगभं असतात; कारण त्यांच्याच रेरणेतून अतीत 


ओंटो रुडँस्फ 
तल्याच्या अस्तित्वाची व मूत्याची जाणीव होत असते. धामिक अनुभरति 


ही अनुभवपूरवं व अनुभवोत्तर अशौ उभयविध असते ती अतिम सत्याची 
सकल्यना आणि तिचे आकलन ह्या दोहोची निमिति करते 


अंतिम सत्ता धामिक भावनाच्या सदर्भ-पदार्थास ओटो ^ अंतिम 
सत्ता ' ( न्यूमन ) ह्या अथनि व्यक्त करतो त्याच्या मते अणा अतिम 
सत्तेस शिवत्व, पूर्णत्व, अपरिहा्य॑ता व सारत्वं यासारखे गुण असतात 
व म्हणून मानवास जी आदरभयान्वित अशी भक्तिभावना वाटते ती 
अथपुणं असते अशी सतिम सत्ता व तिच्या स्वरूपाचे वर्णन करणाया 
गुणधर्माच्या सकल्पना एकत्र येतात तेव्हा ' पवित्रा " (होली) ची 
सकीणं सकत्पना तयार होते व तिचा उगम इद्रियसवेदनांतून होत नसून 
ती अनुभवपूरवं असते असे म्हणावयास पाहिजे या न्यूमनच्या ( अतिम- 
सत्तेच्या ) स्वरूपाचे प्रेम, करुणा व नैतिक प्रेरणा ह्यानीहि वर्णेन 
करता येऊ शकते शिवाय आत्म्याची स्वायत्तता व त्याची धामिक 
क्षमतां ह्याहि आंलोच्या दृष्टीने फार महत्त्वाच्या असतात. आत्मा 
स्वायत्त आहे ह्याचा अथं ओटोच्या मते अस्ना आहे की, निसगेनियमांहून 
त्याचे नियम मूर्त च वेगदे भसतात ते वर्णनात्मक नसून  आदेशक ' 
असताते व ते आत्म्याच्या स्वत च्या स्वरूपावरून घडत असतात आणि 
म्हणून आत्मा ‹ स्वतंत्र ' असतो, तो असाधारण व अहितीय असतो 
आणि तो आपल्या मूलभूत प्रेरणेप्रमाणे व स्वरूपाप्रमाणे वाढत असतो. 
तो विशद करून सागता येत नाही, व त्याच्या वर्तनाचे पूर्वकथनहिं 
करता येत नाही असे आंटोचे म्हणणे आहे. 


, संदभ-गरे : आंटो, आर. : दि जायडिगा मंफ दि होली, अनु 
जे उन्ल्यू. दावे ( त्रस्टन, १९१७; आ २५, म्युनिच, १९३६ ); 
डच्हिडसन, आर एफ. ` रुडाल्फे आंटोज इंटरग्रिटेशन आफ रिलिजन 
( न्यूयाकं, १९४७ ) ; मूर, जे. एम . धिअरीज ओआंफ रिकलिजस 
एक्सूपीरिअन्स तुहथ स्पेशल रेफरन्स टु जेम्स, ओआंटो अड वसन 
(न्यूयांकं, १९३८ } . 


ग. ना. जोशी 


ओंयकेन, आर. [्ओयकेन रुङरफ चखिस्तोफ 
( १८४६-१९२६ ) | ; जमन तत्त्वज्ञ. १८७१-१८७४ ब्राञचेल 
विद्यापीठात आणि १८७४ पासून मृत्यूपर्यत येना विद्यापीरात 
तत््वज्ञानाचे प्राध्यापक १९०८ मध्ये त्याना साहित्याचे नोवेल 
पारितौपिक भिरे 


तच्वज्ञानाचे कार्यं ` आंयकेने याच्या मते, तत्त्वज्ञानाचें कायं जीव- 
नाचा अर्थं विशद करून जीवनविपयक विविध मागे अथवा प्रणाली 
स्पष्ट करून सागून त्यापैकी कोणती स्वीकाराहं आहे तें सागणे हैं होय 
ते जीवनतत्त्वज होते. त्याच्या मते मानवी जीवन म्हणजे स्वयवोधाच्या 
स्वरूपाची' उत्करंतीची प्रक्रिया होय मनुष्य विभक्त व्यक्ति नसून 
खन्या अथनि सामाजिक आणि आध्यात्मिक आहे, आणि आपल्या 
क्रियांमधून तो सत्यता, सौदयं, शिवत्व आदि मूल्ये प्राप्त करण्याचः 
प्रयल करतो. तो आपली व्यक्तित्वाची मर्यादा ओलाड्न दुस्यांशी 
सपकं साधतो मनृप्याची ही आध्यात्मिक प्रक्रिया कधीहि अंत पावत 
नसून सदोदित्र उत्कंत होत रहते. मनुष्याच्या आत्म्याचे आध्यात्मिकता 
आणि आध्यात्मिक क्रिया हे प्रधान घटक आहेत. आणि आत्मा जसजसा 
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सोरिजेन 

बाह्य जगतापासून मुक्त होत जातो तसतणी त्याची अभिव्यक्ति धिका 
धिक पूर्णे होत जते. 

निसर्मवाद आणि मानवी जीवन : मनुप्य-जीवनाचे स्पष्टीकरण 
निसगेवादाच्या आधारावर करता येणार नाही निसर्गवाद मानौ 
जीवनाच्या व्याप्तीचे निसगच्िा कषेतांत मर्यादीकरण करतौ आपि 
त्याच्या आध्यात्मिकतेचे, सामाजिकतेचे व सहुकार्यत्वाचे अवमू्त 
करतो. त्याचप्रमाणे आंँयकेनेच्या मते, समाजवादी विचारसरणौ 
मनुप्याची आध्यात्मिक स्वायत्तता नाकारते, इतकेच नच्ह तर्‌ आतक्ि 
जीवनाचा अन्वयार्थहि स्पष्ट करू शकत नाही निसर्गोद्धव सृति 
ही खरी नसून ती मानवाच्या सारभूत आघ्यात्मिकतेवर मर्यादा घान, 
आंयकेन यांनी निसर्गवादाचा बौद्धिक विपयिनिप्टवादाणी समन्वय 
साधण्याचा प्रयत्न केला. निसर्गवाद व्यक्तिस्वातित्य मान्य करीत 
असूनि या स्वातव्याचा वापर कसा करावा याचे स्पष्टीकरण कृ 
शकत नाही, तर वौद्धिक चित्सत्तावाद, सहकार्य, एकात्मता बादीयी 
आवश्यकता मान्य करीत असूनहि व्यक्तिस्वातघ्याच्या अडचण 
निराकरण करीत नाही या समस्येची सोडवणूक करण्यासाठीव 
आध्यात्मिक स्वायत्तता मान्य कन्टी पाहिजे असें ओंथकेन, आर यारे 
मत आहे. 

संद्भ-ग्रंय : मयकेन, आर सी. : दि मीर्निग अड ्हल्यू मा 
लाइफ, अनु. एल. जे गिन्सन व उन्ल्यु. आर वी. गिन्सन ( ठंड, 


१९०९ ); -- : लाइष्स ॒वेसिस अँड ठाइपस आयड्िल, भनु. 
ए जी विजेरी ( कंडन, १९१७), -- ˆ नोन भंड ल्फ, 
अनु. उव्ट्यू. टी. जौन्स ( रडन, १९१३ ) ; -- : दि इंडिन्हिन्युमत 


अंड सोसायटी, अनु उन्स्यू. आर. व्ही. ब्रेड ( ठंडन, १९२३ }. 
राजँ प्रसाद व शि. ना. जोशौ 


ओंरिजेनल : भंरिजेनचा जन्म, वधा अनिकड्िया येथे इ. प 
१८५-१८६ मध्ये जाला. त्याचे मातापिता ध्िस्तीधर्मौय असवित 
आंरिजेनचा पिता च्िओनिडास याने त्याला उत्तम शिक्षण विलि 
विद्याथिदशेत त्याच्यावर क्लेमटस्तारख्या तत्त्वव्याच्या प्रवचनापे 
संस्कार लले होते इ. स २०२ मध्ये आओंरिजेनचा पिता धर्मच्छलप् 
वकी पडला या प्रसगात ओंरिजेनची नि स्पृहा प्रकट क्चारी स्याने 
आपल्या पित्यास सागितले की, अन्यायाला शरण जाण्यायेक्षा हौत्त्य 
स्वीकारणे अधिक श्रेयस्कर आहे. पित्याच्या निधनार्नेतर ओंरिजेनने 
अध्यापनाचा व्यवसाय करून कुदुंवीयांची उपजीविका चालविटी 
लवकरच अलका यें पाठगादेच्या प्रमुखपदौ त्याची नेमणूक 
ज्ञाङी. पाटशान्ेचे कायं करीत असतानाच त्याने ष्ठेटो आपि न्युमेनियत 
याच्या ग्र॑थाचा, तसाच स्टोडके आणि पायर्थेगोरियन पथाच्या तत्त 
जानाचा समग्र अभ्यास केना. पाठणाेमध्ये पुरुपाप्रमाणे स्वियानाि 
शिकेविण्याचं कार्यं करावयातरे होते. यावावत लोकापवादास अवतर 
राह नये म्हणून आंरिजेनने स्वत स खच्ची करून घेतले. पाठशाठेम्य 
त्याने अध्यापनावरोवरच जे सशोधन आणि चितन केके; त्यचि फल 
म्हणजे त्याने प्रसिद्ध केलेली धर्मग्रथावरीर भाष्ये होत इ स. २३० 
च्या सुमारास, अलिक्लद्िया येथीक विशपची भैरमजी ज्ञात्यने, 
आंरिजिन, आर ला देणांतर करणे प्राप्त ज्ञाले. पेलेस्यादनमधील एका 
गावी स्थायिक होण्याचा त्याचा यत्न अयशस्वी होन त्याला पून. 


आओंरिजेन 
स्थलांतर करावे छागले. आयूप्यांतील अशा अनेक चिपतप्रसगांना 
तोड देत असतांनाहि ओंरिजेनची अध्ययन-अध्यापनाची तव्मढ 
आणि समत्ववृद्धि किचितहि कमी साली नाही. इ. स. २५० मध्ये 
धर्मच्छछापायी व्याक कारावास आणि ट्ट सोसावा रागन्ा. शेवटी 


इ. स. २५२४ मध्ये या नि.स्पृह्‌ जाणि विरक्त पुरुपाच्या जीवनाचा 
अंत लाला. 


आंरिजेनने रचचेल्या ग्रथाची सख्या सहा हजार असावी असा 
एक अंदाज केला गेला होता ही अर्थातच अतिगयोक्ति आहे. ओंरि- 
जेनने विपुल ग्रंथलेखन केले यात णका नाही, तथापि, इनरांनी अनेक 
ग्रंथ त्याच्या नावाने प्रमिद्ध केले होते आणि त्याला आपल्या हयातीतच 
याविपयी तक्रार करण्याची वेढट आटी होती त्याचे काही ग्रंथ मूल 
स्वरूपांत उपरुव्ध आहेत त्याच्या काही ग्रथांची भापांतरेहि उपलब्ध 
आहेत आंरिजेनचें लेखन वहृताशी धरमंग्र॑थांची विवरणं या स्वरूपाचे 
असले तरी काही ग्रंधामध्ये त्याने स्वपक्ष-समर्थनं आणि परपक्षखंडनहि 
केले आहे त्याच्या इतर ग्रथापेक्ना ! दि प्रिन्मिपिस ' आणि ' करट सेतल्सम ' 
हे दोन, त्याची तात्त्विक भूमिका अभ्याराण्याच्या दृष्टीने, अधिक 
महत्त्वाचे मानले जातात. 


आंरिजेनची तात्विक भूमिका ग्रीक तत्त्वज्ञान आणि स्िस्ती ग्नँस्टिक 
संप्रदाय या दोहोवर आधारलेखी असून तीत नवप्ठेटोवादाची प्रवृत्तिहि 
आटक्ते. ग्रीक तत्वज्ञान आणि स्थिस्ती धर्मातील तत्त्वे यांचा समन्वय 
साधण्याचा प्रयत्न आणि त्याच्या अनुपंगाने, धरमग्रंयांच्या विवरणाच्या 
एका विभिष्ट पद्धतीचा स्वीकार या गोष्टी अनिक्सँड्ियाच्या वैचारिक 
परंपरेत नवीन नाहीत. आंरिजिनचे उदिष्ट आणि पद्धती याच प्रकास्वी 
आदेत; तथापि, आंरिजेनच्या प्रतिपादनाचा विपय ईश्वरणास्तरीय 
स्वल्पाचा आहे, तत्त्वनानांतीन ईश्धरसिद्धान्त नब्दै. यामे त्याने 
तत्वज्ञानाच्या क्षेत्रात काही मौलिक विचार मांडे आहेत असे मानले 
जात नाही. आंरिजेनच्या ईश्ररमीमासक उपपत्तीचा ठसा नंतरच्या 
ईश्वरशास्त्रीय विचारावर्‌ स्पष्ट दिसतो. याच दृष्टीने ओंरिजिनच्या 
उपपत्तीचे महन्व माने जात. 

संदर्भ-ग्र॑व : वटरवर्थ, जी. उन्ल्यु. ˆ आरिजेन आनि फस्दं 
प्रिन्सिपल्स ( ल्डन, १९३६ ), आंरिजेन : कट सेल्सम, अनु. 
व संपा एच रेढविकं (केत्रिज, १९५३ ) ; -- : टरीटिज ओन 
प्रेयर, अनु ई. जी. जे. ( नेपरच्िले, इनििनोउस, १९५४ } ; विम्ग, 
सी. : दि स्िण्वन प्नेटोनिस्ट्ूस ओआंफ अविव्लञेह्िया ( ओंक्स्फडं, 
१९१३ ) 

भा. ग. केतकर 


४०। 


आओंरगेँनांन (अरिस्टोँब्ल) : आंरगेनान ह्या शबव्दाचा अर्थं 
उचिते किवा प्रमाणित विचार करण्याचे साधन ` असा आहे. अंरि- 
स्टांटलने तकंणास््रावर ज्या सहा पुस्तिका किरहिल्या त्या त्याच्या 
पेरिपेटेटिक म्हणजेच येरञ्चाय्या पथातीरु अनूयायांनी ' आरगेनँन 
ह्या प्रंभातत एकचितपणे सपादित केल्या. वेकन ह्या तकंशास्त्ज्ञाने ह्या 
नांवावरूनच " नौब्हम ओंरगेनाँन ' म्हणजे "नवे साधन ` असे आपल्या 
पुस्तकाछा नाव दिदे. जज आपल्याला ज्या स्वरूपात * आंरगेनान ` 
उपलब्ध आहे, त्यांत सहा प्रकरणे असून त्याची नावे अनुक्रम ‹ कैटे- 
गरीज ” ^ आंन इंटरप्रिटेशन „ ' फर्टे सिरीज ओआंफ अनेंकिटिक्स *, 


८५4 


ओरगेनोन 


' सेकंड सिरीज ओंफ अंनेलिटिक्स " ' टोपिक्त ' व ! फंलसीज ' अणी 
आहेत. ह्यातीक पटिनी दोन पुस्तके रहान अमून त्यांची पृष्टसंख्या 
जेमतेम साठ आदे; तरीपण तीच सर्वात जास्त महत्वाची आहेत. 
विषेपतः मध्ययुमीन कालात त्यांच्यावर खूपच विवरण केलेले आद्टून 
येते अँरिस्टौँटलने ती स्वत्त.च च्िदिन्ी किवा नाहीत हदिखीर एक 
वादग्रस्त विपय आहे (केटेगरीज ' ट प्रकरण अंरिस्टाटल्चे नसने 
पाहिजे असे म्हटले जाण्याचे एक कारण, त्यात्त असने आत्यंतिक 
नामवादाचें तत्त्व होय. ओन टृटरप्रिटेणन ' हा ग्रंथ अधिक तास्िक 
आणि अरिस्टाटनतच्या विचाराणौ अधिक जवदचा वाटतो या पुस्तकाचें 
स्वरूप अरिस्टांटलने विद्ा््याना णिकविताना वापरण्यासाटी काद्टेली 
टिपणे अशा स्वरूपाचे वाटते “ टँपिक्म्‌ ' द्या पुस्तकांत संभाव्यते- 
पासून विचार कसा करता येई आणि विरोधाभास न होता आपत्या 
विचाराचे समर्थन कसे करतां ये्ठ याची पद्ठती णोधृन कादण्याचा 
प्रयत दिस्ततो म्हणजेच या पुस्तकाचा विपय संवाद-पद्टती आहे. 
युक्तिवादाच्या कठेवा उहापोह ह्या प्रकरणात आढठतो ही पदतीच 
त्कणास्त्राचा आधार वनी. अंरिस्टोँटक स्वत ` तर्कशास्त्र ' हा णव्द 
वापरीत नाही. तो त्याला ' अंनेखिटिक्स ` चवा ` विचाराच्या भाकाराचे 
विन्छेपण करणारे शास्त्र ' असे म्हणतो. ' अनंलिटिक्स "मध्ये त्याने ह्या 
आकार्राची चर्चा केलेली आहे. * अँनेन्छिटिक्म ' मुख्यत मविधानात्मक 
अनुमानाच्या स्वरूपाला वाहिलेले आदह, आणि अँरिस्टोटलच्या बुद्धीची 
येथे कमाल दिमून येते. त्याची छिखाणपद्तौ अत्यंत शास्त्रीय, काटेकोर 
आणि मुदेमूद आहे. अंरिर्टांटलवहल एक असा समज आहे की, तो 
केवठ संविधानात्मक विचारसरणीलाच मान्यता देती; परेतु ही कल्पना 
त्याच्यावर अन्याय करणारी आहे. सविधानाच्या सर्वागीण परामर्शा- 
नतर त्याची सर्वोच्च प्रविधाने किवा सामान्य नियम आपणांस कंसे 
कटठतात, ह्याची पण तो चर्चा करतो आणि अनुभव किवा अंतप्रना 
हाच त्याचा आधार मानतो. अंरिस्टँटक्चे तकंणास्त्र सोत्रेटीस व 
प्लेटो दयानी त्या दिणेने जे कार्यं केले त्यावर आधारित आहे. त्याने 
त्याचे स्वतन्र शास्त्रे वनव्‌न ' अनंल्िटिक्स ' म्हणजे ' संशोधन-कलेची 
ओठख ' असे नाव दिले. ज्ञानप्रत्रियेत अंरिस्टँटल अनुभवाव्ा महत्त्व 
देतो. इद्रियसवेदनानी प्राप्त स्षकत्या सत्याचे तो समर्थन करतो. 
इद्रिये फसवीतं नाहीत. सवेदनांमधील संवंध जोडण्यास किवा त्याच्या 
एकत्रीकरणात चूक स्ञाल्यास मिथ्या ज्ञान निर्माण होतें; म्हणूनच 
अंरिर्टोटछ्चे तकंशास्तर निगमनावरोवर विगमन-विचारपद्धतीचाहि 
उल्लेख करते. तकंशास्तर ह अंरिर्टांटल्च्या मते मूठ शास्त्र नसून 
कोणतहि णास्ते शिकप्यापूर्वीं ज्याचा अभ्यास केता पाहिजे अशा 
सामान्य विचारषद्धतीचा तो एक भाग आहे. त्याचे तकंशास्त्रावरील 
ग्रथ मुख्यतः तीन भागात विभागता येतील : ( १ ) प्रायर अँनेकिटिक्स : 
यांत तो सवं विचारसरणीला समान असरणाया सविधान-विचार- 
पद्धतीचें स्वरूप, रचना, प्रकार याचा अभ्यास करतो. याला स्थूल- 
मानाने आकारिक क्रिवा सुसंगतौचे तकंशास्त म्हणतां येईल. (२) 

पोस्टेरिअर भेनेलिटिक्स : ह्या भागात तो सुसंगतीवरोवरच सत्याचा 
विचार करतो. शास्त्रीय विचार सुसंगत आणि सत्य असला पाहिजे 

(३) दि टापिक्स अंड सोफिस्टिक एलेन्काय : द्या भागात अंरि- 
स्टार तकंदोपांची विशेपतः सोफिर्ट विचारसरणीमधील शव्द 

च्छलाभास, यदृच्छाभास, गृहीत-साध्य, असवद्धतेचे तकंदोप, एकैकाभास. 
समूहाभास इत्यादि तकंदोपांची सविस्तर व समग्र चर्चा करतो, 


आरगेनेनि 
, डी कंटेगरीज ' व ' डी द्रटरभ्िटेशन ' ही दोन पुस्तके स्थूलमानाने 
विधान, पठे याचा विचार करतात 


“डौ इटरभ्रिटेणन ' ह्या पुस्तकात ज्ञानासवधीचा प्रातिनिधिक 
द्ष्टिकोण दिसून येतो ह्या पृस्तकात मुख्यत निर्णयाचा किवा प्रतिन्ञेचा 
विचार केला आहे. निण्य भापेमध्ये माडल म्दणजे विधान तयार होते. 
विधान-विरोधाची सविस्तर चर्चा अरिर्टींटल ह्या च्काणी करतो 
विधानाचे-अस्तिवाची, नास्तिवाची तसेच सामान्य व विणेप असे- 
प्रकार अरिस्टट्ल पाडतो हे दोन्दी प्रकार लक्षात घेञन "सामान्य 
अस्तिवाची, सामान्य नास्तिवाची, विशेप अस्तिवाचौ व॒ विणेप 
तास्तिवाची ' असे चार प्रकार होतात 'एकवाची विधानाचा ' विचार 
ह्या पूस्तकात आब्छतो अंरिस्टोंटलने फक्त ' निरपेश्न विधानाचाच ” 
विचार केला आहे 


तर्कशास्वाचा जन्म ` अरिस्टांटला सत्य-सणोधनासाटी वाद- 
पद्धती अनुपयुक्त वाटी आणि ह्याच विचारांतून त्याच्या तकंणास्तराचा 
जन्म ज्ञाला अनेक पदार्थं किवा घटना पाटने सामान्य-सिद्धान्त कमे 
काढावयाचे व त्याचा ज्नानप्राप्तीसाटी कसा उपयोग करून भ्यावयाचा 
ह्याचा विचार करता करता अरिस्टोंटच्च्या तकेशास्तराची रचनां 
क्ञाली तकंशास्त्राला अंरिस्टांटलने 'अनंकिटिक्स ' शब्द योजला होता 
“ अँनलिटिक्स ' शब्दाचा मूढ अथं ' वाक्याचे पुधक्करण '. अरिर्टोटलने 
" अँनेलिटिक्स ' णब्दाची व्याख्या “अनुमान काटण्याची शास्त्रीय पद्धती 
किवा पुराव्याची मीमासा" अशी केटी आदे. सोफिस्टाच्या तकंटारा 
अनुसरून त्याची विधाने सत्य मान्‌ नयेत ह्या हैतूने अंरिर्टोटलने 
‹ टोँपिक्स ' प्रकरण लिहि. शब्दाचा संदिग्ध उपयोग, वाक्य-रचनेतील 
सदिग्धता, वाक्यातीर शब्दाची सदिग्ध स्थाने, णब्दाची अयोग्य 
विभागणी, भलत्याच श्व्दावर जोर असे हेत्वाभासाचे वेगवेगठे प्रकार 
* सोफिस्टिक एलेन्कराय 'मध्ये अंरिस्टांटल्ने निर्देणित केके आहेन. 
आता वरील पृस्तकामधून चर्चिले गेले काही महत्त्वाचे तकंणास्दीय 
प्रश्न पाहूं 


तकंशास्त् हे प्रमाणित्त विचाराचे शास्त्र आहे विचार हा कोणत्या- 
तरी वस्तुशी सवधित असतो; म्हणून तकंशास्त्राकडन सत्ताशास्त्राकडे 
संक्रमण स्वाभाविक व क्रमप्राप्तं आहे, त्यामुद्टे अँरिस्टौटलची तर्क- 
शास्त्रावरीर सूप्रसिद्ध अणी पदोधेजातिविपयक उपपत्ति त्याच्या 
सत्ताणास्ताचापण एक भाग आहे पदाथेजाति ह्या विचाराच्या अत्िम 
व मूलभूत संकल्पना आहेत, परंतु त्याचवररोवर त्या सत्याची मूलभूत 
अशी अगेपण आहेत. कोणत्याहि सत्‌ व सत्य वस्तूचा विचार तिा 
एखाद्या किवा अनेक पदाथेजातीखाली समाविष्ट केल्याशिवाय शक्य 
होणार नाही. तेव्हा पदा्थेजाति द्या विविध प्रकारच्या सत्ता आहत. 
त्या केवठ विपयि-सापेक्ष संकल्पना नाहीत, द्रव्य हवा पदाथ सत्र पदार्थामध्ये 
आद्य महत्वाचा आदे अंरिर्टोँटल्च्या पदा्थेयादीमध्ये तो करमाने- 
देखील पहिकाच अदे. अंरिस्टांटर्च्या व्यास्येनुसार "द्रव्य उदष्याखा 
विधेयक म्हणुनहि मसते किंवा उदष्यातहि ते उपस्थित्त नसते ' 
वैषेपिक दर्शनाप्रमाणे गुण, संवध वगैरे उतर पदार्थं त्याचर अवलबून 
असतात, पण द्रव्य कशावरहि अवलत्रून नसते. कोणत्याहि वस्नुला 
लामू. करता येईल अशी सामान्यतम व मूलगभरुत विधेये म्हणजे पदां 
अभी भंरिर्टोंटन त्याची व्याख्या करतो असे पदार्थं त्याच्या मते दहा 


< 


भर्ति 
अदित. द्रव्य, गुण, परिमाण, सवंध, दिक्‌, कार, स्थिति (प्रर) 
अवस्था ( कंडिगन }, क्रियाीलता, निष्वियता टै ते दहा पदा 
पदार्थं है नुसते विचारांचे किवा भापेचे आकार नमून सद्वस्तूची वि 
आत विणिष्टं दृष्य द्रव्याला हे सै पदार्थं विधेयं ्गृन रपरा 
येतात. द्रव्य दी अरिस्टोटच््ची सर्वश्ेप्ठ पदार्थनाति मह द्र्य हाया 
पाथिव पदार्थ" मसा जो नेहमी अर्थ केला जातो तो येवे ठग न्ट 
व्य म्हणजे ' सवं वस्तूना आधारभूत असले वसतुतत्व ' हय घ 
अभिप्रेत आह. वस्तूचा मूढ आधार, गुणाच आाश्रयस्यान पप 
सट्सटन्स करवा द्रव्य. द्रव्यामध्ये अंरिस्टोटल मुख्य द्रव्य व गोण दरब 
अस्ना फरक करतो. मख्य द्रव्य उदश्याना विधेय म्द्णूनि लग्‌ कसा 
येत नाही व ते उदैष्यात्त उपस्थितहि नसते. उदा विष्ट य्न 
किवा विणिष्ट घोडा गौण द्रव्य म्हणजे जाति किवा उपजाति, या 
मुख्य द्रव्ाचा समवेण अयतो ह उदेष्यान लागू करता येते, पृं 
त्यांत उपस्थित मावर नसर्तै. ह्या ठिकाणी विधेयित्त करणे क्रिवा त 
करणे हा शब्दप्रयोग सामान्य वे विेप यांतीठ सवध दशेवितो; ह 
उदेश्यात उपरथित्त असे हा गुण व गुणी यांच्यातील संवेध दकि 
द्रव्य सोडून स्वं पदाथजाति उदण्यांत उपस्थित असतात. हा फफ 
द्रव्याप्रमाणे इतर पदाथेजातीमध्येदेखीक दाखविता येईल; पतु 
अरिस्टटल स्पष्टपणे तसा तौ दाखवीत नाही. द्रव्य ही आ पद्ध 
जाति आहे. ' कंटेगरीज › ग्रथात द्रव्याचौ व इतर प्रमुख पदाथं जाती 
लक्षणे तुननेने स्पष्ट केन्टी आहेत. .अँरिस्टांटखच्या मते व्याग्या शटूणो 
प्रजाति व व्यवच्छेदक गुण यानी युक्त अनें पदार्याचिं वणन. प्रग 
म्हणजे पद ज्यांत मोडते तौ व्यापक वर्गं आणि व्यवच्छेदक लक्षय 
म्हणजे त्या विशिष्ट वस्तू प्रजातीतील इतर जातींपामून बमः 
वैशिष्ट्य किवा निरच्ेपणा. व्याश्या हा तकंशास्वराचा आत्मा मै 
न्ानाचा आरंभ व ज्ञानाची परिणति व्याय्येने होते अंरिस्यंटने 
पदार्थाचि दोन भाग केले आदेत (१) मूलभूत पदार्थ, (२) 
गौण पदार्थ. दुसव्या वर्गात द्रव्य वगढयून इतर नऊ पदाथेजाति येता 
द्रव्यं म्हणजे पदा्थचि मुलभ्रुत सारतत्त्व. 


संविधानात्मक अनुमानाचा सिद्धान्त अरिस्टांटल्चे तकंशस्ातीर 
सर्वात प्रमुख कार्थं म्हणजे सविधानात्मक अनुमानाचा सिद्धान्त 
सविधान हा विचारराचा आदर्शं आकार आहे. सविधानाच्या तीन मूल 
असतात सविधान हा प्रकार सर्वस्वी अंरिस्टोटल्चा भदै. गरास्तीय 
जानाच्या उपाधि शौधण्याच्या प्रवृत्तीमुके अंरिस्टोँटल संविधान- 
विचारमरणीकडे वडा असावा. संविधान हा अणा प्रकारवा व्यवहित 
निगमनात्मक युक्तिवाद आहे, कौ ज्यात काही गृहीत आधारःविधानोः 
पासून इतर बिधानाच्या साहाय्याचिना दुसन्या काही गोष्टी अनिवार्य 
निष्कपित करून दाखवित्या जातात. अंरिस्टोटल्ने ह्या संदर्भ वापर 
छेरी परिभापा वरीचणौ गणित स्वकू्पाची वाटते. मातर भूमितीकुन 
ती उसनी घेतकेटी नाही निप्करपच्या विघेयाला साध्यपद, ददषयाल 
पक्षपद व त्याना जोडणाव्या पदाला मध्यमपद अश्नी नाव तौ दैत 
सविधानाव्धा तीन आकृत्या त्याने दिलेल्या आदत. त्यांतील पहिली 
याति तो घ्ेष्ट व परिपू मानतो. भँरिस्टटल फक्त निरव 
सविधानाचाच विचार करतो. सविधान-विचारसरणीमध्ये गृ 
साध्याचा तकंदोप निर्मण होतो अशी टीका करण्यांत येते, प्रतु तौ 
तित्तकीशो योग्य नादौ आधारः-विधानाकडून निष्कर्पा्रत जणे वा 


आरगेनान 

अव्यक्त व्यक्त कलन दाखविगे ही विचाराची स्वाभाविक व मत्य 
गति आहि. अंरिरस्टांटलची सविधानाचौ कल्पना भारतीय त~ 
शास्त्रातीन न्वाय-कत्पनेणी जुकणारी आह. सविधानात सामान्याकड्नं 
विशेपाकडे अशी वाटच्ताल अमते गणिताप्रमाणे इतर णास्त्रातहि 
निश्चितता कशी निर्देणित करता येई ते दाखविण्याचा अँरिम्टांटन्ठना 
प्रयत्न होता. संविघानात्मक अनुमानत स्याता द्या प्रन्नाच उत्तर 
मिक. अंरिस्टटल विगपन विचारसरणीदेसी न मुक्त. सविध.नात्मग 
आहे अमं दाखविण्याचा प्रयत्न करतो हे थोडमे विचित्त वाटत. विग- 
मनाची त्याची कल्पना वरीचगी आधुनिक कालातीन्ठ पूर्णं विगमना- 
सारखी वाटते. विगमन हे प्रनेपे प्राप्त हौणारे जान अदे अशी त्याची 
धारणा आह अर्वाचीन तकंणाम्त्रात सोपाधिक व वैकल्पिक अने सवि- 
धनाचे प्रकार आद्रैत अंगिन्टांडल् केवल निरपेक्ष सविधानच माननो 
समालोचन ` त्क॑णास्वाची निर्मिति दही अंरिन्टाटन्ची एका 
दृष्टीने फार मौन्धिकि कामगिरी समजद्ी परादिजि. एकाच माणमाने 
अण्न रीत्तीने एदे नवीन प्राम्व निर्माण कर्न ते पूर्णत्वाल्दा नेणे अमे 
उदाहरण मानवाच्या नानमाधनेच्या इतिहासात अपवादात्मकर म्हणूनन 
समज पाहिजे. स्लीनोच्या विरोधविकास्रात्मक युगितवादान, मांक 
टिस्तच्या व्यास्या व सकल्पना वनविण्याच्या पद्धतौत, सोफिम्टाच्या 
शाव्दिक कसरतीत तकंणास्त्राची पूवंचिन्हरं किवा पूर्ववीजे आब्ठतान, 
` प्रतु अंरिर्टाँटल दाच सव्या अयनि तकगान्त्राचा सस्थापक होय, 
तकच्यि प्रमाणित आकाराची त्याने णास्तरीय चिकित्सा केली 
अँरिरस्टोंटल्ने तकंणास्व ह्‌ ारत्रीय सणोधनावे साधन म्हणून मानने 
शास्त्रीय सत्य अपरिहायं स्वरूपा अमते. ^ ज आहे त्याच्यापेक्ना 
जे आणखी वेगढठे अन्‌ शकत नाटी ते ' अभी अंरिर्टोँट त्याची व्यास्यां 
करतो. विधानाचे स्वरूप, त्याचे प्रकार, त्याचा परस्पर-सवध हा 
अंरिरस्टोटक्च्या तकंणास्त्राचा मुच्य अभ्यास-विपय यार्ह. अंरिर्टांटन- 
पेक्षा नंत्तरच्या आकारिक तकंजास्त्रनानी गंविधानात्तीलं चतुर्थं आकार, 
णि सोपाधिक च वैक्पिवः सचिधान द्या दोनच नवीन गौप्टीची 
भर घातटी. पाँरफेरी ह्या नव-ष्ठेटोवाद्याने अंरिरर्टोटच्च्या ! कं2- 
गरीज "वर भाप्य लिहि अमून मध्ययुगःन काटातीलं तत्त्वजान (वर 
त्याचा फार मोटा प्रभाव दिसून येतो. ! कटेगरीज 'मध्ये अैरिर्टोखलने 
विधेय-प्रकाराची चचां केटी आहे. त्याच्या संविध्रानावर्‌ व पदार्थ 
जातीवरं पुटे वेकनने व इतर अनेकानी टीका केटी आणि व्यातीन उणिवा 
स्पष्ट केल्या; तरी त्याच्या तकंशास्त्राने विचारवताच्या मनावर 
शेकडो वपं साम्राज्य केलें वे आजि त्याचें महत्व अवाधित आहे 
एकाच विचारवंताने आपल्या विचारांनी मानवी मनावर इतकी 
दीघेकादट सत्ता गाजविल्याचं युरोपच्या उतिहान्नांत दूसरे उदाहरण 

क्वचितच आल्टेन. ~ 
अंँरिस्टांटल्च्या पदार्थजाति म्हणजे सामान्य गोष्टीचे दुर्गम 
केलेले तात्विक स्वरूप अणी टीका त्यावर करण्यात येते; मत्रि या 
-पदा्थजाति केवट व्यक्तिगत मानसिक कल्पना नाहीत; परंतु त्याच- 
चरोवर ष्ठेटोच्या आयडिओंप्रमाणे त्या दृण्य जगापटीकड दुर्या 
स्वतंत्र जणा जगातपण नाहीत. रोजच्या जगांत त्या वस्तुनिष्ठ आहेत. 
अरिस्टाटल्‌ त्याना " आकार " म्दणतो. भकार व द्रव्य याचा स्व॑ध 
समवाय स्वरूपाचा आह्‌. आकार अभ्य निनतर्चा अदे द्रव्य आपनं 
रूप सारखे बदलत असते अंरिस्टरख्च्या पदार्थजातीची विचारसरणी 
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अआंर्गेनोन 
वरीचणी आयुनिक काद्रातीर एडिग्टन द्या णारत्रजाच्या जगाच्य) 
कल्पनेमारयी आदे आकार व द्रव्य दोनी स्वतंत्र, अनादि व अनंत 
आहेत; पण ते नित्य गवधित आहेत आकारामव्रधी तकंनिष्ट अभ्याम 
म्हणजेच सत्ताणास्व आटे काही टीकाकाराच्या मत पदार्थजातीची 
यादी पुनर च्वारित व दोपयूर्ण आहे; कारण त्याच्या मत द्रव्य आणि 
रांयध द्या दोन पदार्थजातीत सर्वाचा रामावेण होऊं शकेल दोपपूर्ण 
अमण्वाचे कारण प्रत्येकः पदार्थजातीन्य समातर्‌ अणी मानसिवः अवम्धा 
वा भावना दर्शवित्ता येन नषही, परु एग विचर्‌ करन) पदार्थ 
जातीच्या रान्येपेक्षा स्वं वस्तृचे व्यावर्तक अमे विभाजन करण्याकटे 
अँरिर्दटक्चा कल दिगून येतो. तन्हा टीकाकारानी सस्या अवास्तव 
महव दिके दिमते. पदा्जाति ह्या णव्दाचा सामान्य अर्थं ^ विघेय ' 
सा आहे, परनु अंँरिस्टोट्ची प्रथमजाति (द्रव्य }) विधेय नसून 
नेहमी उदेण्य असते; म्टणृन काही टीकाकाराच्या मने श्रव्य ह पदार्थ 
जात्तीच्या या्दामध्ये चपमन्पण्े समाविष्ट ऊ णकत नाही; परनु 
ही टीका वरोत्रर्‌ नाही जे मर्व नामधेय वस्तूना न्ग पठते अमे विधेयाचे 
अनिम वं व्यापक वर्गीकिरण म्टूणजच पदार्यजाति. 

तौन दोप : अरिर्टोटटन्या तकंणास्त्रान प्रामृख्याने तीन दोप 
दविमून येतान ` ( १) आकारिकः दोप, ( २) सविधानावर अप््यतिक्र 
भर, ( ३ ) निगमनाटमक अनुमानान्ा जानप्रक्रियेत्त अतिशय प्राधान्य. 
रमेन्दर हा णारव्रज्न अंरिन्टटन्दच्या व्यारयेवर टीका करतो तो म्हणतो, 
"माराचा प्रश्न हा पूर्णपणे भापिक आहे. शव्दाला सार अतट; परंतु 
वस्तरूरा नने. ' वस्तुतत्त्वाव्द्क पण रमेन् हीच टीका कारतो एका 
वस्नुतत्त्वापामून दुसरे वस्तृत्तत्व भिन्न वमे ह भोढखण्यामाठी अंरि- 
स्टटक काटीच निकप देत नाही. 


ज्ञान रामन्यविधानाच्या अपरिहायं मदतीनच प्राप्त होते. द्या 
सत्याची स्पष्ट अभिव्यक्ति म्हणजे अंरिस्टट्लची सविधानउपयत्ति 
होप. द्याउर्ट जोन स्टुभट मिल्ट अनाचा प्रास नेहमी चिभेपाकडन 
विशेपाकडे मानतो. आधुनिकः काट्धात निरीक्षण, परीक्षण व प्रयोग 
याना सूप महत्त्व दिने जाते निकपणल्षमता ही विघानाच्या सत्यतेची 
कसौटी मानल जाते. अँरिस्टोटन्च्या काट्टाचा विचार करता त्याच्या- 
कटून द्या गोष्टीची अपेक्षा करणे अवास्तव ठरेल. 


अंरिस्टांटन्ं विगमन-दतीला सामन्तः पराव्या्चं सावन म्टमून 
महत्व देत नाही. त्याचा उपयोग तो सिद्धान्त शोधण्याकडे अधिक 
असे मानतो कोणत्याहि णास्त्राची मून्तत्त्वे इद्रियजन्य ज्ञानाने प्राप्त 
होतात. ह्या तत्त्वावर पुढील सिद्धान्त आधारणं म्हणजे विगमन-पद्टतीचा 
उपयोग करण होय अंरिस्टांटख्च्या मताप्रमाणे द्या सिद्धान्ताचा 
मृद्धं पायाच कमकुवत आहे; म्हणून या मूलभूत तत्त्वाचा अनुभव त्यांत 
अंत भूत होणान्या सर्वं वैयक्तिक घटनानी अल्न्या असणे आवरयक आहे. 
अन्यथा अचूक सत्य मिद्टणार नाही. विष्ट ठिकाणौ माणसाला वुद्धि 
चाल्वावी लागते टे वुद्धीचे कार्यं चित्‌-वीन ( नूस ) करतो. तेब्दा 
विशिष्ट उदाह्रणाच निरीक्षण करून त्याच्यातील कार्थकारणसवेध 
णोधून अनूभवाच्या सदर्मात सिद्ध ठरणारे सामान्य विधान प्रध्यापित 
करणे ही गोष्ट अंरिरटांटल्च्या तकंशास्व्रात अतर्भूत नसलो तरी त्याच्या 
विचारपदतीला अन्ञात नादी. 


संदभ-गरंय : रेट, बी. ` हिस्टरी ओआंफ़ वेस्टनं किलो सफ ( न्यूयोकं, 


आरू्गेनान 

४६), धिद्टी, एफ 
५ २, सपा एक वुड, १९५१ ) ' । टी 
अरिस्टटल ( ल्डन, १९२३२ ), ग्रेट, ए. अरिस्टाग्ल, सपा. उन्त्यू 
कोंलिन्स ( ल्डन, १८७७ }, स्मिथ, आय जी. व गरंडी, उच्छू 
संरिस्टाटिलिभेनियम ( क्डन, १८८५, आ ३, १८८९ ) , वलम 
द्‌. : सया आउटलाइन्स अफ दि फिनसिफी आफ अरिस्टारल 
( रुडन, १८०५. सुधा आ ई, १८८३ न 


हे. द. गोखले 


आंखगा वाय मेंस, जे. (१८८३ ~ १९५५ ) 
स्मेनमधोट निवयक्रार व तत्त्व द्या ततत्वनाच्या टिकाणी प्रगाढ 
पाडित्यापेक्षा नेतदीपकता, केवट टीका करण्या?ेवजी उदारता व 
उदारतेपेश्नाहि सरदारी उमदेपणा हे गुण टोते प्रथम त्याने अणा जीवने- 
विपयक तत््वज्ञानाचा पुरम्कार्‌ केला की, ज्यात त्याचा कल्पनावादाच्या 
स्वतत * आत्म्या "चा आणि वम्तुवादाच्या स्वतव ! वस्त॒ "चा समन्वय 
आदटून आन्न एकमेव मत्य ! वस्तूममवेत स्व ' हे होय. " मौ म्ण 
मी आणि माञ्ली परिस्थिति ' जीवन म्हणजे * आत्म्याच्या कायचिी 
पतता करण्याकरिता पररपरावल्वी यणा आत्मा आणि वस्तु ह्याची 
क्रियाप्रतिक्रिया ' होय पुढे अरटिगाने जीवनार्थं वुद्धीचे साहाय्य स्वीकारे 
अपरिहाये परिस्थितीचा विनार्‌ करावयान्न भाग पडणे म्टृणजे ' जीवन *, 
आणि अस्तित्ववादाच्या प्रभावामृठे आपटौ * आत्म्याच्या कार्या ~ 
विपयीची आणि मानवी ! जीवनाच्या एतिहासिक क्षितिजाश्ची 
कल्पना स्पष्ट करून त्याने आपला मू्चा विचार अधिक समृद्ध 
केला त्याने असे क्िदिठे . “ मनुप्याचा स्वभाव असा नसतो, 
मनुप्याला इतिहात्त असतो. . मनुप्य म्हणजे वस्तु नाही, तर नाट 
आहे . त्याचे जीवन म्हणजे निवड करण्याची वाव आहे, व ती 
निवड त्याच्या प्रगतीवरीवर टोत असते आणि ' मनुष्य ' म्द्णजे त्याने 
कलेटी निवड व णोध होय. " “ जीवनकायं म्हणजे ज्याची संप्राप्ति 
करून घ्यायची असते त्या सत्य ( (्षना(९ ) आस्म्याची 
जाणीव ” मानवी व्यक्तिमत्वाविपयौ सौहादनि भरलेटी तकंपूत 
निवड कर्न ती जाणीव करून घेतली जात असते; तथापि अगा तवंमूत 
निर्णयाच्या परिपूर्तीच्ा वावतीत माणसे ' अत्यंत असम ` असतात. 
म्दणूनच सस्रृेतीला जनतेच्या पाणवी वृत्तीपामून, व्यक्ति-व्यक्तीच्या 
संवंधाला केव ‹ सामाजिके 'पामून, आणि सत्य कल्पनाना अंध- 
श्द्धेपासून भीति असते अ्टिगाने स्वत.च्या सरदार वृत्ती, सामान्य 
जर्नांच्या “ वासना "विपयी न वाटणारा भरवसा तरकणास्त्रांत आणना. 
त्याचा हा दावा होता कौ, विचार म्हणजे अत्पसंख्य विचारवंताची 
निमिति असते. एेद्रिय साक्षात्‌-ज्ञानावर तत्त्वे किवा स्वयसिद्ध विधाने 
आधारं जाऊ णकतात ह्या समजुतीच्या प्रत्येक प्रकारावर त्याने 
टीका केली “तत्वे टी बुद्धीनरूनच निप्पन्न होऊ शकतात, कारण 
ती इद्रियवेद्य वस्त्च्या अन्‌ भवाहुन भिन्ने व तत्पूर्वं अमतात. " तत्वज्ञान 
है गणित व शास्ते म्हणजे अणा तत्त्वावर आवारनला ' विशुद्ध, अचृक 
कल्पनाविलास ” टोय. कल्पित विश्वाचा णोव, किवा रचना करणे 

ज्ञानसाधनेचे सार टीय 
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ओंस्टिन, जे. पलट. [भोष्टिन, जोन कोशं (कृषी 
९९० } ] : टे आवस्पाई वियापीयात तत्वमानाचे प्राध्याफ से 
दुमन्या महायुद्ानंतस्च्या काक्रतीर सर्वात प्रभावौ याभि बरिष्य 
पूणं तत्त्वयेत्ते भने त्याचं वर्णन करतां येल. चन्द आं्स्कध्चया भरि 
तत्त्वन्ञानाचा उल्ल करप्य्रात वेतो नैच््रा माधारणपण तच्नानार्जं 
उद्िष्टे आणि रीत व्यमंव्रधी ओआंम्टिनि ह्यांची गिकवण आमि यत 
स्वीकारल तान्व कार्यक्रम ही न्ोकाच्या उोटचांपुटे मतान 


आंस्टिनिचा दृष्टिकोण . द्या टष्टिकोगाप्रमाणे तनानावे 
प्रमुख कार्यं म््णज आपत्या णग्वीच्या भपेनीन ~ यैनानिक छि 
तत्त्ववेत्ते छानी आपी मने, विचार मांडण्यानाठी वाम धडपरनेन 
भपेतीच नद्ध यव्य, वारफतच्यर, काकप्रयोन ह्याचा तमो अ 
पद्धतणीर्‌ अश्याम करं आणि त्याच्या अर्याचा मम्पष्ट उत्मडाकः 
ह प्राधमिक कार्यं म्हणजे तत््वननाच्या नर्‌ कार्यात्रा भाधारतेष 
मानवी अनुभवाच्या किवा व्यरवहूराच्या एवाय्रा विवदिन 
सव्रधौ - उदा ~ प्रत्यक्ष-लान { परमेप्यन }, एदिकं ठति (न्तं 
अक्यन ) रत्यादि ~ व्रोन्दण्यानाटी, विवाने करप्यामाटी भवना 
एरवीच्या भापेन गब्दाचा, वाक््रयोगाचा एवा समूह उपल अमतं 
ह्या णव्दप्रयोगांनी व्यक्त होणारे वेगवेगदे अथं परस्वरमववित धमां 
आणि योटचा किवा अधिक फरकाने ते परस्परापाम्‌न भित्ति यमप 
त्यांचे परस्परांभी नाते अमे अरते की, कथी-कधी वेगवेग्धया प्रन 
ह्या भिन्न शब्दाषैकौ कोणताहि गब्द वापर तरी ते योग रस्याः 
सार्वे किवा चानण्यामान्से अनते; उन्ट कित्यक प्रसंग अप्त ससन 
की, त्याना अनुकक्षून वोलताना ह्या राव्दार्वैकी एकत्र शव्द वापे 
योग्य सुरते; दुरा कोणताहि गव्द वापरन्या नर अर्थविनगनि धल 
येर्ईत, करवा असा वापर विचित्र, चमत्कारिक टयक अभो परित्विि 
असते. अशा परस्परसंवधित्त णबव्दांच्या गदाने व्यक्त होगारे भिद्य 
स्पप्टपण समजून घेणे, न्याव अचूक वर्णन करणे आणि विभेत एवा 
प्रसगी एका लब्दाणेवजी दुसरा गव्द वापरण अयोग्य का ठ्स द्यावा 
उल्गडा करणे हे अत्यंत महत्त्वे कायं अटि; कारण आपल्या भतं 
केलेले भेद हे जानाच्या निवा व्यवटाराच्या कषरति, त्या विपग्रा 
किवा वस्तूतच वसत असतात आपि भार्पेत प्र्िविवित अनार्त 
माणसांनी पिदचान्‌पिढचाच्छा निरीज्णाने नोधून काटल बव 
पिढयान्‌पिढचाच्या व्यवहारान्न ज्याचौ दखल घ्यावी लागला आह 
असे हे अनेकविध, स्थूलमुष्म भेद भपित उतरून स्थिर सिर जनततात 
निष्कारण, अनाठायी करण्यांत आलेले गैरत्नगू भेद भापिक व्यवह्मसत 
टिकूच शकणार नाहीत. एवादा भेद भाषेत चिकन राहिला आहे हयचा 
अथच असा की, त्या विपयासवध्ी मृस्गतपमे वौयत्रे अमेन तः 
तो भेद लक्षांत घेणं आणि करण आवण्यक अनते आपल्या नेमा 
भाषेत मूते ज्ञाटेत्या आणि मान्यता पावला सर्वं भेदांकड दुक 
( आणि केल्यामुदटे ) पारंपरिक तत्त्वज्ञानांतीलं अनेक प्रम्न उप्त 
करण्यांत आने अमनात आपल्या एरवीच्या भवेततीर वेगवा 
गन्दप्रयामाचा वापर कंसा होतो हे जापरण जर्‌ नीट घ्यानीन घत ९ 


सदलं ( टत 


आस्थिनि, जे. एर. 


ह प्रश्न उपस्थितच होत नाहीत, दै आपल्याला समजून येद; म्हणून 
आपल्या नेहमीच्या भापेतील शब्दप्रयोगांच्या वित्लेपणाचं कायं 
है तत््वज्ञानाचे प्राथमिक कायं आहे असे म्दणतां येईल निवाय, हं कार्य 
केवठ साधनरूप आदे असेहि नाही. भापा टी एक मूलभूत मानवी 
संस्था आहे आणि स्वेच मानवी व्यवहारंचे भाषा हे माध्यम अहि 
भापेची घडण सूक्ष्म दृष्टीने तवासून पाह आणि समजून चेणे ही एक 
स्वायत्त महत्त्वाची गोष्ट आहे. ओंस्विनि ह्याचा हा दृष्टिकोण ए ष्टी 
फोर एक्स्वयूजेस ' ह्या त्यांच्या निवधांत स्पष्ट ज्ञाला आहे. ह्या द्ष्टि- 
कोणांतून भाषेच्या घडणीचौ दूक्ष्म तपासणी करण्याचा त्याचा एक 
प्रयत्न ' हाउ दु ड्‌ थिग्ज विथ वू ' ह्या पुस्तकांत आढठतो. पारं 
परिक तत्त्वज्ञानाच्या एका प्रभ्नाचे ~ प्रत्यक्ष ज्ञानाविपयीच्या प्रश्नाचं - 
ह्या दृष्टिकोणांतून त्यांनी केले विवेचन ' सन्स अँड सेन्सिविल्या ' 
ह्या पुस्तकांत आदकरेल. 


ने. पृ. रेे 


इनिप्तो-असिरो-वाविखोनिअन तच्वज्ञानः; पदाः 
तच्वज्ञान, इनिप्तो-असियो-वाचिखोनिअन. 


इतिहास-तस्वक्ञान ¦ विषयस्वरूप : जीवन जेव्हा सवं- 
साधारणपणे सर चात असतें तेन्दादेखीर काही विचारवंतांच्या 
मनांत एकंदर मानवाच्या किवा विशिष्ट समाजाच्या भवितव्या- 
वदृ विचार येत असतात. एखाद्या मोढ्या संकटकाठी तर मानव~ 
समाजाच्या किवा विशिष्ट समूहाच्या भवितव्याच्या समस्या सर्वच 
लोकाना तात्त्विक आणि व्यावहारिक अशा दोन्ही दुष्टीनी महत्त्वाच्या 
वनतात युद्धासारस्या एखाद्या महान्‌ आपत्तीमृे जेन्हा खोक वेधर 
होतात, सर्व प्रकारे संतरस्त होतात तेन्हा ह सरटे कसे ज्ञा, कां घडले, 
याचा अथं काय, आता पुढे काय होणार आहे, आणखी काय होण्याचे 
वाकी राहिले आहे, या सान्याला कारण कोण, आणि या अनर्थापासून 
आपला वचाव कसा करता येई, द्या जाणि असत्या प्रश्नानी ते 
भंडातून जातात. 


आपण ज्या विसाग्या शतकात आहोत त्यात फार मोठ्या 
प्रमाणावर सांस्कृतिक, सामाजिक, राजकीय आणि आर्थिक उल्या- 
पार्थं लोत आहे सारी मानवजात नष्टप्राय करून टाकणारी व मानव- 
निमित संस्कृतीचा पायाच हादरून टाकणारी महायुद्धे ज्ञारी आहेत 
आणि पुढे होण्याचा धोका वाला आदे. अणा परिस्थितीत विचार- 
वंतांचे लक्ष या जापत्तीनी आपणांकडे अधिकच ओदून घेतले आहे. 
परिणामी, मानव आणि मानवी संस्कृति याचा भावी काल आणि 
याचे भवितव्य याविपयी जे चितन केके गेले आहि त्यामुे 
इतिहासाच्या तत्त्वनानाला एक न्वे रूप आणि नवा दृष्टिकोण प्राप्त 
शाल आटे. 
इतिहासाच्या तच्वज्ञानाचे हे नवे रूप आणि दण्टिकोण समजण्या- 
करिता प्रथम मागील शतकातीर इतिहास्रविपयक वदल्त्या दृष्टि- 
कोणाकडे वरवर नजर टाकून नंतर आजकाख्च्या प्रमूख विचारांचा 
अभ्यास करावयाचा आहे; परतु त्याजाधौ इतिहासाच तत्त्वज्ञान 
मतम १-१२ 


<९ 


इतिहास तत्वज्ञान, 


म्हणजे काय, त्याचा विपयं कोणता, त्याची अभ्यास-पद्धती कोणती ` 
आणि त्याच्या अध्ययनाचें क्षेत्र कोणते या गोष्टीचा थोडासा उहापोह 
होभे जवश्यक आहे. 


इतिहासाचें तत्त्वज्ञान म्हणजे पुथ्वीवरील मानवी जीवनासंवधीव्या, 


स्थित्यंतरासंवंधीच्या, ईश्वरी योजनेचा आविष्कार अशी समजूत 


युरोपीय विचारवंतांत शतकानुशतके रूढ होती, परतु माणसांचा 
इतिहास माणसे स्वत.च घडवितात, ईर म्हणून कोणी नाही. असलाः 
तरी मानवाच्या इतिहासाशी त्याचा संवध नाही असाहि एक दृष्टिकोण 
असूं शकतो आणि हेहि एक इतिहासाचें तत्त्वज्नानच, असेहि विचार 
नतरच्या काकात व्यक्त केले गेले आहेत. इतिहास केवछ ईश्वरी उच्छेनः 
घडत असेल, पुणंतया प्राकृतिक भौगकिक कारणानी घडत असेल, 
केवठ माणसांच्या कृतीनौ धडत असेल क्रिया ह्यातीर दोन किवा 
तीन घटकानी मिदटूनहि होत असेल, काहीहि असले तरी जीवनांत 
स्थित्यंतरे घडतात ह निश्चित द्या स्थित्यतराचं विश्लेयण, मग तें 
कोणत्याहि प्रकारचे असो, व त्यातून निघवणारा कोणताहि अथं क्रिवा 
अर्थाचा अभाव हे व्यापक अथनि इतिहसिचं तत्वन्नान होय. 


प्राचीन दृष्टिकोण : प्राचीन इजिप्तच्या संस्कृतीषासून रोमन 
सस्कृतीपर्यत इतिहासलेखनाचा पुष्कठ उद्योग ्ाखा. घटना वणेन 
करताना त्यातील कायेकारणभाव व त्यातून मिठणायया सूचना द्यां 
वावदहि अनुपंगाने विविध मते व्यक्त केलेलो आढकतात. त्या सवं 
विचाराचें संकलन करणे इतिहाससंगोधकास मनोरजक वाटे. ह्या 
निवधाच्या संदर्भाति त्या सर्व तपशिलात शिरण्याचें कारण नाही. 
मात्र पुटच्या काठत ईश्वरी योजनेवर, प्राकृतिक कारणावर किवा 
मानवी कर्तृत्वावर आधारल्ेत्या सवे सिद्धान्ताचं प्राचीन 
काक्रापासून कुठे ना कुठे सूतोवाच श्षालेले आहे एवढे लक्षात षेणे 
आवश्यक आहे, 


मध्ययुगौन दृष्टिकोण : युरोपात मध्ययुगातील सेट आंगस्टीन- 
( ३५४-४३० ) -पासून थेट अटराव्या शतकापर्यत इतिहासाचा विषय 
अंतिम घ्येयाचं चितन कर्णे आणि त्याला क्रमशः धर्मनिरपेक्ष 
( सेक्युकर ) वनविणें असा होता जेन््‌। ब्दोल्टेजर आणि भिवन यानी 
प्राचीन इतिहासाची व्यापकं चिकित्सा सुरू केली तेन्हा प्राचीनकाल्च्या 
इतिहासलेखनात फार प्रचारांत आणटेली सस्ती धर्माची परिभाषा 
जरी टुप्त होऊन गेली होती, तरी पुराण्या जमान्यातील त्याचा साचा 
जशाच्या तसा कायम होता. आतादेखील अतिम सध्याच्या स्वरूपा- 
वहल विचार करणे असाच इतिहासाचा दृष्टिकोण होता; पण अठराव्या 
शतकातीर. इतिहासकारानी काटी विशेष केले असर तरतेहे कीं 
त्यांनी मनुष्याचें उरदिष्ट काय आहे याचा शोध चेण्याचा प्रयत्न केला, 
आणि त्यांना मनुप्य हा वौद्धिकतेच्या, बुद्धिप्रधानतेच्या रोखाने वाटचाल 
करीत आहे असे त्याच उत्तर मिले र 

रोमेटिक दृष्टिकोण ` अन्य कोणत्याहि स्जेनात्मक क्षेत्रपिक्षा 
इतिहास-ेत्रावर रोमंटिक आदोलनाचा प्रभाव अधिक पडला. रोमान्स- 
वाद्यानी निर्मणि केलेल्या नव्या मानदडाना “ एेतिहाससिकता 
( हिस्टौरिज्म्प ) , असे नाव प्राप्त जाके. रोमंटिकं इतिहासकार 
ज्याचा शोध करीत. होते आणि ज्याचा शोध आपणां लागला आहे 


इतिहास-तच्वन्नानं 


असे “ एेतिहासिकवादी * समजत होते त दसरे-तिसर काही नसून केवट 
प्राचीन काटाची चिविघता आणि समृद्धि यांच्या एका नव्या अथाचचा 
वोघ होता. त्यानी सवं इतिहास-कमाल गू पञ अस एकरूप विवेचन 
करण्याचे सोडन दिले आणि प्रत्येक कारखंड आणि त्या कालखडाती 
विशिष्ट लोकसमाज याती प्रमूख वैभिष्ट्याचा गोध षेण्याचा उपक्रम 
केला. त्यांनी स्थानिक परपरा, स्थानविशिष्ट छोक्समीत अणि 
प्रादेशिक भाषा वनैरेच्या उगमाचा विचार विभेप रुचीने केला. 
कोणत्याहि एलाद्या जुन्या पिदीच्या लोकाच्या मर्नात कोणते विचार 
आरे असतीख किवा त्याना काय-काय अनुभव आला असेल ते समजून 
पेण्याची त्यानी खटपट केटी. त्यासाठी त्यानी आगिक वृद्धीची 
(जँरेनिक ग्रो ) कल्पना स्वीकाररी. 

इतिहासाच्या क्षे्ामध्ये आगिक वृद्धीची टी कल्पना पूर्वीच्या इत्तर 
स्रान्या कल्पनापेक्षा अधिक उपयोगी आणि अधिक दूरगामी दोतौ 
सामान्यत. असे सागता येते की, आज प्राचीन इतिहापासंवधी जो आपला 
दुष्टिकोण आहे त्याच्या निमितीवर रोमटिके चल्यवदरीचा वराच मोखा 
परिणाम चेला आहे. आपणाला एखाद्या प्राचीन कारखंडा- 
वह समज करून द्याबयाची असेल तर तत्काखीन कलाच्या आवि- 
ष्काराचा अभ्यास केला पाहिजे असे रोमेटिक इतिहासकारानी 
प्रतिपादिले. समाजातील हाल्चारी नेहमी तकप्रिमाणेच धडतात 
अस नाही, असाहि सिद्धान्त त्यांनी सागितका आणि तसेच प्राचीन 
युगांची नैतिकता आणि राजनीति समजण्यासाटी हया गोष्टी सापेक्ल 
असत्तात, या गोप्टीच्या प्रत्ययाच्या जआवश्यकतेर्चरहि त्यांनी जोर दिला. 


मानवबादी दृष्टिकोण : वरील सूत्राच्या अनुरोधाने कदाचित्‌ 
रो्ेटिक इतिहासकारदेखील आजच्या संशयवादौ दृष्टिकोणापर्यत 
आणि तुलनात्मक मूत्यांच्या अनूभवापर्यत फार पूर्वीच येऊन पोचकते 
असते; परंतु त्याच वेढी एतिहासिक वदलासंवंधातील आगिक्र वृद्धि- 
विपयक सिदधान्तांतीरू कच्चे दुवे उघडे हौऊ लागले. इ. स. १८६० 
आणि १८८० यांच्या दरम्यान इतिहासाच्या अध्ययनावर भौतिक 
शास्वांचा प्रभाव अधिक पडूं लागला. विशेपेकेर्न डाविनवच्या निसर्म- 
निवडी-( नंचररू सिलेक्शन )} -च्या सिद्धान्ताच्या अनुसंधानांत आंगिक 
वृद्धिविपयक कल्पनेचे स्पप्टीकरण नव्या तन्हेने करण्याची गरज पडी. 
भौतिक शास्त्राच्या पद्धतीने पाहतां इतिहासाच्या अध्ययनाचा दप्टिकोण 
हा सवं प्रकारे भाववादी ( पांनिरिव्िस्ट ) असा मानला गेकेला 
आहे. डाविनेच्या प्रभावाखालीर इतिहासकार मनुष्य आणि मानवी 
संस्था यांचा विकासं अकारण क्वा काही उदिष्टाशिवाय होतो ही 
गोष्ट मानायला राजी नब्दते. शास्तलानी जीवेप्रकारांची उत्पत्ति 
आणि व्यांचे टिकून राह ( सन्हाइिव्दल } यांची जी कारणे गोधन 
काटल होती, त्यांच्याकडे आतापर्यत कोणाचेच छक्न गेले नन्दते, आता 
इतिहासकारंनासुद्धा राष्टची उतेति व त्यांची अवनति यिं विवेचन 
करण्यासाठी वरीरू जीवशास्त्रीय सिद्धान्ताच्या प्रकारचा दुसरा- एखादा 
सिद्धान्त काटेण्याची आवग्यकता भासली, आणि हे करणे तसे कठीण 
न्दते. ज्या राष्टंनी आपल्या संस्था शेजारी राष्टांगी कराव्या छागणान्या 
स्पधेमध्ये यशस्वी होण्यादतक्या योग्य वनविलेत्या होत्या, तीच राष्ट 
जीवसकनहामध्ये टिकून रादहिखी आणि प्रगत ज्ञाटी, हे उघड दिसणार 
हेति. 


एकोणिसाव्या शतकाच्या उत्तराधति सर्वं राष्ट्रा समृद्ध राष्ट 


~ 


॥। 
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व्रिटन होते आणि त्याच्या या सयात कारणे त्याच्या विभिष्ट म्वा 
आणि त्याची स्वातंव्याची परंपरा हीं होतो. अभा प्रकरिल्या कया 
इग्रन आणि युरोपीय इतिदासकारांच्था लेखी इतिदासविययक विचार 
है उदारमतवादी चितन वनले. त्या वेटच्या इतिहासाच्या प्रतीचो 
दिशा उदारमतवादात्ून लोकशाहीकडे ( ङमो } आणि वयाच्या 
नंतर समाजवादाकडे ( सोभिर्मेलिज्नम }) दीच दोती. अखंड प्रगति 
दं खोकशादहीचें नवे लक्ष्य सापदून ते प्रतिप्ठा पावले हैते; सापि 
इतिहासाचो प्रगति एका दिशेने, सर रेपेत होत राहू ही कत्फा 
आपल्य) सवं सामर्यानिशी पुटे आली होती. माता प्राचीन यगेसीन 
नवीन युगासारखेच होते, कौ त्याच्यापेक्षाहि सरम होति या सवया 
इतिहासकाराना संशय व्यक्त करण्याचे कारण रारि नव्हे उदाला- 
वादापानून लोकनाहीपर्यत येण या गोष्टीचा अर्व हाता 
मानवजातौची उत्तरोत्तर प्रगति दोत भहै. हे एक प्रकारे अव्यया 
णतकाकडे परत फिरण्यासारखे होते; कारण विकास्तवाटी दुष्टिकोगेत 
प्रगतिकल्पना वीजरूपाने सामावन्रली होतीच. । 


अश्रा प्रकारे एकोणिषाव्या शतकाच्या उत्तरार्धातीनं इतिहा 
दोन भिन्न पातटचांवर विचार करताना दिसतात. एकौकड भावव 
( पां्चिटिन्दिस्ट ) इतिहासकार होते, ते सत्य घटनांचा शातय 
पद्धतीने संग्रह्‌ करण्याच्या मागे लागते आणि गतकालची खरी-वर 
वास्तव प्रतिमा पून. निर्माण करण्याचा प्रयत्न करं लागले. ज्या घन 
वावत चांगका आधार मिढते नाही अला कोणत्याहि घटनेवर आफ 
मत प्रकट करण्याचें कारण त्यांना पडले नाही. दुसरीकडे जे इतर उल 
इतिहसकारे होते ते आपल्या कालच्या प्रवाहातच वाहन गेले अरभा 
प्रकारे एकोणिमाव्या शतकाच्या अंतापर्यत पुन्हा एक वेढ इतिहपि. 
संवंधीचे स्पष्टीकरण संकुचित व नीरस वनकछछे. विन्लानश्त्राचा 
प्रभावामुे “ एेतिहासिकवादा "च्या ठेव्याची उपेक्षा होऊ लागी, 
जापि फिड्न एकं नवीन वदण मिठण्याचा मागे मोका ज्ञा. 
सपक्षतावादी दृष्टिकोण : है नवे वण इ स. १८८० पष्ट 
मिद. तत्त्वज्ञान-प्रवृत्तीच्या अनेक इतिहासकारानी इतिहासल 
एक व्यापके दृष्टिकोण आणि एका सामान्य सत्रांते गोले वापया- 
सारता अये प्राप्त करून देण्याचा प्रयत्न केला. त्याच्यांत तपशचिल- 
वावत मतभेद होते, परंतु सर्वाचा मु उदेश एकच होता आगितो हा 
की, रोमान्सवाद्याकडून देणगी म्हणून मिकलेल्या सपिक्षतावाे 
दष्टौपेक्षा अधिक मूल्गामी पद्धतीने इतिहासावर विचार करण माधि 
त्याला सावभौम चनविणे. इतिहासावर डाविनचा प्रभाव पडला हता, 
त्या काटढात्तसुद्धा वकहाट॑सारसे काही इतिहासकार त्या प्रभावा 
विरोध करीत होते. वर्कहाटेला प्रगत्तीचा सिद्धान्त मान्य नन्दा. 
वकंटाटे म्हणतो ~ ` आतापर्यत ज्ञात असङेल्या इतिहासकाल 
मनुप्याच्या स्वभावांत किवा त्याच्या बुद्धीत कोणत्याहि प्रकारौ 
सुधारणा ज्जललो नाही. ' प्रगतीच्या मगजच्ापाटीमणि न भटका 
गत्तकालाचे ज्ञान मापण सहानुभूतीने करून पेते पाहिजे, यावर वक 
हाटेने जोर दिला. असे जान रक्तिकलांच्या ~ विशेत. वास्तुकला 
{ आक्िटेक्वर ) स्वल्पा अध्ययन करून भिछविभे भव्य दतं 
` सारी राष्ट्र, साव्या संस्कृति आणि कार्खड यांची वैशिटये तत्तारीन 
वास्तुकलेच्याद्वारा आविष्कृत होतात. वास्तुकला ही त्याच्या अस्तित्व 
वाह्य आवरण असतं. " वकंहारटवे है म्हणभें अर्थम होत आणि हत 


इतिहास-तस्वक्ञान 


अनुरोधाने फिलडसं पेटी, पौल लिगिती इत्यादि विचारवं्तानी अनेक 
संस्कृतीच्या कलाकृतीचा विकास आणि आविष्कार यांच्या माध्यमातून 
तेथील सामाजिक आणि सास्छृतिक परिव्तेनाचा क्रम॒पाहृण्यावे 
परिश्रम केले. 


परत्ययवादी दृष्टिकोण : याहुनहि अधिक तीव्र आणि अधिक रूढ 
क्षाछेली अशी आणखीहि एक विचारधारा होती. तिच नांव एेति- 
हासिक प्रत्ययवाद ( हिस्टोरिकल आयडिभंलिञ्चम ). तिचा प्रवतेक 
होता वेनेदेतो क्रोशे ( १८६६-१९५२ ). एतिहासिक प्रत्ययवादाचा 
दुसरा समर्थक होता कोंलिगवृड त्याच्या मतान, “ इतिहासकाराच्या 
मनामध्ये प्राचीनकालाचा पुनरवतार होणें ही एतिहासिक ज्ञानाः 
संवंधीची खरी कल्पना आहे ” भाववादयांप्रम!ेच प्रत्ययवादां चाहि 
असा आग्रह होता की, एतिहासिक सामग्रीच्या मूल्यमापनामध्ये 
सावधगिरी वाठ्गरी पाहिजे; परु प्रत्ययवादी तेथेच थावले नाहीत, 
किवा त्यांनी केव परिम घेऊन जुद्णी केल्याने प्राचीन कच्ची 
मूढ्ची वस्तुस्थिति यथार्थपणे जाणणे शक्य आहे ह भाववादयांवे 
म्हणणेदहि मान्य केले नाही. प्रत्ययवाद्याचे मत असें होते कौ, गतकाल 
आता मृत ज्ञाला आहे, नष्ट ज्ञाला आदे. तो जजणाचा तसा पुनः पकडे 
कधीच शक्य होणार नाही ; मात्र एवे खरें की, नष्ट ल्ञाटेत्या युगातील 
रोकांच्या केव चितनप्रवृत्तीच्या स्वरूपाचा म्हणजे फक्त त्यांच्या 
आत्म्याचा पुनरुद्धार करतां येणे शक्य आहे, आणि तेवटेच इतिहास- 
कारांचे खरे काम आहे. 


प्रत्ययवादी सिद्धान्ताविपयी सर्वात महत््वाची गोष्ट अणी की, 
त्याने भौतिक विज्ञानणास्त्राच्या वंधनांतून इतिहास मूत केला. प्रत्यय 
वाद्यांच्या मताने पाहतां इतिहास हा एकतर कलाकक्षेतील एक शाखा 
समजलो पाहिजे किवा क्रोशेने मान्य केल्याप्रमाणे एखाद्या तत्त्वज्ञानाच्या 
स्वरूपाचे ज्ञान समजले पाहिजे. इतिहासांत शास्त्रीय स्वरूप आहे, 
पण तें केवट एवढचयाच अ्थनि की, त्याच्या साधनाचा संग्रह करताना 
आणि त्या साममग्रीचे मूल्यमापन करताना कोणत्या ना कोणत्या प्रकारच्या 
कठोर एतिहासिक शास्त्रीय पद्धतीचे पालन करण्यांत येते. हा नवा 
दृष्टिकोण नि संगय स्मौकाराहं होता; परेतु कालांतराने ह्या दुष्टि- 
कोणाचा वापर अणा याक तदहैने करण्यांत आला की, त्याचा अनुभव- 
सिद्ध जगताणी स्वध वहुतेक तुटल्यासारखा जाला. 


चक्रक दृष्टिकोण : मानववादाणी दुसरी एक विरोधके प्रवृत्ति- 
चक्रक ( सायकल }) सिद्धान्ताच्या रूपाने उदय पावली. सस्ती 
धर्माच्या प्रभावाखारील इतिहासकारांनी रूढ केलेली इतिहासप्रगतीच्या 
समरेखे दिशेची कल्पना चक्रक-सिद्धान्तवादी इतिहासकारांनी उखडन 
फेकून दिली ह्या चक्रकसिद्धान्ताचा प्रवर्तक होता ग्यामवतिस्ता च्ठिको 
( १६६८-१७४४ }. 


व्हिकोच्या विचारसरणीचे कद्र होतें एतिहासिक प्रव्यावर्तनाचा 
( रेकरसी ) सिद्धान्त. कोणत्याहि राष्टराच्या इतिहासाच्या प्रत्येक 
काते काही असे सर्वसाधारण स्वरूपाचे विशिष्ट गुणधर्म आढठतात 
की, अन्य राष्टूंच्या इतिहासातील समांतर कालाशौ ते मिठतेजुरते 
असतात; आणि या आधारावर प्रत्येक राष्टराच्या इतिहासाची काटी 
दिशा ठरविणें सभवनीय आहे कोणत्याहि राष्टाच्या जीवनात पहित्याने 
वीरतेचं (हिरोंहक) युग येते. त्यानंतर वास्तविक मानवीसंस्कृतीचे, 


९१ 


 इतिदहास-तच्वक्षान 


आणि शेवो एक निरयाच प्रकारे असंस्कृत रानवटी ( वारये 
रिञ्चम ) युग अवतरते कौ ज्यामध्मरे समान वितनाचें प्राधान्य टिकून 
राहत. चित्तनप्रधान अशा या नन्या असंस्कृततैच्या काठांत जशी 
आरेभीच्या असंस्छृततेच्या तुलनेने विशेष प्रगल्भता आढक्ते, तशीच 
हीन वृक्तीहि प्रकथनि दिसते. अगदी प्रायमिक रानवट स्थितीमध्ये 
इद्रिथाना प्राधान्य असते; पण॒ वौदधिक असंस्कृततेच्या आगमनाने 
सुसस्करृत समाज अपत्या शिगरेखा पोहौचतो अणि गतीं चक्र पुरे 
होते; आणि त्यानंतर एतिहासिक प्रत्यावततेनाचा किवा नव्या चक्राचा 
प्रारेभ होतो. 

पण प्रत्येक नवे चक्र आपत्या पूर्ौच्या चक्राची पुनरावृत्ति मात्र 
असेत नाही. काही नवीन सस्कृतिक ततत्वांचा समावेश ज्ञाल्यामुे 
ह्या एतिहासिक पुनरावृत्तीचे स्वरूप वदरते. एका चक्रापासून दुसया 
चक्रापर्थत परिवतेन-पंवंघातील द्या वदलच्ा कल्पनेमृदे काही 
समक्षकानी च्हिकोच्प्रा सिद्धान्ताला ' चक्रक' असे नाव न देतां 
“सपि  ( स्पाथरल ) अक्षे नांव दिके अहि. या ठिकाणी आयत्या 
चक्रकं सिद्धान्तामघील दिशेच्या कंत्पनेची सूचना मिलते; कारण 
इतिहासतील भिन्न चक्रोच्या पौर्वापर्याचि। मागोवा घेताना काही अतिम 
लक्ष्याच्या अस्तित्वाचा सुगावा लाएतो; परंतु च्हिको रूढिवादी नव्हता. 
त्याची वृद्धिं इतकी समीन्नाक्षम होती आणि त्थाची तौकनिक अथवा 
सपक्ष मूल्यांची जाणीव इतकी सूक्ष्म होती कौ, त्याला इतिहास- 
विवेचनाचा रूढमागं मन्य साला नाही. त्याची व्यापकं समीक्षणात्मक 
दृष्टि त्याला एका दिशेला सेचीते होती, तर त्याची सस्ती 
धर्मावदुलची आस्या दुसन्या दिशेला खेचीत होती. इतिहास हा कोणत्या 
तरी उच्च ध्येयाच्या दिशेने जात असावा असा संकेत ह्या दुसग्या दिशेला 
अभित्रेत होता. या द्विधावृत्तोमृे व्िकोच्पा विचारांत सुसंगति राहू 
शकली नाही. 

डनीलेवस्को : निकोलाय ईनीलेवस्की ( १८२२१८८५ ) याचे 
विचार जाणून षेण्यसाटी त्यचि ˆ रूपलाट उट यूरोषा ' हैच एकमात्र 
आधारभूत पुस्तक जहि. या पुस्तकात एेतिह्‌। सिक सांस्कृतिक ' प्रकारां 
( टाद्प्प )-ची रचना आणि त्याची गतिप्रगति यांविपयीचा त्याचा 
सिद्धान्त प्रतिपादिञेखा अहि. या त्वं विवेचन करण्यामगे डनीटठे- 
वस्की चा विशिष्ट उदैण होता रिप अणि युरोप परस्पर समदृष्टीने 
विचार का करीत नाहीत याचा छडा त्याला लावावयाच। होता. युरोप 
नेहमी रशिषाकडे णएतुत्वाच्या आणि विरोधाच्या दृष्टीने कां पाहतो ? 
हा विरोध कां आणि कसा उत्पन्न लाला? अजपर्यत तो तसाच 
का चालं राहिला ? तो चालू राहणार अहि की भविष्यकव्ांत केन्दा तरी 
संपणार्‌ अहि ? या प्रश्नाचो उत्तरं णोधून काढण्यासादठी ईैनीटेवस्कीने 
रूपरुट उट यूरोप" या पुस्तकाति आपके इतिहासा तत्त्वज्ञान 
प्रतिपादिके आहे. 


त्याच्या मते, भानवजातीच्यरा एकंदर इतिहासाची गति एखाया 
सरक रेपेभरमणि ( लिनिथर्‌ ) तर असत नादीच; पणः कोणत्याहि 
एका विशिष्ट दिशेच्या रोते होत अटि, अकति म्हगत्ता येत नाही. 
हरएक सस्ृति जन्मते, ती आपापल्या तेने पल्लवित होते, आपली 
विशिष्ट स्वल्पे व विशिष्ट मूल्ये निर्माण करते अणि मग नाशहि 
पात. तिचे ञे विशिष्ट किवः प्रमुख स्वरूप असतें ते दुसग्या कोणत्याहि 
संस्कृतीमध्ये सुरक्षित राहत नाही 


इतिदहास-तस्वक्ञान 


~ संसकृतीचा एक प्रकार “ एकाकी ' ( साँलिटरी } म्हणतां येईल, 
तर दसन्याला आनुक्रमिक ( सकमेसिन्द्‌ ) असे नांव देता येईल मिमरी, 
ग्रीक, रोमन अथवा युरोपीय संस्छति ही आनुक्रमिक सस्छृतीची 
उदाहरणे भदित. चिनी संसृति आणि भारतीय सस्कृति ही एकाको 
सछृतीची उदाहरणे होत डनीरेवस्कौच्या विचारानुसार एकाको 
स्ृतीेश्ना आनुक्रमिक सस्कृतीची सख्या यधिक आहे. जिका मिसरी, 
ग्रीक आभि युरोपीय सस्कृतीचा फंलाव ला तितका विनी च भारतीय 
संस्कृतीचा शाला नाही एकाकी संस्कृति ह्या अवघडकेत्या पाण्याप्रमाणे 
साचलेत्या राहतात, पण आनुक्रमिक सस्कृति फार वेगाने प्रगति करून 
घेतात, मग त्याचा जीवनकाल थोडा का असेना. 


संस्कृतीच्या या दोन प्रकारानीच इतिहासात आदद्रूल येणान्या 
सव प्रवृत्तीचा पराम पुरा होत नाही. इतिहासक्माच्या क्षेत्रामध्ये 
विनाशात्मक कार्यं करणाव्या आणि मरणोन्मुखं संस्छृतीचा विध्वंस 
कर्न तिच्यावरोवरच आपणदहि नष्ट हौणाय्या अशा काही कारक 
शक्ति असतात या प्रकारचे उदाहूरण हण, मोगल व तुकं याचे घेतां 
येईल. डनीलेवस्कीने या विध्वसक शक्तीना दतिहासाचे नकारात्पक 
निमित्तकारण ( निगेदटिव्ह्‌ एजन्सीज ) म्हटठे आहे. कधी-कधी 
ध्वेसात्मक कायं करताना त्याचवरोवर ह्या नकारात्मक कारणस्वरूप 
शनतीकडून सर्जनात्मक कायेदेखीर होते छया तद्देव उदाहरण यावयाचे 
तर तँ जर्मन रोकाचं आणि भरव खौकांच देतां येईल. ह्याशिवाय 
इतरहि काही टोठ्या { दाहन्स }) किवा जमाती असतात. त्यचि 
स्वत.चे असे काही एतिहासिक वैशिष्ट्य नसते; पण त्याच्यामृठे एेति- 
हासिके ^ प्रकारां 'मध्ये विविधता येते आणि काही रेग भरले जातात, 


, , डनीचेवस्कीने जगांतील मानवी टोका आणि जमाती याचे वरील- 
प्रमाणे तीन वग कल्पून ह्या वं संस्कृतीचा विकास व गतिप्रगति याना 
आधारभूत असने काटी नियम वनविके आहेत : 


नियम ९ : एकच भाषा किवा एकाच वर्गाची भाषा वोलणारी 
टोद्धी किंवा जमात असे आणिं जर ती आपला मानसिक नि आध्यात्मिक 
विकास करून पेण्याच्या योग्यतेची असें आणि आपी बाल्यावस्था 
-ओलांडून पार पडी असेल, तर तिची गणना एक मौलिक एतिहासिक 
संस्कृतीचा ! प्रकार ' म्हणून केली पाहिजे. 


-नियम २ : कोणत्याहि प्रमाजाला राजकीय स्वातंच्य असत्या- 
-शिवाय त्या समाजात स्वतंत्र संस्कृतीचा उदय माणि विकास हणे 
असंभवनीय आहे. 


नियम २३ : प्रत्येकं एतिहासिक संस्कृति-प्रकाराच्या संस्कार 
निमितीची अपलीच अणी एक विशिष्ट तद्हा असते. अन्य संस्कतीचा 
तिच्यावर कमीजास्त प्रभाव पडत्याशिवायमात्र राहत नाही. 


ॐनीकेवस्कीच्या मताने ससा प्रभाच तीन प्रकारांनी पं शकतो : 

पहिला वसाहतीकरण ` { कोंल्नायञ्ेशन ), दुसरा उपरोपण 

{ ग्रारिटिग ) - कल्म करणे, आणि तिसरा संनेचन कवा वोजारोपण 
,( पफटिकछायक्षेशन  . † 


वसाहती स्थापून अन्व संस्कृतीवर प्रभाव पाञण्याचे जे प्रयल ज्ञा 
ते फुकटचे गे. येलक्ंडरध्या आक्रसणामुेदेखील पूरवेकडीर छोकाति 
ग्रीक सेस्छृतीचा प्रसार ज्ञाखा नाही. जरीकडे छ्रजनी भारतात अनेक 


श्‌ 


इतिहास-तर्ान 


प्रकार शैक्षणिक, वैज्ञानिक भागि संस्कृतकं संस्वा स्वापन कल्म 
भारता युरोपीकरण करण्याचा जो उद्योग केला तोहि से 
निष्फडच ज्ञाला; कारण इतेके सगे करूमदेखील भारताच्या संय 
भारतीयत्व नष्ट लले नादी. 


दुर प्रकार आपल्या वगरिष्टयाचें दसन्या संस्छृतौवर कल्म बट 
तिच्यावर प्रभाव पाडण्याचा. हा प्रकार नव्या राष्ट्रा फरार हाना 
होतो; कारण कोणी ज्ञाले तरी कलम करताना स्वत च्या हाक 
दृष्टि उवूनच ते करणार. 


संसरृतीवर्‌ प्रभाव पाडण्याची तिसररी म्हणजे ससेचन किवा दौज. 
रोपण ही तन्हा सर्वात उत्कृष्ट समजली पाहिजे. ह्या पृधतीने एवारं 
संस्कृति दुसन्या सस्कृतीकड्न भिठणाख साममग्रीचा खते म्हणून उपयो 
कर्न आपले पोपण करते. 


नियम ४ : जेव्हा एखाया संस्कृतीच्या “ जातिगतं वैनिष्टयायौ 
सामग्री ` ( एथ्नोग्राफिक मटेरियल } इतरापासून पुरेशौ भित्र मतो 
आणि जेव्हा तिच्यांतीर सच्च कोणत्याहि परकीय राजकौय सत्ता 
दडपणाखारी ने सापडतां स्वतंतप्भे राजकीय एेक्याप्रत पोचते, तद्र 
त्या संस्कृतीला पचे संपूणैत्व, तदंगभूतं विविधता आभि पदर 
लाभते. - - 


` नियम ५ : एतिहासिक सांस्कृतिक प्रकारच्या विकासावा त्रम 
एकापाठीमामून एक अशा भित्न-भिन्न चछतूत उगवणाव्या भिन्-मि 
प्रकारच्या ज्ञाडच्या जीवनक्रमाशी मिठताजुकता असतो स्यच 
वृद्धीचा काठ चऋतुमानाभ्रमाणे कमीजास्त असतो; परण पुलाफावा 
वहर येण्याचा कार त्या मानाने अल्पच असतो; आणि एकदा तो वहू 
आखा की पुन्हा मग त्यांची पुरुण्याची व फलधारणेची षक्ति 
कायमची नष्ट हीते. ६ 


सस्कृतिक विकास आणि नहा द्यांच्या अगा ह्या नियमवद कमामधर 
आजकालच्या पाश्चात्य युसेपची हारट्वान कशी महि ? डनीकेव्कीष 
म्दण्णे असे आह कौ. आतापर्यत युरोपचा हास काही स्ता नाही, 
पण त्याच्या विकासाची शीग पोचून गेेटी अदि. पाश्चात्य सक्छ 
आता आपल्या संतकाकाच्या जवट्ट पोचली आहे आणि या वेढी किवत 
आणि स्लाव जगर्तामध्ये संस्कृतीच्ा नवनिर्मित्तरीचा काक चाटुं गाह 
रशिया आजपर्यत अस्वाभाविक्पर्भे युरोपीय संस्ृतीवर भवलंदून बह 
आमि जवरदस्त यशा पश्चिमी विचारप्रणारीच्या दडपणाखाौ 
गुदमरून जात आहे आता ह देडपण हुटवल गेत्याने तो स्वतंत्रं 
आपल्या संस्कृतीचा उदय घडवून आणू शकेल. 


स्ेग्लर : डनीलेवस्कीच्या वरी विचारांचा प्रभाव मति स्पेूरः 
च्यानंतरच पदं लागला. पहिल्या जागतिक महायुद्धानंतर जेन्दी व 
मानवजातीसमोर संपूर्णं विनाशाचा धोका उभा राहिला, व्या वी 
तत्कारीन विचारदंतांच्या मनांमध्ये मनुष्य आणि त्याची सति 
याच्या भवितव्यत्तेची दिगा समजून घेण्याची प्रवल लालसा उतत 
लारी. १९१८ त पटले जागतिक युद्धे संपत्यावर गोस्वाल्ट सेग्डर 
( १८८०-१९३९ ) याने आपक्ते " दि डिक्लादन भंफ़ दि वैरट' 
नांवाचे पुस्तक प्रसिद्ध केके. या पुरस्तकाने इतिहास आभि समाजगास् 
यांच्या वांमध्ये खट उडवून दिली. 


इतिहास- तत्वज्ञानं 


स्पेरखरचे प्रतिपादन नीट समजण्यासाठी त्याने संस्कृति आणि सभ्यता 
मध्ये जो विशिष्ट भेद कत्िला आदे तो समजून घेतला पाहिजे 
गेणत्याहि समाजाची सञजनात्मक त्रिया ही त्याची संस्कृति आणि 
पाच्या तात्त्विक विचारधनाचा विस्तार आणि भौतिक सुख-साधने 
ग त्याची सभ्यता होय 


डैनीलेवस्कीप्रमाणे स्परे मनुष्यजातीच्या सरटरेखामार्मी 
गति द्ण॑विगाया इतिहासाचा निपेधच केलेला आहे. एूल फुल्त, 
ण त्यामागे त्या फुलाचा काही विणिष्ट उदेश नसत. तशाच प्रकारे 
रस्कृतीहि विशिष्ट उदेशाशिवाय सहजगत्या टवटवते. मनुप्याप्रमाणेच 
त्येक सस्छृतीला स्वत.ची अणी वात्यावस्था, युवावस्था, प्रौढावस्था 
पाणि वृद्धावस्था अनुभवावी लागते प्रत्येक सस्कृतीच्या अभि- 
यक्तीच्या विणिष्ट प्रवृत्ति असतात. जेव्हा भापा, कला, राज्य, 
7ास्तीय ज्ञान इत्यादि विविध प्रकारे अभिव्यक्तीच्या साया प्रवृत्ति 
(णतः विकसित होऊन जातात तेव्हा ती संति मृत होते आणि 
वच्छ सस्यतेच्या सूपाने णिर्कक राहते. प्रत्येक संस्कृतीची स्वतःची 
पभ्यता असते. सभ्यता हे संस्कृेतीचे अटक भवितव्य आहे. 


प्रत्येक उच्च सस्कृतीच्या सभ्यतेची काही वैशिष्टये असतात. ह्या 
भवस्थेस भौत्तिक ज्ञानामूठे अधामिकता फंलावते. प्रत्येक गोष्टीचे णहरी- 
रण होतें. आंतररष्ट़रीयता आवड्‌ लागते. मातृत्वाच्या श्रेष्ठ भावनेच्या 
7ागीं कामणांतीची आसक्ति प्राधान्य पावते. व्गेकलह्‌ वाद्‌ लागतो 
पाणि सत्ता आणि अधिकारपदे याची अभिलाषा डोक्यांत थैमान 
पालते. अशा हीन स्वरूपांत कोणतीहि सभ्यता शेकडो वर्पे रेगाठत 
वहते. भारतीय, चिनी आणि इस्लामी संस्कृतीच्या उदाहूरणांवरून 
; स्पष्ट होईल. सरतेणेवटी सभ्यतेच्याच अवस्थेत अस्तित्वांत राहिलेली 
स्कति उतकी सिठखिठी होऊन जाते की, तीमध्ये विस्कटढीतपणा 
¡ऊं लागतो आणि ती मग आपल्या इतिहासहीन, वैशिष्टयशून्य अवस्थं- 
त परतन जाते. अणा सस्कृतीचा संपूण नाश होण्यापूर्वी तिच्यामध्ये 
हेतीय धा्मिकंतेची ( सेकड रिचिजिसूनेस }) एक लाट येते. एक 
कारें नवे धामिकर आंदोलन होते. प्राचीन इजिप्तमधील सूर्यपथाचा 
सार अथवा प्राचीन रोममधील स्िस्तीधर्माचा प्रसार हीं अश्रा 
कारची उदाहरणे जाहेत. अशी लाट म्हणजे संस्कृति आगि सभ्यता 
पराच जीवन सपुष्टांत आल्याचे चिन्ह होय. 


डनीलेवस्की आणि स्पेग्लर याच्या सिद्धान्तांत वरासचा सारदेपणा 
भाहे हे उघड आहे. डनीकेवस्कीप्रणीत दहा वडया संस्छृतीच्या जागीं 
सगरे केव आठांची योजना केली आहे : मिसरी किंवा इजिप्ती, 
वरविोनी, भारतीय, चिनी, युनानी किवा ग्रीक, मेजिजन किवा अरवी, 
मैविसिकन आणि पाश्चात्य. त्याने रणियन संस्कृतीच्या भावी संभवाचाहि 
उल्लेख केला आहे. 

ह्या सस्कृतीपैकी मेक्सिकन सस्कृति ही दिसक मूत्मूची शिकार 
बरनी; आणि मेजिञन आणि रशियन संस्कृतीच्या आरभकालंतच 
व्यच विपरीत परिवर्तन ( सूडो-मोरफोसिस ) चले. स्पेण्ठले हा 
शब्द एका विशिष्ट अथनि वापरलेला आहे. स्पेग्लरच्या शब्दातच 
तांगावयाचें तर “ एखादी प्राचीन परकी संस्कृति एखाया प्रदेशांत 
कारे व्यापक स्वरूपांत इतकी दृटमूर होते की, जर तेथेच एखादी संस्करति 
नव्याने जन्मा्त आली तर ती जगण्यापुरेता श्वासदेखीक चेखं शकत 
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नाही आणि आपल्या अशा विशिष्ट स्वरूपाचा विकेसि करू शकत 
नाही. एवढेच न्द, तर आपल्या स्वत्वाच्या जाणिवेचा विकासि करण्या- 
पुरतेहि यश तिचा मिठत नाही त्या नवजात संस्तीच्या आत्म्याच्या 
आतून उफाढून येणान्या सर्वस्वाची गण्चेपी होते आणि ते सारे जुन्या 
साच्यातच कोवण्यांत येते ” 


राहिलेल्या सहा संस्कृतीपैकी स्पेगलरने फक्त ग्रीक, मेजिजन आणि 
आधुनिक पाश्चात्य सस्कृति एवढ्चा्चैच विस्तृत विवेचन केले आहे. 


प्रत्येक उच्च संस्कृति ( हाय कल्चर } आपल्या मख्य प्रतीकावर 
(प्राइम सिवा) आधारित असते. हे प्रतीक प्रत्येक सस्कृतीचं अलग- 
अन्ग असते आणि त्याच्यामुैच कोणत्याहि संस्कृतीची प्रमुख वैरिष्टये, 
तिचे शास्त्रीय ज्ञान, तिचे तत्त्वज्ञान, तिची मनोवृत्ति, कला, धारणा 
आणि विचार, राहणी व कार्यकतृत्व यांचा साचा निशित होतो. 


उदा.--प्राचीन इजिप्तमधील सस्कृतीचे मुख्य प्रतीक आह 
" दगडांनी वाधलेखा एकमा्गीं रस्ता ” एका अगदी अरंद आणि शेवटी 
मृताचा न्याय होणार तेथपर्यत थेट अटक्पणे घेऊन जाणाग्या रस्त्या- 
वरून आपण चारुत जात आहोत अशी इनिप्ती मणसाची स्वत.वदल 
भावना असते; यामु मिसुरी वास्तुकलेचे प्रातिनिधिरफ नमुने अपणाला 
इमारतीमध्ये पाहावयास मिक्त नाहीत. दगडानी वांधलेत्या रस्त्यांत 
ते आढद्तात. ह्या पथाची जी रचनाकुणरता आहे ती रेपांकित आहे. 
पाहणायाला एका निश्चित दिशेच्या रोखाने जाण्याला जण्‌ ती भाग 
पाडीत असते. 


अर्वाचीन पाश्चात्य संस्कृतीचे मुख्य प्रतीक आहे स्वच्छ अमर्याद 
अवकाश ( स्पेस }). आपल्यासमोर एक मर्थादाशून्य असे अवकाश 
आणि विस्तार पाश्चात्य मनुप्याला दिसतो. याच कारणने त्याच्या 
चितरकलैत जेन्हा काही दूरे आणि अम्यदि अभे दाखवावयाच असते 
तेव्हा तो छायाप्रकाशाचा उपयोग करतो, परिप्रेक्ष्याची किवा सयपेक्ष- 
दर्शनाची ( पर्प विटव्ह्‌ } योजना करतो. त्याच्या जीवनांत प्रचंड 
गति आणि वेग आहे. अंतर जिकण्यासाठी, आकाशाचा शोध चेण्यासाटी 
त्याने आश्च्यकारक साधन निर्माण केले आहे समतलीय भरुमितीच्या 
जागी गोलीय ( स्फेरिकल } भूमिति शोधून काटी आहे. त्याची 
ही अस्वस्थता आणि तडफ त्याचें अतिशय व्यक्तिनिष्ड साहित्य, कला 
आणि संगीत यामध्ये भासमान होते. आपले विशिष्ट निष्के अगदी 
स्वतत्रपणे आपले आपण काडणारा असा ˆ मी ' हं पाश्चात्य मनुष्यां 
उपलक्षण आहे 


 स्पैगलरने असे दाखवून दिले आदे की, प्रत्येक उच्च संस्कृतीची 
गणित, भौतिक ज्ञान, राजनीति, साहित्य, रकित कला, संगीत इत्यादि 
सस्कृतीच्या अभिव्यक्तीची जी अवतर साधने तीहि निरनिराठी 
असतात प्रत्येक संस्छृतीच्या अभिव्यक्तीचे विविध प्रकारहा त्या 
संस्ृतीचें मृख्य प्रतीक अगर त्या संस्छृतीचा “आत्मा ' याच्या स्पंदनाचा 
परिणाम असतो. छया उच्च संस्छृतीच्या मुख्य प्रतीकाचे वणेन आणि 
त्या आधाराने व्या संस्कृतीच्या जीवनचक्राच्या स्वंहि अभिव्यवित- 
प्रकारचें विन्छेपण कर्न स्पेगूरने असा निष्कपं काठला आहे की, 
प्रत्येक संस्कृतीचें स्वतंत्र असें वैशिटय असते आणि तें त्या त्या संस्छर्तीच्या 
लोकाना नि.संदिग्धपणे अवगत असतें. संस्कृति-संस्छृतीमध्ये परस्पर 
देवाणघेवाण होऊं शकत नाही. 


इतिहास-तच्वज्ञान 


सस्छृतीचा उदय कसा होतो आणि कोणत्या उच्च सस्छृतीच्या 
आात्म्याच्रा अभ्युदय कोणत्या गोष्टीनी निशित होती, वा प्रश्नावदल 
स्पेग्लरवे म्हणगे असे आहे की, ह्या सान्या गोष्टी गूढ आहेत, त्याचें 
स्पप्टीकरण करतां येत नाही, परतु इतके मात्र सरे की त्याच्या बुडाशी 
काही आंतरिक अट्ट प्रवृत्ति असल्या पाहिजेत कार्यकारणविचार्‌ 
हा फक्त निस्गरूप जमापुरता खागू करतां येतो, इतिहासरूप जगताला 
नाही. या दुसन्या जगासध्ये अंत्गेत अटदतेचे वचंस्व चालते 


सपेम्लरचा हा दृष्टिकोण कठोर दैववादी आणि निराशापूणं दिसतो ; 
तर मग व्यक्तीचे परिश्रम आणि प्रयत्न याच काही स्थानं आहे कौ 
नाही असा यावर प्रश्न विचारता पेण्यासारखा आहे स्पेग्लरचे उत्तर 
असे आहे की, आपण आपल्या भवितव्याची निवड करू शकणार 
नाही, आपि ज्या एतिहासिक परिस्थितीत आपण आहो तिचा उत्तमात 
उत्तम फायदा करून घेण्याव्यतिरिक्ति दुसरा कोणताहि मार्गं आपणास 
मोकट्टा नाही, परंतु तरीदेखील सांस्कृतिक जीवनचक्रामध्ये व्यक्तीच्या 
उपक्रमशीलतेला { इनिणिएटिव्ह ) काही स्थान आहे; कारण 
कोणत्याहि परिस्थिति-परागतीच्या पातठीला काही मर्यादा ही 
असणारच आपापल्या एतिहासिक परिस्थितीचा फायदा कोण, कसा 
करून घेतो हे अघेरीला त्या व्यक्तीचे विशेप गुणधर्म आणि कृत्व 
यांवर अवलबून असते यासाठी आपल्याला काय साधण्यासारखें आहे, 
ते साधण्यासाटी कोणत्या गोष्टी आवश्यक आहेत, आणि त्यातील 
कोणती गोष्ट आपल्या अंतगेत शक्तीच्या आवाक्याच्या वाहैरची आहे, 
या गोष्टी समजून घेणे अवश्य आहे 


आता पाश्चात्य संस्कृति आपल्या सुधारणेच्या वृद्धावस्थेप्रत पोचून 
आपल्या अंतकालाच्या जवढ लेखी आहे. परि जागतिक युद्ध 
जलाल त्या वेढेपासून युद्धपदधतीचा एक नवा प्रकार अवतरला आहे. 
हा प्रकार जुन्या प्रकाराहुन वेगतरा आहे पूर्वी युद्धे रष्ट्ंच्या फौजामध्ये 
होत. नवी युद्धे नव्या सीञ्ञराजवठ सवं वाजूनी गोढा होणाया असंख्य 
अनुथायांमध्ये होतील. नवे सीज्ञर म्हणजे लप्करी आणि मृत्सदैगिरीचें 
कौगत्य प्रगट करणारे काटी निवडक जन्मजात नेते असा स्पेग्लरचा 
सीज्ञर' या शब्दाचा अथं आहे. आपल्या सशस्त्र अनुयायाच्या वद्ावर है 
सीज्ञर' जगावर आपले आधिपत्य प्रस्यापित करण्यासाठी सघष करतील 
आणि ही सीक्लरवृत्ति ( सीक्ञरिज्षम ) लोकशाहीला पदच्युत करून 
तिच स्थान वेद; आणि अर्थात्‌ पाश्चात्य सभ्यतेचा विनाश होईल. 


ॐनीकलेवस्कीच्याप्रमाणेच स्पेग्लरचेंहि असे मत आहे को, पश्चिमेच्या 
इतिहासाशी अद्ाहासाने जुढता केलेला रशियाचा इतिहास हा ओदून- 
ताणून साधचेल प्रकार असून तें कृत्रिम रचनेचे एक उदाहरण आहे. 
पञश्चिमेच्या दडपणात्रून मुक्त च्नात्यानंतर रशियाचा खरा इतिहास 
भविप्यकालांत घडून येणार आदे. यापृढेच रशिया आपलौ पथक 
संस्कृति उत्पन्न करूं एके; परंतु या दोघांच्या मतांत एक फरक महे. 
डनीकेवस्कीने मोठा प्रसन्नतेने ही घटना अत्पकाठांतच घड्न येण्याचौ 
ध केटी होती; तर स्पेग्छर या वावतीत भय आणि संगय व्यक्त 
करतो. 


हेेल आणि माक्सं : हेग ( १७७०-१८३१ ) च्या विचार 
सरणीचीहि ह्या विपयाच्या संदर्भात मुदाम दखल घेतली पाहिजे. 
त्याच्या मत एक च॑तन्यणक्ति सवेत भ्न रादिकेली आहे, ते एकच 
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सत्य आगि परमसत्य आहे. विश्वात्त दिसणार किवा भासणारौ कोति 
गोष्ट म्हणजे त्या दैवी शक्तीचाच एक आविष्कार होय मानवी द्ग 
हासांतीर सवं घटना म्हणजे दुसरे-तिसरे काही नसूनते त्या पसा 
तत्त्वाचं विविध प्रकारानी लाके प्रकटीकरण अहि. त्य देवी भक्तौ 
इच्छेने आणि तिच्या विशिष्ट योजनेनुसारच सर्वे आविष्कार ते 
असतात. माणसे चंतन्यशक्तीकडन तिक्ता पाहिजे त्याप्रमाणे हतो, 
चेल्विली जात असतात. 


त्या दैवी शक्तीची स्वत.च्या आविष्काराची काहीएक पी 
ठरली आहे. चैतन्यशक्ति प्रथम कोणत्यातरी एका त्रियेने श्वि 
कल्पनेने अंशत. प्रकट होते. मग त्या क्रियेला किवा कल्पनेला प्रतिति 
किवा प्र्िकेल्पना निर्माण होते. ह्या दोन्दीचा सपं येतो भागि च्यत 
समन्वय साधला जाऊन एक नवीन क्रिया किंवा कत्पना तयार हौ 
एक क्रिया, तिची प्रतिक्रिया आणि त्याच्या संरपातून निवाते 
समन्वयात्मक प्रक्रिया है सवं एतिहासिक घटनांचे सूत्र अहे भादि. 
काव्ठापास्रुन जगाचा इतिहास हा ह्या विरोधविकासात्मक त्चानूमार 
घडते आदे हा असाच घडणार आहे. ती ईश्वरी इच्छा आहे तिच 
माणसाचे काहीहि चारूण्यासारखे नाही. त्या चैतन्यशक्तीच्या योको. 
नुसार जो कर्तव्याचा वांटा व्यक्तीवर पडेल, तो तिला उच 
लागणारच. । 


कतेव्याचा वांटा व्यक्तीप्रमाणे राष्टालाहि उचलावा लग्नो 
राष्ट टी चैतन्यशक्तीच्या कार्यक्रमात महत्त्वाची साधने आहेत, प्रते 
राष्टराच्या वाल्य, प्रौढ आणि मृत्यु इत्यादि अवस्था आदत व त्र 
सवै अवस्थांतून प्रत्येक राष्टराला गेटेच पाहिजे. विशिष्ट कपर, 
विशिष्ट राष्टराला ईश्वरी योजनेतूसार एक पूवेनियोजित कायं के 
लागते. तेच त्या राष्टराचैँ अवतारकार्यं॑हैगेलच्या म्हणणप्रमवे 
त्याच्या काढी म्हणजे एकोणिसाव्या एतकाच्या सुरुवातीस प्रशियादः 
परमेश्वराने एक विशिष्ट जवावदारी टाकली होती. मानवजातीे 
स्वतंत्र करण्याचें महत्कायं प्रशियावर सोपवून टाकले होते, मप्र ई 
यशस्वीरीत्या करण्यासाठी प्रशिथन राज्याला वलवान्‌, स्वसत्ता 
असे होणें अपरिहायेच होतें मानवांना स्वतंत्र करण्यासाठी वात्र 
स्वातंव्यावर गदा आणून त्याना जवरदस्तीने वागविणे प्रशा 
भागच होति, तें न्याय्यच होते; कारण प्रशिया्च अवतारकायं धानि 
त्यासाठी प्रशियाने आखावयाची कायंपदती ही दोन्ही ईश्वरी योगो 
नुसारच होती. ड 


हेगेलची मीमांसा अनेक तपशिलांत तकँदुष्ट असूनहि तिचा तक्तारीत 
वैचारिक जगतांत वराच वोल्वाला ज्ञाला. पुढील कित्येक पिढचाव 
हेगेलच्या विचारांची किवा कार्यपद्धतीची वरीच छाप राहिरी 


कालं माक्संनेहि ( १८१८-१८८३ ) इतिहासभप्याची विष्ट 
पद्धती टैगेलपासून उचल्लेली अहे. कोणती तरी एक अदृ, 
शवतत माक्सं मानीत नसला तरीहि हेगेलने क्रिया-अतित्रिया, सथ 
आणि समन्वय अशी. मानवी इतिहासांतील घडामोडीचौ जी एकं ९ 
सागितटली आहे ती मात माक्संला पट्टी आहे 

एक कोणती तरी क्रिया, तिच्यांत अस्तित्वात असलेत्या कर 
परिस्थितीमुे अपरिहार्यपणाने येणारी प्रतिक्रिया, त्याचा प्रथा 
वगैरे सवं माव्सला परतीत ज्ञाते ते समाजोतील वरगकरहाच्या स्पा 


इतिदास-तस्वक्ञान 


कोणत्याहि समाजाची रचना अ्थन्यवहारानुसारी असते समाजाच्या 
गरजा, अन्न, वस्त, निवारा इत्यादि निर्माण करण्याचे काम समाजांतील 
एखादा वरग आपर्णांकडे घेतो. तो वभ समाजाला आवश्यक अशा वस्तु 
निर्माण करून पुरवितो; परंतु त्याचवरोवर हा वर्गं निर्मितीची सवं 
साधने आपल्या ताव्यात घेतो आणि त्यांटारा समाजांतीठ सवे व्यव- 
हारंबर आपले वच॑स्व वसवितो; तेव्हा समाजांत अणा तम्देने सर्वं 
अर्थव्यवहारावर नियत्रण ठेवणारा मूठभर धनिकाचा एक वर्गे आणि 
त्यानी कोणत्या ना कोणत्या प्रकारे गुलाम कलेटी वाकीची सवे जनता 
असे दोन वम पडतात. द्या दोहोमध्ये संघपं होणे टत नाही. त्या 
संघर्पातून जो वे पिछला गेलेला असतो तौ विजयी होत, आणि नवा 
विजयी वग आणि पुन्हा ह्याच्या पि्रवणुकीला वटी पडणारी जनता 
अशी नवी वर्गरचना अस्तित्व येते प्राथमिक समाजाचे अपवादे 
वगठता, आतापर्यतचा मानवी इतिहास अणा तन्हेच्या एकामागून 
एक स्ाछेल्या वर्गसंघर्पाचा इतिहास आहे. 


एकोणिसाव्या एतकापासून जो वर्गकठह्‌ सुरू आदे तो भाडवरदार 
आणि श्रमजीवी कामगार ह्या दोघामधला आदे. पूर्वीची सरजामणाही 
व जमीनदारी ह्याच्याविरुद्ध र्दून नवा ओौद्योगिक भाडवल्दाराचा 
वग उदयास आला. आता हा भाडवलदाराचा वगं भाणि पुटे जो निश्चित 
उदयास येणार आदह तौ कामगारांचा वगे हयात सघपे चाद आहे द्या 
र्टयात कामगार हमखास यशस्वी होणार आहरेत. 


भांडवल्दार आणि कामगार ह्याच्यातील लढा पूर्वीच्या वगेकलहा- 
पक्षा मावसंच्या मते निराढठा आहे; कारण हा, त्याा समजलेत्या 
इतिहासाप्रमाणे शेवटचा वर्गेकलह्‌ आदे. स्व अरिष्टाचें मूठ म्द्णजे 
खाजगी मालमत्ता. आतापर्यतच्या वगेकलहांतून एक जाञउन दुसरा 
येणे म्हणजे माकी वदल्णे एवढेच होत होते. ह्या शेवटच्या वर्गकल्हात 
मालकीच्या तत्वावरच,^खाजगी माकी" ह्या सस्थेवरच प्रहार करण्यात 
येणार आदे. कुणाकडे तरी असते आणि कुणाकडे तरी नसते ह्यामुटेच 
सगल ल्ढे होतात ना ? अशी समाजरचना जर भस्तित्वांत आरी की, 
तिच्यांत म्हटले तर कूणीहि मालक नाही आणि म्हटले तर सगठच 
मालक आहेत तर भांडणाचे मूढ्रच नाहीसे होईल आणि पुढे कोणत्याहि 
प्रकारच्या संघर्पाची गरज उरणार नाही. खाजगी मालकी नष्ट ज्ञारी 
की समाजात वगच उरत नाहीत; व्गंच नाहीत तर वगकलह्‌ कुट्ला ? 
ह्या शेवटच्या वगेकलहातून जं निघणार आहे ते म्द्णजे वेविहीन 
समाजर्चना. हा नवा समाज पूर्वीच्या सवे समाजांहून सर्वच वावतीत 
निराढा होईल. उदा ह्या नव्या समाजात राज्यसस्थेचीयुद्धा 
ञावष्यकता उरणार नाही ; कारण विरोधी दितसंवंध असक, कुणीतरी 
मालक असे आणि त्यांना भपल्या मालकीच्या वस्तूच शस्दरवलाने 
रक्षण करावयाचे असले तरच शासनसंस्थेची गरज उद्‌भवते. जिथे 
खाजगी माकमत्ता नाही, आणि जिथे व्गैकलह्‌ नाहीत आणि एका वर्गाला 
दुसग्या वर्गाविरुदध शक्तीचा वापर करावयाचा प्रश्नच उद्वत नाही, 
त्या ठिकाणी राज्यसंस्थेसारख्या दंडयत्नणेची गरजच संपते; आणि 
म्हणून शेवटच्या वगैकलहानंतर जो समाज अस्तित्वात येणार आहे तो 
वर्गहीन असे; तसाच राज्यविहीनहि असे. त्यात खाजगी मालमतता 
नसेल. त्यात वर्गेकलह्‌ नसतीट. प्रत्येकजण आपल्या साम्याप्रिमाणे 
काम करीर आणि समाजाच्या एकदर निमितीतून आपल्याला आवश्यक 


९५ 


इतिहास-तत्वन्ञानं 


तेवदयाचा उपभोग घेर्ईल. कोणत्याहि प्रकारच्या सघपचिं प्रयोजनच 
राहणार नादी. पृथ्वीवर स्वर्ग अवतरेल असे स्वप्र माक्संने र॑ंगविले आहे. 

“ जीवनांत एकच एक प्रेरणा असते, ती फक्त आर्थिक हितावरच 
अधिष्ठित असते आणि तिचा सामाजिक आविष्कार विशिष्ट पद्धतीने, 
विशिष्ट दिशेने आणि विशिष्ट अवस्थेकडे जाणारा असाच होत असतो, 
हा सिद्धान्तहि तर्क पटणारा नाही किवा प्रत्यक्ष अनुभवाने 
टिकणारा असा नही, माच्च तरीहि इतिहासविवेचनात माक्संचें 
आणि माक्संवादी विवेचनाचे काहीणएक महत्व नाकारता येणार नाही. 
माक्सने मानवी इतिहासातून ईश्वर कादून टाका. धर्मापारष्या गोष्टी 
पुष्कढदा स्वा्थमूलक असतात, ते काही बुरे अक्षतात, पाटीमागचे 
सत्य काही वेगयेच असते हंहि मक्तंवादी इतिहासविवेचनात्रुन स्वच्छ 
सागितन्रे गे ही जी माक्संवादातौल मूलभूत एेहिफ भूमिका आहे 
ती नि संणय महत्त्वाची आहे. अजी भूमिका माक्संवादातच प्रथम घेतली 
गेरी असे मानण्याचे मृदढीच कारण नाही , तयापि इतिहासाच्या एेहिकते- 
वर आपि एेहिकातील जीवनाच्या आधिक वाजूवर विपोप भर देण्याचे 
काम माक्संवादाने केले हेहि नाकारता येणार नाही वैचारिक इतिहासात्‌ 
हे मोलाचें मानले गेले पाहिजे. 

टायन्धी आर्नोल्ड जे. टोयन्वीने ( १८८९-१९७० ) आपल्या 
' ए स्टडी ओंफ हिस्टरी ' या पुस्तकांत इतिहासाचे प्राचीन, मध्ययुगीनं 
च अर्वाचीन असें धोपट समरेपानुसारी पौर्वापियं स्नीकारज्ले नसून, त्या- 
एवजी तुखनात्मक सम्यता हा अभ्यास्योग्य विषय मानला आदह. 
तसेच, राजकीय किवा आधिक इतिहासाच्या वदी समाजाच्या 
सास्कृतिक इतिहासाचे अध्ययन आणि ! निर्मितिक्षम अत्पसख्य ' 
( क्रिएटिन्ह मँयनोरिटीज ) जे असतील त्यांच्या करतृत्वाचे अध्ययन 
यांवर जोर दिला आहे. 

स्पेग्लरने नऊ सस्कृति मानल्या, तर टान्वीने ` सवधित आणि 
असंवधित ' अशा सव्वीस सभ्यता मानल्या. या गणनेत जसा पाश्चात्य, 
अरवी, हदु, ग्रीक, मिसरी, माया आणि मेविसिकन या सभ्यतांचा 
समावेश होतो, तसाच पांलिनेशियन, एस्किमो, उस्मानी, स्पाटन 
आणि खानावदोशे अशा पांच “अवरुद्ध ” किवा स्यगित सभ्यतांचाहि 
होतो. 

सभ्यताचा उदय कसा होतो ? काही समाज आपल्या अस्तित्वाच्या 
प्रारभकालातच कां कुरित होतात आणि ते संस्कृतिरूपाने प्रगट होण्याच्या 
पायरीपर्यत कां पोचत नाहीत ? स्पेग्लरला संस्कतीची उत्पत्ति हं एक 
गूढ वाटत होते, परंतु टायन्वीचें उत्तर निरे आहे तो म्हणतो कौ, 
एखाचा सभ्यतेच्या उत्पत्तीचे कारण भौगोलिक परिस्थितीतहि नाही 
किवा त्या सस्कृतौच्या रीकांतदि सापडण्यासारखे नाही. या दोहोच्या 
विशिष्ट मेने सरकृति उदयास येत्ते. समाजांत निमितिक्षम असा 
अल्पसंख्य वग असला पाहिजे आणि अत्यत प्रतिकूहि नाही आणि 
अत्यत अनुकूहि नाही अशी मध्यम परिस्थिति असली पाहिजे. ज्या 
समाजात अशा दोहोचा मेक वसतो तेच सभ्यतेच्या रूपाने विकसित 
होतात हा ˆ आब्हान आणि प्रतिाण्दान ` ( चरेन अं रिस्पाँन्स ) अशा 
क्रिया-प्रतिक्रियांचा परिणाम आहे सभोवताल्ची परिस्थिति एखाद्या 
समाजाला तावडतोव आब्हान देते आणि समाज आपत्यातीरु सर्जनशीन 
अशा अलत्पसंख्य समाजाच्या पुढाकाराने त्या आन्हानाविरुद्ध यशस्वी 
प्रतिकार करतो. 


दतिदास-तस्वपान 


वाही सन्यताची वद्ध अगदी आरभावग्यनय फा आणि करगी गदिन 
होऽन राद, या प्र्नायर टान्वीनें म्दणव अन आक, नव नग 
वाटीचा अं दाय जाणि वाद्रीनी सपन काणत्ता वर्ना नियार्‌ फनपा- 
शिवाय मिदढणार नाही एमाय सृद्रनार्णा प्रगति ग्टणय निना 
भौगोलिकः विरतार, लिखी तातनिक़ तार तानीन ( टेगिनष़द ) गुधार्या 
वा ससित परिस्थितोवरीगः लिने चाद व्यमयं नच्ध; या उन््द् 
हीं सर्वं साध्य सारी म्द्णून मन्ततीनी वाट दाति जमटिनपरी मन्न 
प्रगति हति तौ "पुरागामा जतन्य मामृरापिकः -7तम-निश्चण ने 
तते समाजामाजानीनः आणि च्यतितन्यनीनीत पर्दा 
दष्टाने पाना ही चाद म्हणत समाजानीन स्तेनतीन यल्वमन्य यर्गान 
परिनियितीने दविसन्य्ा मनतन्या मन्या-नस्ा तान्दानाना स्यान कृत्या 
नव्या-नय्या प्रकरार्रतया परण वयस्यी प्रतिासनी "क सद मसिल्ाच 
रटनो पाहि वोणतोटि वधनमील सन्यत्ता जसस्या प्रमृत प्रवृत्तानां 
विकाम माधे सीताः सरलानि द्या प्रतान प्रयुनि मोदयेविववद एनया 
हिव मम्यनेल धार्मिक नर पाद्यान्यामष् यानि मलप्रभान. 


या मन्दरति दिप्त वा विषदिन तनात्‌ व्यानि कामण प्प 
हा विनानन पेष्यासार्या निमय प्रन्म याट एतया जद्दनातता 
योग्य प्रतिधाव्दान दनान येनर या दषटनेन कस्य ज 


मात्र प्रन्यह गभ्यनेन्या मिनि जीवनन्नन अमना आपि म्द 
मृत्यु अगनो ही गोष्ट. {वा सन्ति आपनति देवाप्पेयान कम पक 


त्याने आपे ' स्टयी भप द्र ' दु पुन्न न्विस्नी तास्ि्पवादानया 
दुष्टिपोणानून निदि जद. न्विन्नो धर्मानं याट्न चननल्या पराशराय 
रास्छरतीनदिगीद नर गभ्यताप्रमाणेय सदान होदि, हु स्यान पटन्‌ 
नादा पाद्नान्य रष्टराना एतिदागि हा मृन्यन. मृगपटिनि न्विति 
धर्माना एनिदाम अदि; जआणिच्यामुद्ेच नो उतर मभ्यनानच्या पनिना 
हेन निराष्छा अनष अपरिरायं जे त्याच्या कन्एेश्रमाघे नियन्त धम 
टं मानवी एतिटामानिं जनिम ध्येय ना 


परतर चक्रक हतिहागफार : टपिन्वरीन्याप्रमापेन अध्यास 
मूल्याच्या प्रेप्टनेवर्‌ विम्नाय ठेवणाव्यामध्य ` मोगल वेड गगन 


ठायनेमिक्स ' या पु्नकराचा च्यक पितिरिमिण मोरेसिनि यायो म्ना 
होते. सभ्यता विगिष्ट प्रकारच्या किवा णकीपामून दुगरी अमरी निरी 


अणा असतात अमे सोराकिन गमजत्त नाटी चन्यानि तीन मृचम्नमन- 
प्रवत्तीची ( अटिटयूदूम ) परिभाषा वनवि्टो भाद. एक प्रत्यप 
प्रधान ( आयदिष्र्वनव ), दुस्तरी जदरशघ्रधान ({ आयरि्निस्टिनः ) 
आपि त्तिनरी टद्वियप्रधान (नेन्मेट ). याती पौवापय प्राधान्य 
प्रत्ये संस्कृतीच्या विकानतमात यरेनन णकमारनें राहिनेते आदनं. 


फरोयर : सोरोकिनप्रमाणेच आन्फरेड ए. प्रोवरने संस्दरलीचा मृष्ट 
ताणावाणा णोधून कादण्याचा आप्ता मुरप्र कर ' कोन्किम्ुरेणन्स 
ओंफ कल्चर ग्रोथ ' या आप्या पुस्तकनि प्रगट केला अटि च्पाने- 
देग्वील निरनिराद्छवा सस्छरतीच्या दरम्यान विशिष्ट मर्यादानें अम्तित्व 
गृहीत धरनेकर नाही उच्च पातटीवरीन्न सस्ट़तोमध्ये परिवतन होताना 
दिसत्त ते कोणत्या कारणानी होते ह्या गोप्टीचा णोध करण्याचा ग्रोवरने 
मृन्यत प्रयत्न कदा यागाढठो त्याने प्राचीन -जिप्त, भारन, चीन, 
जपान, इरण, अन्वस्तान, रोम आणि पश्िमेकडीक निरनिराठ 
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१ निटास-तस्यघानं 


ग गनि नरप्लन, भोति वितान, पूतिता, [दत मर 
सोत तायि दातव्य ता दलता निवदर्तत् तथट्‌ तान उद 
पात्या तात्रागादग सद युका पक नपतराद्नि क. 
मयुर) वतनन किनि {जव करत्प्र सयननामन पद्नोक 
( शिप निन्यम ) उदयनं कप पट गता नमृकययां 
प्रन गिता ष {पन प्विन्रावु मोदन 

4 प्रानुनि 
5 
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वेष्पेष्टन उ प्रतितारन रय प, तत निनरलम्‌ ' मन्त 
सभ्यते प्रदियिनिन प्याया ररह न्यनि भाव्य मनतं न्न्ह्तिषए 
वूमया मादि नरागासते -नो -प्पत्य नीपनायो धिक नरतः 
गतानि चमेटस्या मप आमन्या सनियनामि दुव मपितया गार 
द्नीच्यन्य भा ननेगदरयान्वापिमामि सयिकान्य नव पनवेदण्डलं 
५ (द मातारा न 


५.२ ? 


जामा पटिति नान्य रवानि म्लनय तमं त 
परयन प्रार्‌ दद सृ भाः 

चाद्रगनं जा > तिर गदया 
तेवियन रथियानी को जाय चरन सयात सद 


गूवदनेनुद्ा दनोचवनतरवममानेय रसियन अवि युते 
सत्टृनीना यर्तमान्लत अति त्याना प्रविष्य याद्ाततरवात्य 
ममस्मेवर्‌ आपने य केद्रिन केन याहे पूं आणि पतिम यमिणेन 
मंघपचि समन्या हो न्यारा मन्‌ गत सन्छनिनययनि वपि अनून, 
ती नोटविष्ायया उनयामे त्याने सावि रेतिदानित तत्वनान मान 





इतिहास-तच्वज्ञान 


आहे. या कारणाने त्याच्या ' यूरप अंड दि सोक ओंफ दि ईस्ट! द्या 
पुस्तकात्‌ एखाद्या पूरणं विकसित सिद्धान्ताचे प्रतिपादन न येता केव 
सामाजिक आणि सांस्कृतिक परिवतंन कसे होते याचा फक्त आराखडा 
( स्केच } आदह; परतु हा आराखडा अगदी स्पष्ट आहे आणि पूवं- 
पश्चिम संघर्पाच्या समस्येला तो चागल्या प्रकारे नाग्‌ केलेला आहे 


भिच्न-भिन्न सस्कृतीमध्ये नुसती विविवताच असते का? कात्या 
परस्परात विरोध पण असतो ? आणि अर त्याच्यात विरोध असेल 
तर तो मिटविण्याचा शस्त्रीव उपाय काय आद ? या गोप्टीचा परामशे 
चेणे हा नोरधोपच्या अभ्यासाचा मुख्य उदैण आहे † भाडवलशाही ' 
आणि * साम्यवादी ' समाजामध्ये जो विरोध आहे, लोक-पुरस्कृत 
उदार राजकीय लोकणाही ( डिमाक्तसौ ) आणि मक्स-पुरस्कृत 
सामाजिक आधिक लोकशाही या दोहोमध्ये जी विरोधभावना आहे 
किवा याहूनहि अधिक तीत्र असा जो पूर्वं आणि पश्चिम याच्यामध्ये 
विरोध आढटतो, तो कसा नाहीसा करता येईल ? 


नार्‌शेपिचे या सवधातील प्रतिपादन असे आटे कौ, ज्या अर्थी साम 
जिक व्यवहार आणि सामाजिक सस्था आपापल्या तत्त्वज्ञानावर आधार- 
केल्या असतात आणि तत्त्वज्ञानहि त्याचे णास्तज्ञान आणि सौदर्याभिरुचि 
( ईस्थेटिक्स ) यावर आधारलेले असते, त्या अर्थी त्यांमधीलं विरोध 
दूर करण्याचा सवति परिणामकारक उपाय म्हणजे ज्या विरोधी सस्कृति 
किवा समाज आहेत, त्याच्यात रूढ असलेले गणितशास्त्र जाणि भौतिक 
शास्वज्ञान यामधील विरोध आणि भिवाय त्याच्या तत्त्वज्ञानांतील 
विरोध दूर करणे हाच आहे. है विरोध एकदा दर केले म्टणजे ह्या सस्कृति 
आणि समाज यामध्ये परस्पर समंजसपणा उत्पन्न होऊ शकेल 


अणा प्रकारे जर पश्चिमी सस्कृति पूर्वेकडील सस्छृतीचे धर्म, ललित- 
कला आणि त्याच्यांतील सहिष्णुतेच्या भावनेतील सौदर्याची जाणीव 
आत्मसात्‌ करीर तर आपणास अधिक समृद्ध वनवीर; तसेच पौवत्यि 
सस्कृति पश्िमेकडीर भौतिक शास्त्रे, रिल्पन्ञान ( टेकनांलांजी ) 
इत्यादीचा स्वीकार करील तर तीहि स्वतः अधिक समृद्धं वनू शकेल. 
नोरूर्ोपने आपले हे विचार पुप्कठ विस्ताराने प्रतिपादिके आहेत आणि 
ते आजच अनेक महत्त्वाचे सास्कृतिक वियेध मूलत. नाहीसे करण्याकडे 
लावन दाखविकले आहेत 

मूतयमापन ` विसाव्या शतकातील इतिहासचितनविपयक मख्य 
विचारप्रणारी आणि त्याची ूपरेपा ही अशी आहे उॐनीठेवस्को, 
स्पेग्कर, टाँयन्वी इत्यादि वरी विचारप्रणालीच्या प्रवतेकाचं अध्ययन- 
क्षेत्रे इतके विशाल आहे की, ते ' सास्कृतिक प्रकार ” ' उच्च सस्कृति ", 
' सभ्यता ', किवा “ अधितत्न ' ( सुपरस्तिस्टिमि ) अशा कोणत्याहि 
एका सूरतरांत वांधू पाणे किवा या आधारावरं त्याचे वर्गीकरण करणे 
कठीण आहे. तसेच त्या सर्वात एकरूपता शोधून काढणें है तर त्याहून 
दुप्कर आहे अशाच प्रकारे सस्करेतीची परस्परात देवाणदेवाण आणि 
त्यांचे उदय आणि अस्त या कल्पनाच्या सवंधातदेखीर संशय व्यक्त 
करण्यासारखा आहे आणि तसा तो व्यक्तविण्यातहि आलेला आहे 
या प्रभ्नावरीक डनीलेवस्की, स्परर, टोँयन्वी यांच्या सिद्धान्ताचे 
समालोचन णेकडो दुष्टिकोणातून आणि भिच्च-भिन्न पश्च वेडन करण्यत्त 
येत आदे, करता येणे शक्य आहे. फिशर, मायज्ञेस, पपर, गे व रसेल 
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९.७ 


इतिहास-तच्वज्ञानं 


यांसारखे किव्येक विचारवंत मानवी इतिहासा काही निश्चित योजना 
आणि दिशा असते किवा तो ठराविक चक्रांतून उुराविक गतीने 
आणि पद्धतीने फिरत असतो व्ेरेसारखा कोणताहि सिद्धान्त सानीत 
नाहीत; तरीदेखीर स्पेग्छरसारख्या उतिहासकारांच्या दृष्टिकोणामध्ये 
अशा अनेक वावी आहेत की, ज्यामृटे इतिहासावर एक नवा प्रकाश 
पडला आहे आणि आजच्या पृष्कठ ज्वलत समस्यांकडं पाहण्याचा 
एक नवा सापेक्ष दृष्टिकोण ( पस्पेक्टिव्ह्‌ ) आपल्याला प्राप्त 
ज्ञाला आहे. स्पेगलरने संकत्पिलेखी मेजिअन सस्कृति अस्तित्वात 
असो किवा नसो ~ काही इतिहासकार तिचे अस्तित्व मानीत नाहीत 
- पण त्याच्या तद्विपयक प्रतिपादनामृके आपल्याला भूमध्यसागर- 
परिसरातील जगताची कला आणि धमे याविपयीच्या पृष्कटशा 
असंबद्ध वाटणाग्या अभिव्यक्ति समजण्याा साह्य साले आहे. 


कालं ल्युडथने असें स्पष्ट विधान केले आहे की, इतिहास समजून 
चेण्याचे एवढेच दोन सिद्धान्त आहेत : एक ' इतिदासाची प्रगति 
चक्राकार ( सायक्किकि }) होत असते ' हा आणि दुसरा † इतिहासाची 
प्रगति अतिम ध्येयाच्या ( एश्वैटोलजी ) अनुकूर दिशेच्या धौरणाने 
होत असते ' हा. इतिहासाच्या मीमपसिचे अगदी अरीकडचे प्रयतन- 
देखील एकतर या दोन सिद्धान्तांची निरनिराढी रूपे तरी असतात 
किवा या दोहोच्या काही मिश्रणाचें रूप घेतात. यापलीकडे दुसरे 
काही नाही. 


एतिहासिक प्रत्ययवादाचा पुरस्कर्ता कोलिगवुड याने इतिहासाचे 
परमध्येय चितन हेच मानले आहे; आणि चक्रक सिद्धान्त मानतो त्या 
प्राकृतिक प्रक्रिया आणि एतिहासिक प्रक्रिया यांमवील तृटि दाखवृन 
दिली आहे. चक्रक सिद्धान्तप्रमाणे प्राकृतिक प्रत्रियेमध्ये गतकाल 
आपले स्यान वतेमानाला देन अपण नण्ट होतो, तर एतिहासिक 
प्रत्रियेत एतिहासिक दृष्टीने ज्ञात असलेला गतकाक वतेमानकालात 
टिकून राहतो. प्रत्ययवा्याच्या मताप्रमाणे इतिह्‌स व्यक्तिनिष्ठ 
आहे. इतिहास म्हणजे निरनिराया इतिहासकारानी आत्मसस्कारातून 
निर्माण केलेली रचना अहि. इतिहासकार हे प्राचीन कालाच्या काही 
जीवनाविष्कारांचा पुन प्रत्यय वतेमानकालत आणून देतात इतिहासात 
चक्रगतीचा जाढढ निश्चित होतो; आणि त्याचे कारण न समजचेतरी 
इतिहास चक्राकार आहे एवढे लोकाना पटतं. अता प्रत्येक मनुष्याची 
छाया जमिनीवर कुठे ना कुठे निश्चित पडते, आणि साच्या स्वत च्या 
हालचालीमुदे तीसुद्धा हरते इते. त्याच तरहेने व्यक्त्ति आणि जाति- 
जमातीच्या एतिहासिक ज्ञानाच्या प्रगतीनुसार त्याचा इतिहासविपयक 
चक्रक दुष्टिकोणदेखीर वदलतो, विकृत होतो किवा नवा वनतो. 
तेव्दा इतिहासाच्या प्रत्येक वियार््याच्यासमोर इतिहासाचा अशा 
तद्देचा कोणता ना कोणता चक्रक सिद्धान्त अवश्य असावयास हव. 


अशा प्रकारच्या साधक-वाधक मीमासा स्लाल्या असल्या तरी मानव- 
जातीचा विकास समरेपेत न होता चक्रमार्गानी होत असतो असीच 
सावेत्निक कल्पना रूढ ज्ञाटी अहै; आणि इतिहासांतील सभ्य्ताचा 
तुल्नात्मक अभ्यास करणे, प्रत्येक सस्कृति णकसारखीच आदरणीय 
आहे असें माने, प्रत्येक संस्कृतीचे विन्लेपण वृद्धि, परिपक्वता आणि 
अन्त या पारिभापिक शब्दावलीच्या धोरणाने करणे, आणि अभ्यासाच 


[ट (व्ण्य (म 
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इतिहास-तच्वज्ञानं 


लक्ष्य असत्या संस्कृति काही निश्चित अवस्थान्तरातून जात अक्सतात, 
आणि शेवटी भौतिकता म्हणा किवा अतिवौदधिकता म्हणा अशा 
स्वरूपाच्या वाञ्लोट्ा कालापर्यत पोचून नष्टप्राय होतात, इत्यादि 
स्पेग्डर आणि त्याचे अनुयायी याचे वरेच विचार पूष्कढ प्रमाणात 


स्वीकारल जाऊ लागे आहेत. 


युरोपवाहैरौल काही विचार ~ लेखनासं्वंधीचं टिपण : इतिहासा- 
सवंधीचा मूलभूत तात्त्विक विचार युरोपवाहैर फारसा ्ाठेला नाही. 
प्राचीन पौर्वात्य वाडमयांत इतस्तत काही विचार आद्ठतात, परतु 
दखल पेण्याजोगे असे विशेपसे त्यात काही नाही. * इतिहासोपनिपद्‌ ' 
लांवा्चँ एक संस्कत उपनिषद्‌ आढकते. ( प्रकाशिता उपनिषद. ; 
अडचार, १९३३ ) त्याचा काठ निश्चित सागता येणार नाही. त्यात 
इतिहासश्चरवणाने काय प्राप्त होते ह्यावावत चार ओढी किहिलेत्या 
दिसतात. प्राचीन भारतीयानी एतिहासिक स्थित्यततराचा अन्वया्थं 
लावण्याचा पद्धतशीर प्रयत्न केठेला दिसत नाही. सवं काही ईश्वरी 
इच्छेने घडते. सर्वं काही कार्गति किवा युगधर्मं असतो असे अनेक 
ठिकाणी म्हटेके आहे. क्वचित्‌ “ राजा कालस्य कारणम्‌ ” अशा- 
सारखीहि मते आदढतात चाणक्याने मात्र आपल्या अर्थशास्त्रात 
परस्परसाधका. हि शक्तिदेशकाला. ' असे सूत्र सागून इतिहास 
काही अंशी देशस्थितीने, काही प्रमाणात कालमानानुसार, तर काही 
प्रमाणात मानवाच्या कतृत्वाने घडत असतो असा एक व्यापक सिद्धान्त 
सागितकलेला आहे. ( पहा : * चाणक्याचा इतिहासवेद ' नवभारत, 
सष्टेवर, १९५६ ). असे काही उल्टेखनीय म्हणता येतील असे विचार 
काटी ठिकाणी व्यक्त ्ञाले असले तरी इतिहासाच्या तत्त्वज्ञानावरील 
लेखन म्हणून एखाया सस्कृत किवा प्राकृत ग्रंथाकडे वा एखाद्या प्रंथातील 
एखाद्या प्रकरणाकडे अंगूलिनिर्देश करता येणार नाही. 


प्राचीन चीनमध्येहि वहुधा दैववाद आणि कालचक्रवादच सांगितला 
गेला; परंतु तेथेहि ईश्वरी सूत्राचा किवा कालचक्राचा सिद्धान्त न 
मानेणारे हंन-फी-त्सेसारखे विचारवत क्वचित्‌ आढकतातच. 


चौदाव्या शतकांतील अरवी तत्त्वज्ञ इला खातुन ह्याने इतिहासाचा 
अनेक अंगांनी भरपुर विचार केला असला तरीहि त्याच्या विवेचनात 
अनेक ठिकाणी संदिग्धता आणि कधीकधी अंतगेत विसंगतीहि आढकरते; 
परंतु देशकाल्परिस्थितीच्या सदर्भातच मानवी विश्वांती घडामोडीचां 
विचार ज्ञाला पाहिजे हा त्याचा आग्रह्‌ लक्षात पेण्यासारखा आहे. 
( पहा : इन्न खाल्डुन्स फिरांसफी ओआंफ हिस्टरी ~ म्युशिन मेहदी, 
लंडन, १९५७ }. 


मराठी वाचकांच्या दृष्टीने मराठीत ह्या विपयावर कोणी काय 
काम केले आहे ह्याचा थोडासा निर्देश उपयुक्त होईल. मराठी साहित्यं 
ह्या विषयावस्चे लेखन फारच अल्प आहे कै. विष्णुशास्त्री चिपद्ूणकर, 
कै. वि. का. राजवाडे, कँ. प्रा. व्यं श. शेजवखकर ह्याच्या जेखनातून 
इतस्ततः काटी स्फुट विचार व्यक्त ्ञाेले आहेत. दत्तोपंत आपरे 
स्मारकग्रंयांतीर { १९४७ ) कँ. प्रा. श्री. व्यं. पुणत्ावेकर, श्री दि. चि, 
काठे इत्यादीचे ह्या विपयाशी संवधित असे ठेख उत्छेखनीय आहेत. 
प्रा सदाशिव भ्व ह्यांचा  इतिहासाचे तत्त्वज्ञान ' हा ग्रंथ (१९६७ ) 
ह्या विपयाचा सर्वं वाजुनी परामश पेण्याचा परहिलाच प्रयत्न आहे. 
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ईशोपनिषद्‌ 
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डी. एस. मधुकर 


इस्छाम धर्मोतीर तत्वज्ञान : 


म पहा : तच्वज्ञान 
इस्छाम धमौीतीर 


ईशोपनिषद्‌ ; वस्तुतः वाजसनेयि-संहितेचा शेवटचा म्ह 
चाटिसावा अध्याय म्हणजे प्रस्तुतचँ उपनिषद्‌ होय. याउ 
निपदाची सुरुवात ! ईशावास्यमिदं सर्वम्‌ ' या मंत्ाने ्राटी षू 
त्यांत आलेल्या पहिल्या “ ईशावास्य " या शब्दामुर्े या उपनिपदा 
“ ईशावास्य उपनिपद्‌ ' असँ म्हटे जाते. त्याचप्रमाणे ईश उपनिषट्‌' 
असेहि म्हटले जाते. शिवाय “ वाजसनेयि-संहितोपनिपद्‌ ” पेट 
म्हटले जाते केवक् अठरा मंतंच हँ उपनिपद्‌ वैदिकं तत्त्वत्नानाचा 
विकासाच्या इतिहासाच्या दृष्टीने फार महत्त्वाचे असे आहे प्रस्थापिि 
वैदिक यज्ञयागादीच कर्मकांड व नवीन उदयाला येत असलेला उपः 
निपदांचा ब्रह्यज्ञानात्मक विचार यांच्या सधिकालात हे निर्माण ताहे 
असवे व या दष्टीने त्याची वाजसनेयि-संहितेतील जागा फार अधप 
आहे. मातरिश्वा, यम, सूये, प्रजापति, अस्मि या वैदिक देवताचे उत्लेत, 
कर्माविषयीची श्रद्धा व आस्था, त्याचवरोवर त्याग, ज्ञान इत्यादीचौ 
आवश्यकता व एकंदर मानवी जीवितासवधी विचार व उदात्त कल्पनी 
आणि मरणोत्तर भवितव्याची कल्पना या साययामुकेच है उपनिषद्‌ 
त्याच्या कालांतील प्रचित विचारांचे एक उद्बोधक सकठन वादे 
उत्तरकाटीन उपनिषदाप्रमाणे कर्मा येथे गौणत्व तर नाहीच, पण 
त्याची आवश्यकता आवर्जून प्रतिपादिेली आहे; म्हणून कमि व्च 
अजून असकेत्या, पण ज्ञानाचौ महती पट्छेल्या जशा कालखंडात व्याच 
निमिति ज्ञाली असावी. पूर्ुरीचा उल्लेख या विचारधारेच्या परपरा 
योतक असा आहे 


हिरण्मय पाव्राने ज्ञाकलेले आत्मतत्व : मानवाचे शरीर ई 
भस्मान्त ' आहे, तथापि त्यात एक शाश्वत, प्रकाशात्मफ, पापरहितः 
शुद्ध व तेजस्वी आणि सत्यस्वरूप अते “ आत्मतत्त्व ' वास करीत अ 
हेच त्याचें चैतन्य-निधान; तथापि मेधाने ज्ञाकलेला सूयं जसा दित 
नाही, तसे हे आत्मतत्व ' हिरण्मय पातराने ” - सुवर्णमय विरो 


कयोपनिपद्‌ 


पटाने ~ ज्ञाकलेले असल्यामुररे दिसत नाही. मानवाच्या अंतर्यामी 
असणारे हे प्रकाशमय शाश्वत आत्मतत्त्व व आदित्यमंडलांत असणारे 
प्रकाशरूप सत्यततत्व ही एकच आहेत. 


या आत्मतत्त्वाभोवती एकं प्रकारची गूढता, गहनता पसरलेली 
आहे. परस्परविरोधी गृणांनी हे तत्व युक्त असते. वस्तुतः गतिदीन 
असूनहि ते अत्यंत चपर आहे. ते दरुरहि आहे आणि जवठहि आहे. ते 
सगल्यांच्या अंतर्यामी आदे, तथापि ते वस्तुजाताखां ‹ वाह्य * आहे 
असेच म्हणावे लागेल. उपनिपदांतीर गूढवाद व साक्षात्कारवाद या 
अशा वर्णनामध्येच भरकेला आहे आत्मतत्व हे सर्वव्यापी, सवतिर्यामी 
असूनि सर्वातीत आहे असें या उपनिषदाला म्हणावयाचें आहे. 


कर्मयोगो जीवनमुक्त : ईश्वराने प्रत्येक वस्तु व्यापलेी आहे 
आणि म्हणूनच ती वैभवशाली व मंगर आहे. तिच्यांत स्वरूपत. "हेय " 
असे काटीच नाही व म्हणूनच ईश्वराने जे आपल्या वाटचास दिले आहे 
त्याचा आनदाने व कृतज्ञतेने उपभोग ध्यावा, दुसग्याच्या धनाचा लोभ 
मुढीच धरं नये. आपल्याला जें मिकाले त्यांत संतोप असावा व त्याचा 
उपभोगहि त्यागवृत्तीने घ्यावा. आपल्या वाटचाला जे कमे आलेले 
आहे ते करीतकरीतच शतायु होण्याची महत्त्वाकांक्षा धरावी व पूणं 
करावी, असे या उपनिपदाचें जीवितविषयक तत्त्वज्ञान जआाहे- भगवद्‌- 
गीतेतील कर्मयोग वा नैष्कम्यं ही जरी येथे स्पष्टपणे प्रतिपादिलेटी 
नसली तरी त्या तत्त्वज्ञानाचै वीज येथे आहे हे निःसंशय. ज्याला 
विश्वातील प्रत्येक वस्तुमध्ये परममंगर तत्त्वाचा साक्षात्कार ज्ञाकेला 
आहे, ज्याला सर्वत्र एकत्व प्रतीत ज्ञा आहे, ज्याच्यांतील लोभ 
ताटीसा ज्ञालेला आहे, व ज्याच्या ठायी केव त्याग, संतोप उररी 
आहेत, त्याला कमचिं भय नाही व त्याला शोकमोहादीचा स्पशं 
होण्याचीहि शक्यत्ता नाही. यांतच जीवन्सुक्त, स्थितप्रज्ञ, गुणातीत 
इत्यादि कल्पनाचें वीज सापडते. 


मरणोत्तर स्थिति : या उपनिषदांत अशा प्रकारची जीवन्मुक्तीची 
कल्पना मांडचेली आहे, तसेच मरणोत्तर स्थितीचाहि थोडा व अस्पष्ट 
असा विचार केलेका दिसतो. अन्नानी, आत्मतरतत्वाचा - एकत्वाचा 
साक्षात्कार न ज्ञाखेले, है मरणोत्तर ' मंधकारमय ” प्रदेशांत जातात व 
ज्यांना हे ज्ञान, हा साक्षात्कार ज्ञाछेला असतो ते प्रकाशमय प्रदेशांत 
जातात. मरणोत्तरे जरी पाञ्चभौतिक शरीर भस्म होऊन प्राण हे 
चिखीन होत असे तरी कर्माभरमाणे उचित्त स्थितीत मानवाला जावे 
लागते. यांत कमेसिद्धान्ताचा प्रभाव आपणास दिसतो. 


अचिद्या व विद्या यांचा समन्वय : या छोटया उपनिषदांतील 
सर्वात महत्त्वाचे व मौलिक असें प्रतिपादन म्हणजे त्यांत प्रतिपादिका 
समन्वय होय. केव अविद्या वा केवट विद्या यांच्यामूरे मानचाला 
त्याच्या जीवनांतील यण व नि.श्रेयस मिठत नाही. अविदयेमुढे तर तो 
अधकारांत जातोच; पण केवट विचेमूे तो त्याहीपेक्ना निविड अशा 
अंधकारांत जातो. मानवाची जीवनांतीर समस्या दहिविघ आहे : एक 
मृत्यु तरून जाण्याची व दुसरी आत्मतत्त्व प्राप्त करून घेण्याची. यापैकी 
मृत्यु म्हणजे भोौत्तिक जीवन च त्यांतील आवश्यक त्या गोष्टी. व्याव- 
हारिकं विश्वांत अविचेनेच कार्यभाग सिद्ध होत असतो. त्यांत यशस्वी 
ज्ञात्यावरच विदेच्या योगाने अमरत्व प्राप्त होते. भौतिक जीवनांत 
यशस्वी ज्लाल्यावरच त्यापरीकडे जाऊन प्रखर ज्ञानसाधनेची शक्यता 
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व उपयुक्तता कठते ज्याचा भौतिकालाच तोंड देतां देत्तां विनाशं 
ज्ञाला, त्याला ज्ञानसाधना तरी कोठली ? अर्थात्‌ केवट भौतिकांतच 
रममाणहि हतां कामा नये, कारण जो केवठ भौतिकांत रमला त्याला 
ज्ञानसाधना दुरंभच. अशा रीतीने अवियेने - व्यवहारास आवश्यक 
असचेल्या ज्ञानकर्मादीनी ~ यशस्वी होऊन, पटीकडं जाऊन वियेने - 
पार्माथिक ज्ञानानि ~ अमरत्व मित्ते. व्यवहाराकडे पाठ फिरवृून 
केवट ज्ञानाच्या पाठीमागे छागल्यास भौतिक व्यवहार तर नष्ट होतोच, 
पण पारमार्थिक यशहि काभत नाही व म्हणून तो निविड अंधकारांत 
जातो. यशस्वी जीवन म्हणजे अविद्या व विद्या यांचा योग्य समन्वय. 
ज्ञानी होऊं इच्छिणायांनी व्यवहार यशस्वी करावयास हवा वं 
सामान्यांनी व्यवहा रांतच गुरफटून न जातां ज्ञानाकडे जेप ध्यावयास हवी. 


विश्ठेषण व संभ्लेषण यांचा समन्वय : हा जसा `“ आचरणां'तील 
समन्वय या उपनिपदाने सांगितला आहे, तसाच समन्वय वुद्धिवादांतहि 
आवश्यक असल्याचे त्याने सागितलेके आहे. केव ' संभरति * वा केवल 
` असंभूति ' यांचा आश्रय करून भागणार नाही, तर याचाहि योग्ये 
तो समन्वय करावयास हवा. यांतील ' असभूति ' व ! संभरति" यो 
णरव्दाच्या अर्थावदृल संदेह असून भिन्न-भिन्न अथे ' विनाश ' व उत्पत्ति ', 
* विश्लेषण › व ' संभ्लेपण ' असे सुचविण्यांत आलेले आहेत. या सर्वाचा 
विचार करता एक गोष्ट स्पष्ट होते ती ही की, या उपनिषत्काराच्या 
मताप्रमाणें विश्धासवधी केव  अभावरूप ' वा “ भावरूप ' अशी 
एकांगी अतिरेकी दृष्टि स्वीकारून भागावयाचे नाही. अंतिम सत्य 
या दोहोच्या समन्वयांत सामावलेले आहे. उत्पत्ति है अंतिम सत्य नाही. 
तसेच विनाश हेहि नाही विश्छेपणात्मक पद्धतीने संपूण ज्ञान होत नाही. 
तसेच केवठ सं्लेषणात्मक पद्धतीनेहि होत नाही. परिपूणं विचाराला, 
सुसंगत तर्काधिष्टित ज्ञानाला या दोहोचीदहि आवश्यकता आहि. ` 


संद्भ-ग्रथ : लिमये, वि. प्र. व वाडेकर, र. द संपा. : अष्टादश- 
उपनिपदः, ख १ ( पुणे, १९५८ ) ; वेलवलकर, एस. के. व रानडे, 
आर डी : हिस्टरी आफ इंडियन शिलसफी, खं. २ - दि करिएटिन्ह्‌ 
पीरियड ( पूरणे, १९२७ ); रानडे, आर. डी. : ए कन्स्टरक्टिव््‌ 
स्ट ओफ उपनिपदिक फिलांसफी. ( पणे, १९२६ }. 
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श्वर ; ईश्वर हा धर्म, धर्मेतत््वज्ञान, ईश्वरमीमांसाशास्र यांचा 
मुख्य विषय होय. सतूशी निगडित असकेल्या सत्ताशास्त्राचा तो 
प्रत्यक्ष विषय नाही; पण परम सत्‌ या स्वरूपांत तो शास्तराच्या 
व्याप्तीत येतो. 


परम सत्‌, सतच परम पूणेत्व, सवं शुद्ध परिपूर्तीचिं सरल व ज्यात 
विविधता निर्माण ज्ञाकेली नाही असे आत्मैक्य, परमश्रेयस्‌ व सर्वात 
अधिकं उपास्य अशा रीतीने सामान्यत. ईश्वराची कल्पना केटी जाते. 
सृष्टीशी असणाव्या त्याच्या संवंधांत तो सवे घटनांच आद व संपूरणं 
कारण, तसेच उत्पत्ति, रक्षण, कार्ये, वैशिक व नैतिक व्यवस्था, इतर 
स्वं जीवांची समाप्ति च पूति याचे उगमस्थान मानला जातो. 


अपल्याकडील शंकराचायसिारदे व पाश्चाच्य देशातील ब्रेडले- 
सारे काटी तत्त्वचितकं ईश्वर ( किवा प्रभु) आणि परमतत्त्व 
किवा ब्रह्मन्‌ यांत भेद करतात. सुव्यवस्थित नियत्रण, संपूरणं निमिति 


श्वर 


नाही; पण नव्या कल्पाचा प्रारंभ, यासारखी दिव्य विश्वविपयक काये 
ज्याच्यावर आरोपित केटी जातात व॒ ज्याच्या प्रगत पृथक्त्वामु् 
माणि जगाशी असणाया ज्याच्या आवश्यक सवंधामुठे जौ पूजा व 
भव्तीचा योग्यतम विपय मानला जातो, असा सवौत्तिम सगुण पुरुप 
म्हणजे ईश्वर होय. ही कल्पना मानवरूप आहे म्हणून ती केवल अंतिम- 
ततत्ववाद्याकडून ( त्रह्मवाच्याकडून ) नाकारटी जाते. पण त्यच्यापैकी 
वहुतेक है मान्य करतात की, सगुण ब्रह्य म्हणून ईश्वर हा मर्यादित 
व्यवित नसून, तो स्वभावत च पूणंपणे व्यक्तित्वणाली ( मर्यादित 
नसा तरी ) व नीतिमान्‌ असतो, म्हणून पूजा व भवित याचा तौ 
स्वति अधिक योग्य विपय होतो 


ईश्वराच्या कलत्पनेचा उद्धव ब विकास अनेक परिमित देवाच्या- 
एेवजी जगाच्या उत्पत्तीचे श्रेय ज्याला देता येर्ईल असा एक विशिष्ट 
सर्वशेप्ठ देव ( डायस, थिओंस ) गृहीत धरूनच जिच्या संकीणेत्वाचे 
व सामान्यत्वाचे स्पष्टीकरण करता येईर अशी विश्वाची रचना 
मान्य कैल्यामूदे ईश्राची कत्पना निघाटी असावी. इजिप्तमध्ये 
* आतुम " अथवा ' त्पाह्‌ ' आदे; मेसापोटेभियामध्ये “ मादक † अथवा 
" अस्सुर ', टउस्रायलमध्ये ‹ एल्‌  “ एलोहिम ' अथवा “ अहोवा ' 
( जो आहे तो } , ग्रीसमध्ये ' सयूस ” रोममध्ये * ज्युपिटर '; चीनमध्ये 
{ ताओ ', भारतात्त ˆ वरुण ” " पुरुप ”, † हिरण्यगभे ", ‹ विश्वकर्मा „, 
* एक " अथवा “ तदेक ” ( वेद }, प्रजापति ( ब्राहार्णे } , ब्रह्य ( आय 
उपनिपदे ), रुद्र॒ ( श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ ) आणि महाकाव्याच्या 
कालापासून एकमेवाितीयम्‌ अशा निर्गुण ब्रह्माशी ज्याचें थोडयाफार 
रीतीने आत्म्यैवय प्रतिपादिले जातें असे ' कृष्ण, ' विष्णु , ' राम › 
अथवा “ शिव ' असा तो अहि. ज्याच्यापासून स्वं वस्तु निर्माण होतात, 
ज्याच्याकड्न सवे वस्तूची धारणा होते व ज्याप्रत सवं वस्तु शेवटी 
जातात ते ब्रह्म होय भगवद्‌ गीतेतील वणेनाप्रमाणे ईश्वर हा पुरपोत्तम 
आहे, भूतमातरांतील अत स्थ सूत्र आहे व महत्तम आश्चयं आदे. स्िस्ती 
धमति विश्वनिर्माता व नियता ईश्वर, ( पिता, पृ आणि आत्मा ) ही 
' पवित्र्यी ' म्हणून ओढखला जातो; व॒ ( जो पूत्रावतारातील 
ईश्वरच आहे अशा येशू स्थरस्तात तौ पूणैपणे व्यक्त ्ाला आहे. ) 
इस्लाममध्ये तो अनन्य (अल्ला ' आहे. वस्तुत परम सत्‌, सृष्टीचे कारण 
च तिचा नियता प्रभु अशा ईश्वराच्या कल्पनैचा विकास वहुतेक 
लोकानी केला आहे 

ग्रीक तरस्वाचितक : ( धामिक श्रद्धेने ) तत्वज्ञानाच्या मताना 
धार्मिक श्रद्धेची पाश्वेभूमि सतत लाभली आहे. प्ठेटोच्या मताप्रमाणे 
ईश्वर म्हणजे परम शुद्ध व कृपाविधाता, अशुभाचे कारण नसून शुभावें 
कारण असलेले व माणसाच्या प्रेमाचा सर्वश्रेष्ठ विपय असे व्यवितत्णाली 
तत्व हौय ( लांज ७१६ }. “ जेवढे शक्य होई तेवडे ईश्वराप्रमाणे 
होऊन ' माणसाने सुख प्राप्त करून ष्यावयाचे आहे ( दीमियस ४ 
पण ईघराचा आयडिञाशी असणारा सवध त्याच्याकडून स्पष्ट ज्ञाकेका 
नाही. अँरिष्टांटलच्या मते, ईश्वर ' अप्रेरित प्रेरक " ( फिजिक्स } आरै; 
तसेच शुद्ध वृद्धि, ' विचाराचा विचार , आणि म्हणून परममगल 
व स्वयपू्णं असणारे, नित्य जीवन व॒जे इच्छव्यादरारा अनादि व 
अनिमित जगाला प्रेरित करते ते विद्यमान कल्याण अथवा सुख असातो 
आहे स्टीडव्सच्या मते ईश्वर अत स्थ बुद्धि ( लोगोस ) व विश्वाचा 
मर्धिपति जाहे- एपिक्युरसच्या मताप्रमाणे ईर है चिन्मय, अदूपणक्षम 
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व आनदकारी असे त्त्व जहि. प्ठोटिनसच्या मत तो एकव शिम 
सर्वपतीत व अव्णेनीय पण परमानदाच्याद्रारा प्राप्त कन पेषापाल 
आद. 

सस्ती तत्वचितक - आद्य ॒श्िस्ती तरत्वाचितकरानी ईर 
अद्ितीयत्व, एकता, अनंतवीर्य, शिवस्वरूप व दया परम यावर भ्र 
दिला हौत्ता "जो अहि तो मी अहि ! किवा "तो जो ओहै ' याम्याय 
“ याह्वेह ' या त्याच्या नावावर सेंट एफ़रेम व सेट हिलारी मानी माकन 
विचार केद्रित केला होता सेट आंगर्टा्ईदनच्या मते, जे अदे लप्र 
असणारा अव्ययीभाव दशरंविणान्या ' सार या शब्दान या ना 
अतिशय सम्पैक रीतीने भापातर हति. ह अव्ययी सत्‌ शफ 
चिद्रूपाचे व शिवरूपाचे पूर्णत्व वे आत्मैकय होय आणि म्हणून ते भवेग 
गूढ आहे. पाश्चात्यातीन आरंभीच्या स्कोेस्टिक तत्त्वतान्यनी पए 
जाञन असें प्रतिपादन केञे होते कौ, “ ज्यामध्ये अधिक वैधर्म्य भार 
येणार नाही अनं कोणतेहि साधम्यं निर्मात्ता आणि निर्माणकेकला जोव 
यच्यांत आढ्टून येणार नादी “ आपल्या केवट बुदीच्या साहाया 
माणसाला ईश्वर आह ह समज्‌ शकक, पण दिव्य साक्षाक्तारतिरीम 
तो काय आहे ह समज्‌ शकणार नाही दँ नवप्लेटोपंथीय तच सेट शेर 
अंक्वायनसने मान्य केन होते पण त्याचं असे म्दणणे होते को, माणत्ताय 
लक्षणान्यायाने ईश्वराची अपुरी असी तरी यथाये कत्पना कला 
यर्दल आपि त्याला भरसेहि म्हणतां येक कौ, ' ईरते सार ह त्याचा 
वर्तमान असण्याच्या कृतीत अपूणे असून तो साक्षात्‌, सत्य, शिव, सौ, 
प्रेम वे अनंद आहे. ! 

युरोषनधील प्रदोधनकालातील ईश्व रकल्पना : युरोपमधर 
प्रवोधनाच्या कालातील काटी तत्त्वेचितकांचा कल एक आपि अ 
असे दोन्दी असणाव्या वैश्विक अनंतत्व व जीवन (जी वरून ) भयव 
वैश्विक शविति, प्रज्ञा आणि प्रेम ( टी. केम्पेनेला ) या प्रकारया सपर 
पे अत स्थ व सरकेश्चरवादी कल्पनेकडे होता. देकातंच्या मते मापण 
आरभी ईश्वराचे ज्ञान मिद्विने पाहिजे च त्यावर इतर वस्तू भफं 
स्वं॑ज्ञान उभार पादिजे. त्याच्या "मी जाणत्तौ" या मूलभूत 
कल्पनेपासून निरुपाधिक सत्याच्या निकपाप्रत व स्वयनि्मित भागि 
सामान्य कारण असणाव्या ईश्वराप्रत तो अव्यवहितपणे जातो सिनो 
च्या मते ईश्वर हा अनत, नित्य, पूरणं असून आपि पष्टीच्या परि 
वर्तनीय व परिमित रूपात कारकभावाने नव्दे तर आविष्कारत्प 
व्यक्त कञाले एकमेव व्य होय. लायन्निञच्या मताप्रमाणे ईष 
हा आवश्यक सत्‌ आहे व संभवनीय असणाग्या सवे जगापैकी ध्र 
म्हणून है जग निर्माण करणे, भौतिक कारणानी, पण नैत्तिक कारणात, 
त्याला भाग होते, अगा परावलंवी जगाचा तो पर्याप्त आधार आ 
काटच्या मताप्रमाणे ईश्वर हा, ( जे ) शुद्ध वुद्धीला नाही तरी करव 
व्यावहारिक वुद्धीका प्रस्थापितत करता येते असे प्रजन परमोच्च धय 
आहे. काटनंततर जर्मन तत्त्वज्ञान सर्वेश्वरवादी ्ाले. अहपदार्थाची 
प्रतिक्षिप्त स्वलूपाचौ अंत परज्ञा ( फिण्ट ), किव कठेतं आकू 
येणारी ब्रह्माविपयीची अत ग्रल्ञा ( शेन्विग ), किव / पूर्णं मन 
अशा स्वरूपाततीक वौद्धिक अंत.प्रज्ञा हा तिचा आधार भदै या त 
ज्ञानाच्या प्रत्येक प्रकारात्‌ ज्याच्यापासून सृष्टीची अत.स्थ | 
उभारणी होते, असे अनंत तत्त्व ह आधार आहे ज्याची ' णु हृति 
ही नेहमी अपणं व प्रिवतनीय अस्णान्या सदसत्‌चा केवठ क्सो 


दैण्वर 
आहे अशा क्रोचे व जंटाइलने हेगेलचा चिद्‌वाद इटलीत प्रसृत केला, 
तो फरान्समध्ये रेनोच्हिए व हंमल्नि यानी, दग्कंडमध्ये व्रेठेने व युनायटेड 
स्टेदसमध्ये रोदसने प्रसृत केला. मानवाच्या भवितव्याचे शिखर, 
त्याच्या शुद्ध ( तृन्श्विगच्या ) आरोही त्कातीलं आकारिकि घटक, 
अहुंपदा्थचिं परमरूप अणा प्रकारच्या ईश्वरविपयक विपयिवादात 
बरून्श्विसने फिष्टच्या मताचा विकास केला. वि 

फ़रंच ईश्व रविषयक कल्पना प्रेच अध्यात्मवाांनी (मेन डी 
चिरान्‌, रेवे सां, वसन, केन्देल }) मूतं ईश्वराचे प्रतिष्ठापन केले. 
वर्गेसनच्या मते, ईश्वर हा प्रेम आहे, तो पुरुपस्वरूपी व स्वतंत्र आह. 
तो निर्माता आदे आणि ( त्याची ) निमिति हे प्रेममय काये आहे. 
अस्तित्ववाद हा नास्तिक ( सात्र आणि वाह्यत. हायडेगर ) व आस्तिक 
( किकेगाडं, जास्पर व मार्सेल ) यांत विभागला आदे ईश्वरासवंघी 
अर्थपू्णं रीतीने कसे वोलतां येई, या प्रश्नाची चिकित्सा भापा- 
विश्लेपणवाद्यानी ( धृ्तंपणे ) सुरू केली आहे. या सवं पाभ्वेभूमीवर 
व्लोडेल व आधुनिकं थोमिस्टांच्या ( मसियर, मेरेकल, मेरिटन, गित्सन 
इत्यादि ) ल्खाणांत केथोलिकांच्या ईश्वरविषयक तत्त्वज्ञानाला 
नवा वह्र आला आद. 


भारतीय कल्पना : भारतात शु निर्गुण ब्रह्म, परमात्मा, सच्चिदा- 
नंद, मानव च जग यात अतर्भूत अमूनहि सपु्ेपणे अत्युत्तम असणाया 
ईश्वराचे सर्वश्रेष्ठ तत्त्वज्ञान शकराचार्यानी विकसित केले अंतर्यामी 
विशिष्ट व स्वेत.च्या शरीराशी निगडित असावे त्याचप्रमाणे जगाशी 
निगडित असलेला सगुण ब्रह्माच्या सूपांतीक ईश्वर हा रामानु्ांच्या 
भक्ति-तत्त्वज्ञानाचा विपय आहे. तो जीवांचा जीव आहे. वल्लभाचार्य, 
निवार्काचाये व चैतन्यप्रभु यांनी रामानुजाचायचिच अनुसरण केले. 
मध्वाचार्यं भवितसंप्रदायातीर असले तरी ईश्वराच्या परम रूपाची 
त्यांनी महती गादइरी होती व॒ मानव अथवा जग याच्याणी त्याचे 
कोणत्याहि स्वरूपात्ते आत्मैक्य मानण्याचे त्यानी नाकारले होते भारतीय 
तत्त्वचित्तकाकडून आजि पर्यायी मान्ते जाणारे है विचारपरवाह्‌ 
आहेत. 


संदभ-ग्रय उल्ल्यू. के. सी. : दि ग्रीक्स अंड देअर गांडस 
( लडन, १९५० } ; मेयर, एच. : फिलसफी आफ सेट टामस 
अंक्वायनस, अनु. एफ एक्होंफ ( सेटलुई, १९४४ ) , मरे, जे सी. : 
दि प्राब्टेम जंफ गरड, यस्टरडे अँड टुडे (ल्य हेवेन, १९६४) ; अंटांयने, 
आर. व इतर संपा ` रिलिजस हिदुइन्चम, सुधा आ. २ (अलाहावाद, 
१९६८ ) ; राधाकृप्णन, एस व मूर, सी ए. : ए सोसंबुक इन इंडियन 
फिलांसफो, ( प्रिन्स्टन, १९५७ ). 


ˆ गु 


आर. व्ही. उस्मेद 


ईश्वर-असरितित्व : ईश्वराचे अस्तित्व अव्यवहितपणे स्पष्ट 
होत नसते, म्हणून तें सिद्ध करावे लागते. ईश्वराच्या अस्तित्वासंवंधी 
तत्त्ववेत्त्यांच्या प्रवृत्ति पृ्ीर तीन प्रकारात दश्र॑विता येतील. आस्तिक ते 
मान्य करतात, नास्तिक नाकारतात आणि अज्ञेयवादी त्यावदृल शंका 
घेतात. आस्तिकापैकी काही ते केवट श्रद्धेने मान्य करतात. इतर 
काही असा दावा करतात की, माणसाला अस्फुट अंत.ग्रजञेने त्याची 
जाणीव होते; पण त्यांच्यापैकी वहूतेकजण प्रमाणाच्या साहाय्या 
ईश्वरी अस्तित्व प्रस्थापित करण्याचा प्रयत्न करतात. ते सिद्ध करण्याचा 


९०९ 


ई्वर-असितित्व 


त्यानी प्रयत्न केला तरी त्यांपैकी वरेच असें मान्य करतात की, माणसाला 
तत्त्वज्ञानाचा आधार न वेताहि ईश्वराच्या अस्तित्वाच स्वयंस्फूते 
असें ज्ञान असते. या ज्ञानाचे वर्णन भगवद्गीताकारानी !अतीद्रिय 
आणि परमानंदकारक सत्‌ , वादरायणाचार्यानी " प्रसन्न व तेजस्वी 
सत्‌ „, शंकराचार्यानी “मी ब्रह्म आँ ' या उदभासात प्रगट होणारे, 
सेट दमासीनने " मानवांत निहित असलेले , सट आंगस्टीनने " प्रत्येक 
सत्यात गर्भित असे ', अंक्वायनसने * प्रत्येक ज्ञात वस्तूच्या ज्ञानांत 
अंतर्भूत असले ', उन्स स्कांटसने ‹ विपयमात्राच्या ज्ञानाभी, अस्पष्ट 
रीतीने निगडित असेठे, ' देकार्तंने “ ज्ञानणक्तीला प्रवतित करणारे ”, 
स्लिञरमेकरने ' माणसाच्या पूणं परावरुवित्वाच्या जाणिवेत उप- 
कषित असलेले , ओंटोने ' दिव्यत्वाच्या म्हणजे पूज्य भावनोत्पादक 
व॒ मनोवेधक अद्भुृततेच्या जाणिवेत अभिप्रेत अस्ेटे ” शेलरने 
“ किमानपक्षी श्रद्धा, भय, प्रेम व उपासना या धार्मिक भावनाचे लक्ष्य 
चेक सर्वश्रेष्ठ मूल्य ' असे केले आहे. 

वेद, वायवल, कुराण यासारष्या पवित्र धरमग्रधांतीठ निर्देशांचा 
अर्थं समजावून घेऊन, मनांत्ूनं सवे परिमित विण्य कादून टागून, 
उर्वरित गूढतत्त्वावर मन केद्रित करून ( योग ), अधिकाधिक सखोल 
च व्यापक होत जाणाव्या निरनिराठ्या विश्छेपणाच्या साहाय्याने 
विश्वजगताचा सर्वाधिपति असलेल्या ब्रह्याप्रत व सूक्ष्म जगतांतील 
सर्वश्रेप्ठ अशा आत्म्याप्रत पोचून ( उपनिषदं ), मूढ ओजसूच्या 
उगमाणी जाऊन त्याचं आकलन करून घेऊन ( वगैसन ), मानवाच्या 
जीवनविपयक व रतिक गरजातील विपमता, त्याच्यांतील प्रत्यक्ष 
न्यूनता आणि परम व नित्य सत्त्वाची आवश्यकता जाणुन घेऊन 
( व्लंड्ल व ला रोय), संपूण आत्मप्राप्तीच्या प्रयत्ाला ज्यामुटेच 
अथं वयश मिदं शकतात ते मान्य करून ( किकंगाड, मासेंल, चेस्टन्ह, 
वेडर्चेव्ट्‌, जंस्पसं ), करवा ईश्वर खरोखर अस्तित्वांत आहे अशी 
आपली खात्री करून देणाया अनुमानांचा शोध करून, अशा अनेक 
रीतीने अस्पप्टपणे अनुभवाला येणारी ही ईश्चराची उपस्थिति स्पष्ट 
करतां येईल. 

अनुभवपूर्वं ~ अनुभवोत्तर युद्तिवाद - अनुभवपूवं किवा अनु- 
भवोत्तर असे युक्तिवाद या संदर्भात माड गेके आहेत. ज्याला काटने 
" सत्ताशास्त्रीय ' म्ह्टक़े आहे अशा अनुभवपुवं युक्तिवादाचा उगम सेट 
अन्तेल्मच्या विचारसरणीतून ज्ञाला. तो युक्तिवाद पुटीलप्रमाणे आहे, 
' ईशर नाही ' म्हणणारा नास्तिकहि * ज्याच्यपेक्षा अधिक श्रेष्ठ 
अशा कशाचीहि कल्पना करता येणार नाही * असे सत्‌ म्हणजेच ईश्वर 
असे समजतो; पण एखादी गोष्ट केवठ विचारसृष्टीत असण्यापेक्षा 
ती वास्तवतेत असणे अधिक मटत्त्वाचें आहे; म्हणून ईश्वर हा केवठ 
विचारसुष्टीतच असतो असे नन्हे, तर तो सत्तेतहि नि.संशयपणें असतो 
सेट वोनाब्देचर, उन्स स्कोंटस, देकातं, स्पिनोत्ना, लायन्निक्च, हेगेक 
दाटेशानं यानीं त्याची पुन्हा मांडणी केल्यानंतरहि हा युक्तिवादं 
अंक्वायनस, काट व इतर अनेकान केलेल्या टीकेचा विपय होऊ शकतो. 
अस्तित्व हेच ईश्चरविपयक कल्पनेचँ सारभूत तत्व असल्यामुे तें 
निर्पाधिकपणे स्वयंसिद्ध आदे; पण ह खरे असे तरी ते आपल्या 
दृष्टीने स्वयसिद्ध नसते; कारण त्याच्या संभवांतच नित्य अस्तित्व 
उपलक्षित असते जशा त्या सारभूत तत्त्वाचँ आपणास आकलन होत 
नाही. ईश्राची कल्पना ही आपल्या विचाराचाच एक आधारभूत 


ईश्वर-अस््तित्व १०२ 


घटक आहे असे जोपर्यत सिद्ध होत नाही, तौपर्यत तिच्या निस्पाधिक 
शव्यतेवदृल आपण शका वेऊं शकतो व ती कदाचित्‌ सूरत च विरसंगत 
असे असेहि मानू शकतो. ईश्वराचे अस्तित्व प्रत्यक्षपणे सिद्ध करणे 
दुरच राहिले, पण त्याच्या अस्तित्वाची निरुपाधिक शक्यतादहि सिद्ध 
करण्यांत कोणालाहि यश आ नाही; म्हणून हा युक््तिवाद किमानपक्षी 
लगडा आहे 
ष्ठेटो, अरिस्टँटल, प्लांटिनस, दमास्कीन, अन्सेत्म, मेमोनायडीस, 
इव्न सीना यांनी केलेल्या सूचनां चा उपयोग करून अंक्वायनसने पांच 
अनुभवोत्तर युक्तिवाद किवा पद्धती माडल्या आहेत त्या सवे कारण- 
कार्य-सवधाच्या मार्गानिच ईश्वराचे अस्तित्व सिद्ध करू पाहतात. 
वरीलपैकी प्रत्येक पद्धत गति अगर परिवर्तन, परावरुवित कायक्षमता, 
श्रष्टता, गुणविपयक अपूर्णता, विश्वरचना यांसारख्या एखाद्या अनुभवा- 
तीर धटनेपासून सुरुवात करते. अशा प्रत्येक घटनेखा, अतिम कारण 
म्हणून एखाद्या स्वयंभर सत्त्वाची आवश्यकता असते; परंतु अणा 
परस्परावल्वी कारणपरपरेत कनिष्ठ कारण वरिष्ठ कारणापापसून 
चालना मिदढाल्य।खेरीज कायं करूं शकत नाही; म्हणून अणा कारण- 
परपरेत अनवस्था-दोप मान्य करतां येत नाही. 


पहिली पद्धते : सृष्टीत परिवतंन आढढून येते; परंतु जें परिवतित 
होते, म्हणजे काही वावतीत संभाव्यतेतून प्रत्यक्ष कृतीत उतसरते, ते 
त्या बावतीत क्रियाशीरू असणाग्या दुसग्या घटनेच्या प्रभावाखाटी 
तसे करते. त्या दुसरीवर तिसरीचा प्रभाव पडतो व तिसरीवर चौधीचा, 
याप्रमाणे हा क्रम चालं राहतो; पण अशा माक्तिकेत अनवस्थेला वाव 
देतां येणार नाही; म्हणून प्रत्येक त्रियेत हटकून असणारा एक अप्रेरित 
प्रेरक ~ म्हणजेच ईश्वर ~ एेवटीं आपणांस मान्य करावा लागतो. 


दुसरौ पद्धत : स्वत.च्या कायेक्षमतेच्या वावतीतसुद्धा दुसयावर 
अवलबून असणाग्या निमित्त-कारणांच्या मालिकेच्या मुरुवातीस एका 
अनिमित आद्य निमित्त-कारणाची आवश्यकता असते, त्यालाच ईश्वर 
असे म्हणतात. 

तिसरी पद्धत : ज्या वस्तु उत्पन्न होतात व नाहीशा होतात, 
म्हणजे ज्यांचे अस्तित्व ठराविकं कालच असते त्यांच्यात नष्ट होण्याची 
स्वाभाविक प्रवृत्ति असते. त्याचं अस्तित्व निश्चित नसते, तर अनिश्चित 
असते. या अभ्युपगमाप्रमाणे परिमित जीवनमर्यादा असलेत्या वस्तूनी 
बनक्ेल्या अमर्याद टिकणान्या मालिका मानणे अवश्यक ठरे; पण 
ही संकल्पना असंवद्ध आहे; म्हणून विश्वांत एकतरी शाश्वत सत्त्व 
असलेच पाहिजे. 


चौथो पद्धत : आपणांस सृष्टीत कमीअधिक महत्वाच्या सत्ता 
आढटून येतात , पण निरनिराक्या वस्तूची अस्पष्ट रीतीने का होईना 
महत्तम सत्तेशी तुलना करून अशा वस्तूचे महत्व-मापन करतां आल्या- 
खेरीज आपल्याला सत्तेचे लहानमोठे प्रकार मान्य करतां येणार नाहीत; 
म्हणन एक महत्तम सत्ता विश्वांत असटीच पाहिजे. सत्तेच्या अंशांत 
सत्ताच प्रगट होत असल्यामुचे महत्तम सत्तेकड्न ते निर्माण ज्ञाले 
असतीरु तरच ते अस्तित्वांत असू शकतात; म्दणन महत्तम सत्ता हेच 
विग्ाचे निस्पाधिक विद्यमान निमित्त-कारण होय. 


पांचवौ पद्धत : अचेतन निसर्गातहि एक प्रकारची गत्तिशील 
व्यवस्था दिसून येते तिचे नियमहि ठरविता येतात; पण अशा व्यवस्ये 


ईेश्वरछृष्ण 


स्पष्टीकरण सचेतन तत््वाच्या साहाय्यानेच करता येई ती व्यवस्था 
निसर्गाच्या निव्वठ धाडसाच किवा धडाडीचे फट आ अमे मानून ति 
स्पष्टीकरण करतां येणार नाही; म्हणून विश्वाचा परमोच्च अधिपति 
व शुदध-चैतन्य-स्वरूप जो ईश्वर तोच सचेतन सुप्टीचा सचेतन नियता 
असला पाहिजे. 


वरील दुस्ग्या आणि पांचव्या पद्धतीशीं साम्य असणारे युकितिवाद 
न्याय-दैषे पिकांनी मांडले आहेत आणि शंकराचार्याच्या लिल्लाणातून 
वरीर पांचापैकौ प्रत्येक पद्धतीणी साम्य असणारी वचने उदधृ कता 
येतील ; पण त्या सवं पद्धती उपादान किवा निमित्त-कारणाच्या साहाय्याने 
ब्रह्याप्रत पोचण्याच्या दुर पद्धतीखाली, म्हणजे कायकारण-कतरध- 
तत्त्वाच्या दुहैरी उपयोगाच्या सदराखाटी अधिक सयुकितिकपणें भणत 
येतील. 

विश्वोत्पत्तिविपयक युक्तिवादाच्या वरी पांच नमुन्यापैकी णेवट्वा 
हा भौतिक-धा्मिक, प्रयोजनात्मक क्रिवा उदेशवादी व्यवस्थेवर 
आधारलेल्या युक्तिवादासारखा आहे. सृप्टीते व्यवस्या आह व तिच्या 
रचनेतच मानवी कल्याणावदल आस्या आदलूने येते. यावर्नचे या 
व्यवस्यैन्ा कोणीतरी कर्तां असला पाहिजे अमं दिमून येते. वरौन 
गृहीत तत्वावरच व्यवस्थाधिष्ठित प्रयोजनवाद आधारलेना भाट 


हे सर्वं युवितिवाद कांटला केवट काल्पनिक ( ताफिक }, तएव 
निराणाजनक वाटले व त्याने नैतिक उपपत्ति मांडन असँ सामितने 
की, सर्वाना न्याय देण्याकरिता विश्वांतं ईश्वरा अस्तित्व भदै 


ईश्वराच्या अस्तित्वावदृल्ची ही नैतिक उपपत्तीहि खरोखर फार 
वुद्धिप्रधान आहे, आणि विवेचक-ुद्धीने ईश्वराचे अस्तित्व सिद्ध कलां 
येणारच नसेल, तर याहि पलीकडे अनुभवावर आधारलेटी शेवट्वी 
निर्णायक उपपत्ति आहे. वादरायणाचार्याच्या शब्दात सागावयात्र 
ज्ञाल्यास “ संराधनावस्येत त्याचा प्रत्यक्ष अनुभव येतो, म्हणुन ईश्वर 
आहे असे माने पाटिजे. 


संदम-ग्र॑य : अंक्वायनस, टी : सुमा धिभंलांजिका, ३. 
( रोम, १९४८ } ; ओत्रायन, टी. : मेटफिजिक्स अँड दि एक््िस्टन 
आफ गांड ( वोँशिग्टन, १९६० )}. 
आर. व्ही. उस्मेट 


ईश्वरक्रुष्ण ; ईश्यरकृप्ण हा ' साख्यकारिका" या अभिजात 
साख्यमताच्या आधारभूत ग्रंथाचा कर्ता समजला जातो. ईश्वरकृष्णाच्या 
कालाविपयी निश्चित माहिती उपलब्ध नाही. तो विवा मृदा भ 
तो इसवी सन १०० च्या आसपास होऊन गेला असे गावेचें मत अहे; 
तर कीथ तो चवथ्या शत्तकांत होऊन गेला असे मानतो श 
वेलवल्कर इसवी सनाने पिके शतक किवा दुसम्या गतकाचा पूरव 
हा त्याचा काल धरतात. कारिका ग्र॑य द. स. २०० च्या सुमारास 
किदिला गेला असावा असे प्रो एस. एन. दासगुप्त याच मत आह. 
परंतु ज्या अर्थी इ स. ७८ सालांत तयार ्ाखेल्या चरकसहितेत सास्या- 
संव॑धी ईश्वरकृन्णाच्या मतांचा उल्लेख नाही, त्या अर्थी ईश्घरृष्णाचा 
काल इ. स. ७८ पूर्वीचा असूं शकणार नाही. ईश्वरङृप्ण व विध्यवासौ 
एकच आहेत अमँ मत आता कोणताहि पौर्वात्य तत्त्वज्ञान-विशारद 
प्रतिपादीत नाही. शांतरक्षित व गुणरल्न यांनी आपल्या लिलागात 


1 


ङ्श्वरक्रष्ण 


ईश्वरछृप्ण व विध्यवासी या दोन भिन्न व्यक्ति हत्या टे सिद्धच केले 
आदे. ईश्वरकृप्णाने दोन ग्रं लिदिले असावेत; एक ' साख्यकारिका ' 
व दुसरा साघ्यमतावरीक एकं स्वतत गंथ॒गृणरत्नाने त्या ग्रथातून 
उद्धत जेल एक॒ पक्ति दिली अद ` " प्रतिनियताध्यवसाय ' 
स्त्यादि इतर काही विदाना मत विध्यवासीचं खरे 
नाव ' सलि" होते असे आदे. विध्य पर्वतात राहत असल्याने व्याला 
विध्यवासी नाज पञ्ले 


मढ कारिकांची संख्या : ईश्वरकृप्णाने रचिलेल्या मूढ कारिकाची 
सख्या किती होती याददलहि मतभेदं आहेत. वाचस्पत्तिमिश्र अमर 
नारायणतीर्थं यांनी ईश्वरकृप्णाच्या ज्या ` सास्यकारिका ' ग्रंथावर 
टीका लिहिटी आहे त्यांत ७२ कारिका आहेत गौडपादांनी मात्र 
फक्त ६९ कारिकांवर टीका किहिकेली आहे. यावरून काही पडितानी 
असा तकं वांधल्भ आदह की, वाकीच्या कारिका ईश्वरकृष्णाने लिहिलेल्या 
नाहीत. त्याचे मत असें आहे की, फक्त १ ते ६९ नवरच्या कारिका 
ईश्वरकृप्णाने स्वतः रचचेल्या आहेत व मुढातीर फक्त एकच कारिका 
उपलन्ध होत नाटी. उतर काही पडिताचे असे मत आहे कौ, १ ते ७० 
नंवरच्या ( १ ते ६९ पर्यतच्या फक्त नन्हे ) सवच कारिका मूठ्च्याच 
असून स्वत. ईश्वरङृप्णाने त्या रचकेल्या आहेत. ७० वी कारिका अगदी 
सोपी असल्यमृद्धे गौडपादाना त्तिच्यावर टीकात्मक विवरण करणे 
आवर्यके वाने नाही. आणखी एक निराटेच मत असे आहे की, 
साख्यकारिका-ग्ंांत मूढच्या ६९ च कारिका होत्या. हरदत्त शर्मा 
यांनी जी हूरवचेरी कारिका संदभविरून वनविरी आहे तिच्यांत ईश्वर, 
काठ, आत्मा अगर स्वभाव यांना जगताचे मूद्कारण मानणाव्या 
इतर संप्रदायाच्या मतांचा फक्त उल्लेख आहे. ही हरवल्ली कारिका 
कोकमान्य टिढकांनीहि वनवचेी आहे; परेतु त्या कारिकेत सृष्टीच 
मृद कारण आत्मा हे असल्याचा उत्लेख नाही ( पहा : गीतारहस्य, 
सातवी आवृत्ति, १. १५४, तलठ्टीप }. 


सांव्यकारिकेतील तत्वज्ञान : यथाथंन्ञानाला साधनीभरत होणान्या 
प्रमाणात ईग्धरछृम्णाने प्रत्यक्ष, अनुमान व शब्द ही मानी अहेन. 
इद्ियामाफंत वाह्य वस्तूच होणारे ज्ञान जडस्वरूप असते. ज्ञानांत जो 
चित्तत््वाचा भाग आदे तो माठ चैतन्यमय पुरुपापासून येतो. वुद्धि जड 
असटी तरी तिला पुरूपाचे प्रतिविव स्वत.मध्ये पाडण्याइतकी सूक्ष्मता 
मिढाक्टी नाही. 


सांच्यकारिकेत सांगितलेले तत्त्वज्ञान वास्तववादी व दैतवादी 
अहै. सांव्यसत्ताशास्तनांतील प्रमुख तत्त्वे म्हणजे प्रकृति व पुरुप. श्कृति 
जड व पुरुप चैतन्यमय आहे. ही मत्यंतिक भिन्न असतात. स्वं जगाच्या 
मागे प्रकृति हे तत्त्व आहे असे ईश्वरकृप्णाने निरनिराढे युक्तिवाद 
देऊन दारूविले आहे. सरवे वस्तेचे उपादान-कारण, मर्यादित गोष्टीचे 
अमर्याद कारण, व्यक्त विश्वाचे अव्यक्त कारण, जगांतीक कारणांच्या 
माल्किमागे अ्नणारे मूढ कारण व वहुरंगी सुष्टीच्या वुडा्नीं असणारे 
एक असं कारण म्हणजे प्रकृति. ही प्रकृति गुणांची वनलेटी असून 
सत्त्व, रज व तम ह गृण त्तिचे घटक आहेत. सवेसाधारणपणे द्रव्याल 
ण लावले जातात, त्या अर्थी हे प्रहृतीचे गुण नब्देत जगांतील प्रत्येक 
वस्तूत् या तीन गुणांचा आविष्कार दिसत असल्याने त्यांचे मूर कारण, 
म्हणन हे ण प्रकृतीत मानलेच पाहिजेत. सत्त्वगुण प्रकाशमय, रजोगुण 


१०द 


ईभ्वरकृष्णं 


क्रियात्मक व तमोगुणं आवरण धाल्णारा अर्थात्‌ ज्ञानाला खंड 
पाडणारा आदे. या गुणांच्या कमीयधिक मिध्रणाने वस्तुलाते ते 
स्वभाव येतात. 


पुरुप हा या गुणापटीकडे आहे म्हणजेच निर्गुण आहे तो एकाकी 
असून कुणाचें कारणहि नाहो किंवा कायेहि नादी. तो उदासीन आहे 
व केवट साक्षी आहे जड पदाथचि समुच्चय दुसन्या कोणासाटी तरी 
असत्तात तो दुसरा कोणीतरी म्हणजे पुरुष. विगणाच्या विरुद असणारा, 
सुखदुःखांचा अनुभव षेणारा व मुक्ति अनूभवणारा तो पुरुप. जन्म- 
मृत्यु, सृखदु.ख या सर्वाचिा भोग सर्वात एकसमयावच्छैदेकरून होत 
नसल्याने पुरूपवहुत्वं ईश्वरङृप्णाने मानले आहे. 


कारणावावत ईश्वरृष्णाने प्रसिद्ध॒ असा सत्कार्यवादाचा 
सिद्धान्त माडला आहे. विशिष्ट वस्तु निर्माण होण्यास विशिष्ट द्रव्यच 
कायते. नाहीतर कशापासूनहि काहीहि निर्माण होईल. जे मृढात नाही ` 
ते कधीच निर्माण होणार नाही; तेव्हा सवं व्यक्त गोष्टी कारणात 
अव्यक्त स्वरूपात असल्याच पाहिजेत; म्हणून कार्यं हूं कारणात ‹ सत्‌ ' 
म्हणजे अस्तित्वांत असते. 


मुलप्रकृतोपासून वहूविध सृष्टि कशी निर्माण होते याला ईश्वर- 
कृष्णाचे उत्तर `" सगे * असे आहे. सृष्टीच्या आरंभी प्रकृतींतीर गृण 
समतोल असून तिला साम्यावस्था म्हणतात. ही साम्यावस्था पुर- 
सनिधीमढे विघड्ून प्रकृतीचा विकास सुरू होतो. प्रकृतीपासून क्रमाने 
महत्‌ किवा वुद्धि व अहंकार निर्माण होतात. त्यांतून नंतर मन, 
पांच ज्ञानेद्रिये, पांच कर्मद्रियै, पांच तन्माव्रौ किवा सूक्ष्म तत्त्वे व पांच 
महाभूते किवा स्थूलतत्त्वे निर्माण होतात. एकूण सर्गात प्रकृति धरून 
चोवीस तत्त्वे येतात. 


पुरुप हा चैतन्यमय असुनहि अविवेकाने त्याच्या ठिकाणी प्रकृतीचे 
गुण स्वत.चेच मानण्याची प्रवृत्ति होते. या भ्रमाने तो वद होतो. या 
अविवेकाचे कारण मात्र ईश्वरकृष्णाने सागितके नाही. प्रकृति व पुस्प 
ही भिन्न तत्वे असून त्यांचा संवध कसा येतो याचा उर्गडा त्याने केठेखा 
नाही. निरनिराछे दृष्टान्त देऊन त्याने प्रकृतिपुस्प-सवंध कशा प्रकारचा 
आहे हँ सागितले आहे ; पण है कोणतेच दृष्टान्त समर्पक नाहीत, पुरूपाला 
जेन्हा “ मी वेगढठा व प्रकृति वेगी ' असे विवेकन्ञान होतें तेव्हा तो 
मुक्त टोतो. मुक्ति म्हणजे प्रकृतीच्या पाशातुन सुटणे व नि.संग होभै. 
ईश्वरकृप्ण या मुक्तीला कैवल्य असें म्हणतो. कैवत्य म्हणजे केवर्पणा 
किवा प्रकृतीपासून वेगब्टेपणा- या वेगकेपणाची प्रचीती येणे म्हणजेच 
मोक्ष. 


आता परुष हा अकर्ता व केवल असल्याने तो वद्ध होतो कसा व 
मुक्त होतो कसा हा प्रश्न राहतोच, म्हणून वंघमोक्ष हे पुरुषाला ल्ग्‌ 
नसून प्रकृतीला लागू जाहेत असेहि ईश्वरकृष्णाने एका कारिकेत सांगितलें 
आहे; परंतु प्रकृतिपुस्प-संवंधासारखाच हाहि विवाद मृदा आहे. 


ई्रङृष्णप्रणीत साख्यद्णन निरीश्वरवादी आहे संष्टीच्या 
उत्पत्तीस व धारणेस ईश्वर आणण्याची त्याला जरूर वाटी नाही 
तन्नेव मोक्षावस्थाहि त्याने ईश्वरस्वरूपी मिव्णे किवा तत्सम काही 
असे न मानतां एकाकौपणा एवटेच मानले आहे. योगतत्त्वन्नानाने 
इश्वर आणून साच्यदशनाची पूति त्याने केटी आहे. 


ईश्वरङ्ूष्णं 


पटील अनेक तत्त्वनानावर सांख्यदशनाचा प्रभाव असून सांख्य- 
कारिकांत तत्वनानाच्या अनेक समस्या साचेवदपणं माडणारा ईशर 
कृष्ण एक मोटा विचारवंत आहं यात शका नाही 

संद्भ-प्रंय  वाचस्पतिमिश्च : साव्यतत्वकौमुदी, अन्‌. व संपा. 
जी. ज्ञा ( मवई, १८९६, भा २, पुणे, १९३४); ईरङृप्ण 
साख्यकारिका, नारायणतीर्थक्ृत चद्विकेसह, सपा धुडिराजशास्दरी 
( वनारस, १९४१ ) , पाय्य, आर सी. सपा . युक्तिदीपिका 
ओन एन्शट कमेटरी जान दि साख्यकारिका अफ ईस्वरङ्ृण्ण ( दिल्ली. 
१९६७), भद्राचार्यं, श्रीरामभकर, सपा. ` तत्त्वकौमुदीसहित 
साख्यकारिका, ज्यौतिष्मतिव्याघ्येसह्‌ ( वनारस , १९६७ }. 

अणिमा सेनगुप्त 


ईश्वर च जगतत : ईर व॒ जगत्‌ याच्या सवधास अनुलक्षून 
केवल जडवाद ( उदा ~ माक्संवाद ) आणि शुन्यवाद (अक्षरश 
घेतलेला ) या दोन एकातिक भूमिकामध्ये इतिहास आपणास विविध 
रगाच्या छटा असलेल्या अनेक भूमिका सादर करती. त्याचा अतर्भाव 
प्रत्येकीच्या स्वत.च्या उपभेदानी युक्त अशा अर प्रमुख भूमिकामध्ये 
करता येईल 


सर्वेश्वरवादं या मतानुसार ईश्वर व जगत्‌ याचे मूरधरूत एेक्य 
जाहे. या मतात जगाची आवश्यकता आणि ईश्वराचे स्वगतभेदयुक्त 
व परिणामी स्वरूप ही ध्वनित होतात 


( अ ) स्थित्यात्मक सर्वे्वरवाद . ्ेनोफेनीस व॒ डिनँटचा 
रेच्हिड याना मान्य असलेल्या परतु विशेप प्रचित नसेल्या या मता- 
नुसार ईश्वर विश्वातील सर्वं जीवांची समष्टि आहे. 


(आ ) विकासवादी सर्वे्वरवाद : या मताप्रमाणे विश्वाचा 
विकास ईश्वरी स्वरूपाच्या दष्टीने आन्तरिक आहे. यातहि पुन्हा 
विपयवादी व चिद्वादी असे दोन भेद आहेत विपयवाद्याच्या मते 
ईश्वर नानात्वापन्न सत्‌ आहे, तर चिद्वाद्याच्या मते तो आत्मविकसन- 
शील चित्‌ किवा चेतनाशचित्त आहे हैरक्लिटस, स्टोडइकपथीय, स्पिनोज्ञा 
आणि काही मुख्य मृुदहयाच्या दृष्टीने वल्लभपंथीय, ताजपथीय आणि 
चूसीसारखे कोनूथूशिअसपथीय हे प्रथम मताचे आहेत ; तर वेनिसचा 
एमाँरी, हेगेल, फिषश्ट, श्लिजरमेंकर, शोपेनहोवर, ई हाटंमन, त्रडले 
हे दुस्या मतात मौोडतात अधिकाश्र महायान वौदधमत दुस्या मताकडे 
सुकणारे आहे 

निस्सरणवाद : या मतानुसार जगत्‌ हे ईश्वरस्वरूपातून स्वाभाविक 
आवश्यकता या रूपाने वहि सृत होणाग्या निस्सर्णांच्या उतरत्या 
श्रेणीमद्ून निष्पन्न होते, तथापि हे सवे घडत असताना ईश्वराचे केवद्ध 
अतीतत्व अक्षुण्ण राहत प्ठेटो या मताचा आहे अते काहीजण मानतात 
प्लंटिनस, जँरिजन, इव्न सीना, प्रत्यभिज्ञाशरैव, धतृहरि, मडनमिश्र 
निव्राकं, भास्कर आणि इतरं भेदाभेदवादी व व्यूह्वादौ या मताचे आहेत. 

विमृत्ववाद ¶किवा अधेस्ेश्वरवाद - दा सिद्धान्त नव्हे तर हे 
नाव क्राउस याव्यापामून मिटे आह्‌. या मताप्रमाणे जगत ईर्‌ 
आहे र, "गतु तत्वत ईश्वर हा जगतातीतःआहे आणि तो निरादयः 
विगश्ववन्तूनौ युक्त अरसाहि थसू शकतो. याघ्रमोणे या मतात सर्वेश्वर 
वादाला कादाचित्कत्वाची आणि ईश्वराच्या स्वातव्याची मर्यादा 


१०४ ईश्वर व जगत्‌ 


लावण्यात येते. सोगिनस, गेलिगच नंतर मत, पेभ्र, ठकि 
परीडरर, व्हरिस्को, मिग, वगेसनचे काटी विवरणक र्‌, ग्राद्मेन 
वेडचे्ट, व्टाइट्टेड, एम इव्वाल, ज. राँडस, णेस नंतर मत, 
काही उपनिपदे, भगवद्गीतेच एक विवरण, रामानुज, रीलावादौ 
हि या मताचे पुरस्कतं होत. 


विधातृवाद कवा निमित्तक्तारणवाद : या मतात ईृशराचौ 
सामान्य-निमित्त-कारण या ल्पाने कल्पना करण्यांत येने अत्ता ह 
ईश्वर नित्य अतएव पवेत. अस्तित्ववान्‌ असछेत्य) जडद्रवयाम वृद्धि 
पूवैक विशिष्ट भेदयुक्त करतो; आणि मग अणा प्रकारे निपन्न होणाचा 
जगावर किवा पृुन.पुन्हा होणान्या जगतावर सुव्यवस्थितपणे प्राप्न 
करतो. अथ) या शास्त्या ईश्वराची' विभिन्न विचारफानी विभन्र 
रूपानी कल्पन। केटी आहे. (प्ठेटो व्यास ईशात्मा" म्हणपी , अँरिसयंस्छ 
त्यास आकपेक ध्रुव" म्हणतो; अंनेव्ञेगो रस त्यास 'सर्वसत्ताधीश चित्‌ 
म्हणतो; चैयायिक त्याला ईश्पर' म्टणतात; भागवत आगि वस्वो 
शौव त्याला ईश्वर' आणि "उद्धर्ता" म्दणताते, तर माध्व त्याला निरे 
प्रेरक' व अतर्यासी पथप्रदणंकः' म्हणतात. }. 


शावंतमत : या मतांत एका परमतत्तवाची दोन रूपे मानप्यात याती 
आहेत . एक अतीत, निष्क्रिय, आधाररूप शिवसनज्ञक ईश्वर आपि दपर 
त्याची मख्य ततत्वामिका, सर्वान्तर्यामी, सर्वव्यापिनी शक्ति दुगदिव, 
जिच्यामृटे विश्च उदयास येते व विकास पावते आगि जिच्य। कृपाप्रसाद 
करून जीव बंधमुक्त होऊन शिवैक्य प्राप्त कल्न घेतात. भाक्तमत्र 
( विशेषतः श्रीकंठ याचे ) निस्सरणवादाणी वरेच साम्य आहे. श्रीक 
निरनिरा्या शक्तीमध्ये भैद करतो. उदा ~ सत्‌-शवित ही जगदुपादान 
आहे, तर चित-शक्ति ही जगाचे निभित्त-कारण महेत सेश्वरसाख 
शाक्तमताहून एका वावतीत भिन्न आहे. या मतांत शक्ति-पृति ही 
ईश्वराहून स्वतव्नसत्ताक अशी मानण्यात आरौ आहे, तथापि ती 
ईशराच्याारे उदीपित व निर्देशित केटी जाति. विजञानभिशु या मतावे 
पुरस्कतं आहेत 


द्विकारणतावाद : या मतानुसार जग हे स्वतत्र भणि विष्ट 
तत्त्वांनी जन्य अहि. मानौच्या सप्रदायानुसार ही तत्वे साक्षी व प्रकाएत 
सुष्ट-ततत्व अणि जड-द्रव्य व अंधकाररूप दुष्ट तत्व हा हात 
तर क्चरतष्टर धम्मप्रमाणे ही तत्रे आटुरमज्दसनक प्राज्च द्रात 
जुढी मुन हत. ती म्हणजे : (१) शुभाची निवड करणारा स्पदयनू 
व॒ (२) अशुभाचे वरण करणारा आंप्रमैन्यु 


सष्टिवाद . काटेकोर विचाराच्या दष्टीने हे मतं विधातृकाद 
कवा निमिक्त-कारणवादाहून भिन्न आह. या मतात एकमेव इश 
जगत्कारण हाय. केवट व अखडपु्णता हं इश्धराच स्वल्प असत्यागुप्र 
जगदव्यापारायुे त्याच्यांत कोठ्लेहि स्वगतमेद -किवा परिणाम धून 
येत नाहीत. अहेय व अनुपादान असत्यामुषटे तो सर्वथैव अपरिवतिततव 
राहतो. याप्रमाणे ईश्वर हा जगाच्या अतीत परतु त्याचवरोवर अतयामा 
व सर्वव्यापी कारणहि आहि. विश्वातो चित्‌-जड-समप्टीनी उत्व 
व स्थिति त्याच्यापासूनच होते. तोच स्वं जीवाचा प्रेरक व पाता 
असून तोच सर्वं परमार्थप्रवण जीवना ईश्रामी अनुभवात्मक एक्यल्य 
आनदमय अतिम ध्येयाप्रत नेञन पोौचवितौ सृष्टिवादात श्र 
सर्वज्ञ व सर्वेगक्तिमान्‌ असें निमित्त-कारण आदे; तौच पू्णादश्स्प 


ईऽ्वर च जगत्‌ 


कारण याहे, आणि तोच जीवमादाचे पूरणत्वप्रयक असें अंतिम कारणदि 
आदि. सवं जीवव उपादान-कारणदि तोच आदे ; कारण त्याच्या सत्तेवी 
समग्दि त्यानेच धटितं आहे. अंगर्टोनचे तर था वाव्रतीत मूत्र असे 
की, “तौ त्यांच्या आंतरतमपेक्नाहि आतरतर आहे आणि व्यांच्या 
उच्चतमाबि्नाहि श्रेष्ठतर आदे. ' याप्रमाणे सवं जीरवांचा एकच आणि 
अन्‌गत अमा परमात्मा आहे, माव उपादान णब्दाने ईश्वराच्या संदर्भात 
जडद्रव्य व परिणामी कारण हा अथं पेता कामा नये. सेट पांख्चे या 
चावतीत मूर अत्ते की, “ एकमेव ईश्वरच जीवचि उममस्थान होय; 
या इश्वसंतच ते जगतात, यांतच ते चलनवलनं करतात, व यातच 
ते स्वत चा अस्तित्वभाव प्राप्त करतात “ 


आवश्यक सृष्टिवाद : यातहि दोन मते आहेत . (१) ईन्न 
रोष्द वे ठेटिनं अँन्देरोवाराच्या मते ईर ववुह आपल्या स्वखूपाच्या 
आवेण्यकतेस अनुसर्नच सृष्टि रवतो, तर (२) माख्त्राश, 
लायन्निज्न, ए. सुंथर, जी. हमिम याच्या मते लायव्नि् ज्याला सवे- 
णुभवाद किवा आजावाद म्द्णतो या प्रकारच्या नैतिक आवश्यकतेस 
अनुसखूनच ईश्वर सृष्टीची रचना करतो 


प्वतंब्र सृष्टिवाद : या मतानुसार ईश्वर सृष्टि निर्माण करणे 
किवान करणे या वावतीत, अथवा हँ जग किवा दूसरे कोणतेहि जग 
निर्माण करण्याच्या वावतीत पूर्णपणे स्वतत्र आहे. मत्न यात अत्तवियोध 
असतां कामा नये; कारण अशा विरोधापुटे तर ईन्वराचादहि नाइटाज 
होई. अतएव सृष्टीची उत्पत्ति एकमात्र ईश्वराच्या स्वतंत्र संकत्प- 
मूलक आनेपासूनच निष्पन्न होते. काही उपनिपदे, भगवद्गीतेचे एक 
विवरण, शंकराचायचि प्रक्षिप्त असे प्रमाणित ग्रंथ, उत्तरकाटीन 
यहुदी मत, मुस्लिम धर्मतत्त्वज्ञ, सिस्ती धर्म व अधिकतर द्िस्तौ भाचाये, 
विशेत ओंगस्टीन, अँन्तेल्म, अंक्वायनस, वोनाब्देचर, देनं तसेच 
कवीर आणि संभवत. गुभ नानकहि या मताचे पुरस्कते होत. 


अविश्ववाद किवा मायावाद . या सिदधान्ताच्या काही पुरस्कर्त्याच्या 
मते ईश्वराचे अस्तित्व एकमेवाटितीय भसल्यामुदे त्यांत बरठ्ल्याहि 
तस्टेच्या दैतभावास अवकाशच संभवत नाही ; म्हणून भासमान पूणं 
जग श्रमात्मक असून कोणत्याहि प्रकारची दतात्मक जीवभावाची 
जाणीव अवियामूलक दोय. या मिद्धान्तात उद्धवणाया परस्पर 
विरोधाचे निराकरण अनिर्वचनीयवादाचा अवख्व कर्न करण्यांत 
येते. पामनायडीम, शकराचायवचि नंतर शिष्य, विणेपतः प्रकाश्ानेद 
च योगवासिष्ट, गौडपादाचार्यात्रे एक विवरण या मताचे पुरस्कते होत. 


संदम-प्रंय : हार्टशोनं, सी. च रीज, उन््यू. एल. संपा. : फिल- 
सफ स्पीक आफ गांड ( जिकंगो, १९५३) , ब्राडटमन, ई एतत. : 
फिलातिष्तो जफ रिकिजिन (न्यु्ोकं, १९४० } ; वेत्टकोद, घु-व 
मेग्रिन्दंय, एच. आर संपा. : निचधक्यन्त फमि दि छिटरेवर भांफ 
घौदलम ( एडिवरो, १९०४ } ; टेन, एफ. जार. : फिलनफिकल 
यिभांलसिी, २ चं. (नेत्रिज, १९२८३२० ) ; फरिर. ए. ` फायुनाइट 
मेड इनूफिनिट ( खंडन, १९८३; आ. २, १०५९ )}. 


॥ 


आर. व्ही. उस्मेट 


मतम १-१४ 


१०८ 


ईश्वरवादः 


(1 
1 


ई्श्वर्वाद्‌ " ईश्धरवाद " ह नजा, व्यापक जथरनि पाटहिल्यास 
 निरीश्धरवादा "च्या विरद आह आणि ईरा अस्तित्व मानणाया 
कोणत्याहि प्रणारीचा किवा मताचा निदेश त्या संजेत होतो. कालच्या 
ओघामध्ये माणसांनी ईश्वरविपयक ज्या विविध कल्पना निर्माण केल्या 
त्यांचे विवरण आम्ही ' ₹श्वर ' णा ठेयामध्ये दिले आदहै. परिणामतः 
ईश्चरवादाला विविघ स्पे प्राप्त लाटी आहेत. तत््वनानांतील रूढ 
अथनि ' ईश्वरवाद ' “ सर्वेश्धरवादा "च्या विरु आहे. ' ईश्वरवाद 
या शब्दान ईश्वराच्या अत्तीततत्वाचः पुरस्कार करणान्या, आणि ईश्वर 
हा जगताचा अतर्यामी अहि अते सामान्यतः मान्य असले तरी, तो 
मानव आणि जग यांहुन सत्तागास्वरदृण्टा भिन्न आहे अते प्रतिपादनं 
कृरणाग्या विचासप्रणाटीचा निर्देश होते. 


भारतीय ईश्वरवादी दर्शनं : अगा प्रकरे ईश्वराच्या भतीतत्वाच 
आणि त्याचव्ररोवर त्याच्या अंत्ामित्वाचा पुरस्कार करणें हे ईश्वर- 
वादी दर्शनाच माधारण लक्षण आहे; परतु, अशा दशंनाचे विविध प्रकार 
आहेत भागवतपंथाचे अनुयायी, पतंजली, नैयायिक, रामानुज जाणि 
त्यांच्या अनुयायाचे संप्रदाय, यांच्या ईधरवादामध्यरे, त्याचप्रमाणे 
काटी आधुनिक प्राटिरटटाच्या ईश्वरवादामध्ये ईर हा सर्वंच्चि देव, 
किवा अत्यंत मुक्त जीव किवा वैश्विक ईश्वर, किवा स्वगत-मेद- 
युक्त सगुण ब्रह्मन्‌ क्रिवा ईइतिटासाचा विकसनशीक शास्ता मानल 
असल्याने, ईश्वराच्या अतीतत्वाका वाध येतौ. रामानूजाचार्याचा 
सिद्धान्त तर्‌ सर्वेश्चरवााकडे च्ुकतो; कारण त्या सिद्धान्तामध्ये आत्मे 
आणि भौत्तिक जम ही ई्राची शरीरे मानी आहित. एेकान्तिक 
शांकरमताच्या ई्वरवादामध्ये, त्यच्या मायावादी अविश्ववादामुे 
जगाचे वास्तविक अस्तित्व अमान्य केले आहे, आणि ईश्वराच्या 
अंतर्यामित्वाचा सिद्धान्त इतका क्षीण साला आह की, आपली त्या- 
विपयीची श्रद्धा ह अवियेचाच एक प्रकार मानला अहे. स्वतः शक्ररा- 
चार्यानी जगातील सवं प्राणिमात्राच्या मूकगामी सन्नानास्वौय स पेक्षनेचा 
सिद्धान्त माडल आहे आणि निर्गुण ब्रह्मच्या निरपाधिकर स्वरूपा 
प्रतिपादन करून त्याच्याकडून स्वेच्छेने विश्वाची निर्मिति ्ञाल्यावरच 
त्याची सर्वेव्यापकता मान्य कटो आहे माध्वाच्या ईश्वरवादामध्ये 
केवट ॒सवे-शासनसाम्थ्यदारा जगाच्या अतर्यामीं असल्ल्या अतीत 
ईश्वराच्या कारणतेतून विःघ्ाच्या उत्पक्तीची कल्पना वजा 
केटी आहे. 

यहद आणि इस्लामी ईग्रादाने ईश्वरा जगाचा निर्माता 
आणि णास्ता ह्‌ उच्त स्थान दिले असके तरी, ईश्वराच्या अतीतत्वएनाच 
अधिक महत्व दिक आहे. न्त्रिश्चन ईरवःदाने, विम्रेपतः कंथांचिकं 
परंपरेतीर ईश्वरवादाने, ई्वरच्या व्यक्तिमत्वाखा किवा अत्ि- 
व्यक्तिमत्वाका अधिक मटृच्व दिन जहे. नैतिक चारिव्य, प्रना आपि 
स्वत॑त्र-अध्यवसाय ( ही व्यक्तिमतत्वाची वन्धने) दही ईश्वराची, 
त्याच्या सत्तालास्तीय निरवयवत्वाच्या ( निनृणत्व ) पूर्णत्वामृमरे, 
सार्‌ लक्षणे जसून ती ईश्राची कारणता व्यायून टाकतात; कारण, 
ई्धर स्वेच्छेने विश्वाची निमिति करतो आणि एका प्रेममय योजने- 
नमार विश्वाचे नियमन करतो. कंयांलिकः ईधरवाद आल्या प्रतिरूपी 
प्रदिर्टंटपंवीय ईश्रवादापेक्षा अधिक स्पष्टपणे छा गोष्टीचा उच्चार 


करतो की, ईर जरौ अनुनवातीन असन तरी तो सर्वस्वी विश्वाच्या 


द्भ्व रवाद्‌ 


वाहैर व बाजूला नाही, तर्‌ ईश्वराच्या ठायीच विश्वाखा अस्तित्व, 
गति आणि जीवन छाभते; तथापि मर्वव्यापकता द ईश्वराचे सारलक्षण 
नाही. विश्च निर्माण करण्याच्या स्वेच्छेने केठेल्य। त्याच्या नि्णेयापासूनच 
ते निप्पन्न होते. 

ईश्बरवादापाटीमागील हेतु : द्या विश्वाचे अंतिम अधिष्ठान 
आणि आदिकारण सुनिश्चित करण्याची तात्विक अन्वेपणा आणि 
ही अंतिम सत्ता सवञच, सर्वशक्तिमान्‌ णि नैतिकदृष्टया पूर्णं असन्टी 
पाहिजे ही श्रद्धा, यांच्यात्‌न ईश्वरवादाची निर्मिति होते; तथापि भौतिक 
आणि नैतिक ह्या दोन्ही दुरिता अस्तित्व वरील श्रदेशी विसंगत 
असत्याचे दिसते; व्याम ईश्वरवादाला द्या दुरिताच्या प्रभ्नाला 
तोड यावे लागते, आणि लायव्निज्नने ज्याला * ईश्वर-समर्थन ' असे 
सवोधिटं आहे त्याचा, म्हणजे ईश्वराचे समर्थन करणाय्या उपपत्तीचा 
अवल्व करावा लागतो. ज्या दुरिताचें ईश्वर हे भावरूप कारण नाही, 
व॒ जी कोणत्याहि सभाव्य किवा शक्य-निमित विश्वातील, आणि 
विशेषत मानवी स्वातव्यातील मूरुभूत अप्रणेतेमूढे निर्माण होतात, 
अणा दुरिताना ईश्वर जवावदार नाही असे सिद्धं करावे लागते. 

संद्भ-ग्र॑य : रांउस, जे. व॒ इतर : दि कन्सेष्णन आफ गोड, 
( वकल, १८९७ ) ; वेव, सी. सी. जे. : गांड अंड पसंनेलिटी, २खं 
( ठ्डन, १९१८ ), सों, उन्त्यु. आर. : मंरल व्हेल्यून अँड दि 
आयदा आफ गरड ( केत्रिज, १९१८; भा. २, १९२१); 
प्रिगल-पेटिसन, ए. एस. : दि आयडिया आंफ़ गांड इन दि लाइट 
आफ रीसेट फिलांसफी ( आँबस्फडं, १९१७ ). 

याशिवाय “ ईश्वर ' या नोदीखाील संदभं पाहावेत. 

आर. ब्ही. उस्मेट 


ई्श्वर्द्रास्न : " यिमोलोजियाः या मूढ ग्रीक शब्दाचा 
अर्थ, ईश्वरादिपयी अथवा ईश्वराविषयी ( धिंस ) प्रवचन 
{ ोजिया ) अस। असे. ते सामान्यत. अनेकेश्वरवादी पुराणकथाचे 
विवरण अमे. “ ईश्वरविपयक तत्त्वज्ञान ` असा अंरिरस्टांटल्च्या 
मेटेफिजिक्स- ( ५.१.१०२५ ए. १९ ) मध्ये केत्याप्रमाणे अथे, 
किवा काही स्टोऽक ठेखकांनी केला तसा  ईश्वरविपयक तकंपूत 
विवरण ' हा अथे फार क्वचित्‌ करण्यांत येई म्दणूनच प्राचीन सस्ती 
विचारवंत * धिभंलोजिया ' हा शब्द स्वीकारण्यास कृचरत असत. 
उत्तरोत्तर . आंरिजेन, युसेवियस, डायोनिशियस यानी तो शब्द “एक 
खरा ईश्वर ' हां सिद्धान्त या अथनि स्वीकारला.. त्यांत डायोनिशियसने 
दोन कक्षात्मक भेद कत्पिक्ते : एक तत्तवन्नानप्रधान व ज्याला त्याने 
नेति-वादी ( अपवादन्याय } पद्रतीना म्हणून म्हटले असा गूढवादी 
( ठेटर ९ ). अवेलाडच्या पेट्ेपासून धिजंखांजिया या शब्दाची व्याप्ति, 
संपुणं स्थिस्ती ° दशन * समेवून षेण्याइतकौ वाढवण्यांत आरी व 
त्यामुदधेच, विेपेकरून अंक्वायनसच्या छिखाणामध्ये तो शव्द आप्त- 
वाक्यनिष्ट दर्शनशास्वाचा ( भ्र १ शब्दशास्त्राचा ) 
वाचक वनला. 

अशा यां शास्त्राच्या विकासाचे मुख्यत तीन टप्पे असतात : 

( १) आविष्कृत सत्यातीक त्ये समीक्षपू्वंक निशित करणे; 
हे कायं, साक्षेपी विवरण, धर्मग्र॑थविवरणण(स्व, चििस्ती धर्माचा व 


भ 
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श््वरदांसख 


त्याच्या तत्त्वांचा इतिहास यांच्या साहाय्याने केले जति. (२) 
त्या आविष्कृत सत्यांची आप्तवाक्यनिष्ठता, अतीतत्वं आणि गूढता 
कायम ठेवून ती सत्ये सवस्वीं तकृस्वीक्यं आहेत हैँ दशंपिणारे सयृितिक 
व सविस्तर विवरण. यासाठी स्पष्टीकरण, अन्वय, प्रश्न, स्वं संभाव्य 
आक्षेपाचे परीक्षण, तात्त्विक युक्त्तिवादाच्या मदतीने तसेच समप॑क 
दष्टान्ताच्या साहाग्याने त्याचे मंन व दृदीकरण, अत्यंत महत्वाचे 
निष्कषं काढेणे, व त्यांची तरतमदृष्टया व्यवस्था लावे, इतक्या गोष्टी 
कराव्या लागतात. (३ ) चितन, प्रार्थना, व श्रद्धामय प्रननाजीवनं 
यांच्याद्रारा ते सत्य आत्मसात्‌ करणे यास सामान्यतः आध्याने 
ईश्वरविचार किवा आध्यात्मिकता म्हटले जाते. 


या आविप्कारनिष्ठ ईश्वरशास्त्राचेरीज एक निर्भेढ तात्तिक 
ईश्वरशास्त्हि असते, ज्याङा पुष्कठदा तकेप्रतिपा्य अथवा निसर्गा- 
धिष्ठित ईश्वरशास्त्र म्हणण्यांत येने. दुरितांच्या प्रभ्नाच्या संवधात 
कायन्निज्ञने केलेल्या ईश्वराच्या तरफदारीसाटी वापरलेटी ' धिगो- 
डायसी * ही संज्ञाहि कधीकधी वापरी जाते हे ईश्वरतत्त्वज्ञान 
कोणत्याहि साक्षयप्रमाणाच्या मदतीविना वुद्धि स्वत. रचू शकेल अँ 
असते. 


भिन्न धर्मातील ईश्वरशास्तर : इस्लाम धर्मातील "कलम वे 
सस्ती आविष्कारनिप्ठ ईश्वरणास्त्राशी निकट साम्य आहे वर 
निरदेशिलेल्या दुस्या टप््याशी ते मुस्यत्वैकरून जुरते व त्याचे प्रमु 
उदिष्ट, निरीश्वरवादी रोक, प्रतिस्पर्धी धमं आणि सुद्‌ इस्टाममधील 
पाखंडी प्रवृत्ति यांना विरोध करून कुराणमतवादाचें समथेन करगे 
है आदे. त्यांतील ` मुतक्चिल ' परंपरेमध्ये तर इस्लामी तत्त्वज्ञ है 
प्रच्छन्न नास्तिक असल्याचा संशय आल्यामूद्े “कल्म “वा मग 
व इस्लामी तत्त्वज्ञानाचा माग हे निराठे ्ञाले 


हिदुधर्मात मीमासेचं ~ विशेपेकरून उत्तरमीमासेचे ( वेदान्ताचें )- 
ईश्वरशास्त्राच्या पाश्चात्य प्रकाराशी वरेचसे साम्य आहे. त्यांतील 
श्रवण, मनन, निदिध्यासन या तीन पायन्या ठट्कपणें नजरेत भरतात. 
त्यावरोवरच, श्रुतीतीक प्रमादरहित साक्षयाच्या तात्त्विक संभाव्यते- 
वावत अन्वीक्षा केटी आहे माणि तकं च आविष्कृत ज्ञान यामघील ` 
संवंधाचं अन्वीक्षण समथेपणे केले आहे. सस्ती ई्रशास्तराप्रमाणेव, 
मीमांसेने तकचि स्वागत केठे असून ब्रह्मजिज्ञासेच्य। किवा धर्मजिन्नामेच्या 
कामौ त्याचा पुरेपुर उपयोग करून घेतला आहे; परंतु, मीमासिचा कल 
धदेकडे माहे व शांकरवेदान्त श्रुतिस्वतंत्र असे केवल तरक॑प्रतिष्ठित 
इश्वरशास्त् प्रमाण मानीत नाही. याउलट, माघुनिक तत्त्व वेदान्ताल् 
एहिकतेकडे कल्वीत आहेत व त्यांतीक आप्तवाक्यात्मक अगापेा 
तात्िक वाजूवर भर देत आदत. 


कृद-धर्माति, परजञाप्राप्तीसाठी श्रवण ( श्रुत ), चितन ( चिता ) 
व जात्मन्नात्‌-करण ( भावना ) आवश्यक आहे. या स्वरूपांत ईश्वर- 
शास्त्रान्तगत तीन अवस्या मान्य केरेत्या दिसतात. 


सध्या स्थिस्ती ईन्धरशास्त्राचं स्यित्यंतर होत आहे व त्यष्टारा 
सान्षपी विवरण, प्रत्ययाधिष्ठित शास्व, अम्तित्ववाद, भापिक विष्ठेपण, 
धर्माचा इतिहास व इतर मानवचिज्ञाने याच्या पद्धती ावृन प्राप्त 
होणारे निष्कपं आत्मसात्‌ करनांना दिसत आहे व अशा रीतीने 
भाजच्या जमांतीर मानवाना पुनश्च एकवार महत्त्वाच ठरत है. 


ईश्वरश्चास 


संदभ-ग्रंय : छेनु, एम. डी. : ईज धिओंल्रेजी ए सायन्स ? अनु. 
ए. एच. एन. ग्रीन-ओ्मीटेग ( ल्डन, १९५९) ; सच्चिदानद सूति, के. : 
रेव्हेकेशन अड रीन्लन इन अद्रेत वेदान्त ( वाल्टेर, १९५९ }. 


आर. व्ही. उस्मेट 


$श्वर-स्वरूप ; आपले ईश्वरस्वरूपविषयक ज्ञान आपणांस 
असकेल्या ईश्वराच्या अस्तित्वविपयक ज्ञानापासून निष्पन्न होते व 
याःज्ञानावर अवलंबून असते विश्वाच्या परमकारणाचा शोध पेणारा 
मानव ईश्वरविपयक खाटील निष्कर्षाभ्रत पोचला आहे : { अ ) 
ईश्पर हा विश्वव्यवस्थेत होणाग्या स्वँ परिवर्तनांचा सार्वभौम शास्ता 
आहे. ( {आ ) तो सवं वंश्चिक अस्तित्वं चा आधार व निरपेक्ष जनिता 
आहे. ( इ ) तो चेतन जीवांच्या क्रियाकलापांच्था अतीत, अतर्यामी 
शास्ता व साक्षी आहे. ( ई ) तो त्यांचा प्रेमठ व दथा असा उद्धारक 


आहे. 


( अ ) विश्वाचा शास्ता : या दृष्टीने ईश्वराची विभिन्न रूपांनी 
कल्पना करण्यात आली आहे. हैरक्किटसने त्याची चिन्मय अग्नि 
किवा शव्द म्हणून कल्पना केली. अनेक्संगोरसने महत्तत्त्व किवा 
बुद्धितत्व या रूपाने; प्ठेटोने भव्य आत्मा या रूपाने, स्टोइकपंथीयांनी 
भौतिक ( अग्नि ) व आध्यात्मिक ( णन्द } वीज आणि विधाताया 
रूपाने; चिनी तत्त्वज्ञानी सृवेशक्तिमान्‌ नियम किवा ताओ या रूपाने; 
उपनिपदानी विज्ञान म्हणजे परमसर्वेन् च॑तन्य या रूपान; न्याय-वैशेषिक 
आणि माघ्व यांनी ईश्वर या रूपाने; कांट याने परम विधिकर्ताया 
रूपाने; टेन याते शाश्वत स्वयंसिद्ध तततव या रूपाने त्याची कल्पना 
केरी या विचारधारेची परिणति ईश्वराच्या सारभूत तत्त्वास केवलं 
चैतन्य किवा चैतन्यात्मा मानण्यांत होते. 


( आ ) विश्वाचा जनिता : या दुष्टीनेदेखील ईश्वराची विभिन्न 
रूपानी कल्पना करण्यांत आरी आहे. सोकेटीसपूवैकारीन विचारवंत 
व काही उपनिपदे त्याची मूलभूत असे भौतिक तत्त्व या रूपाने कल्पना 
करतात, तर रामानृज व अधिकतर सर्वेश्वरवादी त्याची आत्मपरिणाम- 

` क्षम, भरीरसदुश भौतिक प्रकृतीने युक्त चैतन्य या रूपाने कल्पना 
करतात. स्पिनोज्ञा अनुपम द्रव्य या रूपान त्याची कल्पना करतो, 
तर काही उपनिषदे व शंकरा चयं त्याची परमसत्य किवा ब्रहमा-आत्मा 
आणि जगार अपरिणामी ( विवर्तं ) असे अभिन्न निमित्त उपादान- 
कारण या रूपाने कल्पना करतात. भंरिर्टांटल, अलवर, मे्रस, 
व्लडिक, क्हेरी त्याची कल्पना शुद्ध कृति ( दैवी विधान ) या रूपाने 
करतात, तर टोँमस अंक्वायनस सत्तेची शुद्ध कृति अथवा स्वयंसिद्ध 
अस्तित्व या सूपाने करतो. इल्न सीना आवश्यक सत्ता या रूपाने, तर 
प्लेटो आणि प्टोटिनस सव॑सहभागितेचे उगमस्थान या रूपाने त्याची 
कल्पना करतात या विचारसरणीचा कल शुद्धसत्ता हँ ईश्वराचे 
सारभूत तत्त्व आहे अभे मानण्याकडे आहे. 


( इ ) अंतर्यामो शास्ता : या दष्टीनेदेखील ईश्वराची विभिन्न 
रूपानी कल्पना करण्यांत आली आहे. आधीचीं उपनिपदें आणि वेदान्त 
त्याची परमपुरुप किवा आत्मा या रूपाने कल्पना करतात, मधली 
उपनिपदे आणि वेदान्त तुर्यावस्थेत अनुभवनीय प्रेरक-धी या रूपान; 
नंतरची उपनिषदे, शेवमत आणि नंतरचा वेदान्त जीवात्म्यांचा अंश 
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$श्वर-स्वरूप 


म्हणजे अतीत अंतर्यामी शास्ता, साक्षौ व चेता या रूपान; वायवल 
दैवी शब्द या रूपाने; ओआंगरस्टीन व वोनान्ंचर जिवंत सत्य व॒ अंत.स्थ 
उपदेष्टा या रूपान; ई. हाटैमन निगूढतम अवोध-अवस्था या रूपाने; 
अणा विभिन्न कल्पना करण्यांत आल्या आहेत. या प्रकारच्या विचाराचा 
कल ईश्वरास मूख्यतः सतूचित्‌ किवा आध्यात्मिक प्रकाश या दृष्टीने 
पाहण्याकडे असतो. 


(ई) दयाढू उद्धारक : या स्वरूपांतदेलीरु ईश्वराच्या विभिन्न 
रूपानी कल्पना करण्यांत आखी आहे. नंतरची उपनिषदे, न्याय- 
वैशेषिक आणि भक्तिमार्ग, तत्व चितक, कर्म आणि मोक्ष यांचा नियंता 
या रूपाने त्याची कल्पना करतात. उपनिषदे आणि सस्ती धर्म धन्यता- 
प्रदायक आनद या रूपाने; भगवद्गीता व भक्तिसा्हित्य अवतारांच्या 
रूपान स्वतःच आविर्भवन करणारा, कृपाकर व प्रेमभक्तिप्रदाता 
या रूपान; शैव-सिद्धान्त पशुसंज्ञक जीवास त्याच्या पाशांपासून मुक्त 
करणारा पति म्हणून पशुपति या सूपाने; अशा निरनिराठया कल्पना 
करण्यांत आल्या आहेत. सस्ती धर्माप्रमाणे ईश्वर निव्वल सत्ता, 
शक्ति व प्रकाश नसून तो मूस्यतः प्रेमस्वरूप आहे. अशा या परम- 
पित्याचा “ शव्द ` दयेने प्रेरित होत्साता सवं मानवांच्या उद्धारार्थं 
आणि त्यांना आनंदमय दिव्य भाव प्रदान करण्यास्तव येशूच्या रूपाने 
मानवतनुधारी चला. ईश्वरविपयक या प्रकारच्या कल्पनांनुसार 
त्याच सारभूत तत्त्व आनंद आणि प्रेम हे होत. 


ईश्वराच्या सारभूत तत्त्वाविपयी वर नमूद केलेली चार मते कधी 
स्वतंत्रपणे परंतु वहूतांशीं संयुक्तपणे मानण्यांत आली आहेत. प्रमुख 
धर्मपरंपरांमध्ये ज्या मूलभ्रूत कल्पनेपासून इतर कल्पना आवश्यकतया 
प्राप्त होतात, तिच्या निर्धारणाचा प्रश्न ज्या प्रकारें सोडविण्यांत आला 
आहे त्यांत नजरेत भरण्याइतके साम्य आहे. स्थिस्ती विचारकांच्या 
मते ईश्वर सवेप्रथम सत्‌ आणि तदनुषगानेच तो सवे प्रकारच्या विशुद्ध 
परणैत्वांच्या आनंत्याने युक्त अहे. जसे- चित्‌, प्रेम, आनंद, एकत्व, 
शक्ति, सौदयं, सत्य, न्याय, दया इत्यादि. हिदु धर्मातहि याच प्रकारचे 
अनुक्रम दिसून येतात - सत्यं, ज्ञानं, अनन्तं ब्रह्म अथवा सत्‌-चित्‌- 
आनंद; आणि कुराणात जरी अल्लाच्या शक्ति आणि अजेय अशा 
प्रभुत्वावर भर देण्यांत आका असला, तरी इस्लामच्या तत््वचितकांना 
त्याच्या शक्ति व इतर प्रकारच्या पूणेत्वाचें मूठ त्याच्या सत्तेच्या 
आवश्यकतेतच दिसून आले. यहुदी धर्मावदुलहि असेच म्हणतां येर्दल. 

ईश्वराच्या गुणाच एकत्व कवा पृथक्त्व : भारतात हा प्रश्न 
‹ गुण ' या शब्दाच्या प्रयोगामृे जिकिरीचा ठरला आद. साधारणपणे 
गुण या शब्दाने काहीतरी दुय्यम या अर्थाचा वोध होतो. उदा.- 
एखाद्या द्रव्याहून वस्तुतः पृथक्‌ असलेला त्या द्रव्याचा गुणधर्मच घ्या. 
"ब्रह्य निर्गुण आहे ' है ओौपनिषद्‌-विधान परब्रह्माच्या ठायी या प्रकारच्या 
ताच्विक पृथक्त्वाचा निपेध करते. शंकराचार्यानी तैत्तिरीयोपनिपद्‌- 
भाष्यांत (२.१) त्याच्या गुणांच्या अनेकत्वाची प्रतीति अविद्यक दशेत 
आपल्या मनाच्या भापिक मर्यादांमूठे आणि परत्रह्माच्या अनंत अशा 
पुणेत्वाचे निर्वेचन करण्यासाठी अपुन्या पडणाव्या त्याच्या संकल्पनां मु 
होते अशी. उपपत्ति लावली आहे अशा प्रकारच्या संकल्पनांचा अर्थं 
लक्षणेने यथाथ असा निर्देश करण्यापुरता घ्यावयाचा असतो, वाच्यानि 
नन्हे ( रक्ष्यते न तु उच्यते ). ही सवं विणेषणे निरनिराव्या दृष्टि- 
कोणातून अतएव मर्यादित रूपानी एकाच अखंड, निविशेप त्रह्याचा 


$्वर-स्वरूप 


निदेण करतात याच्या उलट रामानुजांनी लक्यार्थाचा स्वीकार 
केत्यामुदे निच्वन् अमूं व निविपय ब्रह्मच हाती येईल या भीतीने ते 
ब्रह्माची अनेक विशेषणे मुख्यायनिच मानतात, लक्ष्याथनि नन्हे; 
आणि म्हणूनच ते ब्रह्म सगुण आहे असे घोपित करतात तह्य सगुण 
म्हणजे अनत कल्याणगुणानी युक्त अते द्रव्य आहे याचा अथं असा की, 
ते स्वगत भेदयुक्त विशिष्ट आहे. या वावतीत सव स्थिस्ती विचारकाची 
भूमिका शंकराचार्याप्रमाणेच आहे त्याच्याहि मते परमात्मतत्त्व 
पू्णंपणे निविशेप व अखण्डकरस आदे प्रत्येक ईश्वरी विशेपणांत इतर 
सर्वाचा अतभाव आवश्यकरूपाने होतो, आणि या सर्वच्यासह्‌ ते 
पररमात्मततत्वाशी एकरूप होते त्याची अथेवोधक शक्ति ! स्वभाव- 
सिद्धसाम्य ` या स्वरूपाची असते, कारण उपर्युक्त सव प्रकारच्या 
परणता विपयीमध्ये आकारिकरीत्या विद्यमान असतात. हा प्रकार 
काटीसा जहदजहल्लक्षणेसारखाच आहे अंक्वायनस आणि इतर 
मध्ययुगीन तत्त्वचितक याचा अधिक खुलासा तकंगत ( मानसिक ) 
आणि वस्तुगत पुथक्त्वाकडे वोट दाखवून करतात. परमात्मतत्त्वांत 
सत्य असा कोणताच भेद नाही ; परतु आपणांस त्याचे निवेचन केरावयाचें 
्ञाल्यास ताकिक दुप्टीनेच पृथक्‌ अशा अनेक गुणाचा अवरव करणे 
भाग पडते हे पृथक्त्व नानात्वाने युक्त जगातच ज्याच्या संकल्पना 
उगम पावतात अशा आमच्या मनाच्या कमकुवतपणाचेच काय तें 
द्योतक होय. परमात्मतत्त्वं निर्गुण आहे, ते काही त्याच्यात एखाया 
पुणेत्वाची उणीव आहे म्हणून नन्हे, तर संपुणं गृण त्याच्या पुणैत्वाच्या 
परमोत्कर्पात ठ्य पावतात म्हणून ते तसे आहे 


ईश्वरी गुणांचे वगे : ईश्वरी गुणाचे वर्गं सद्वस्तूकडे पाहण्याच्या 
आपल्या विभिन्न दृष्टिकोगांमुे पाडतां येतात. ज्या अर्थी एखादी वस्तु 
काय नाही हे सांगणे म्हणजे एका दष्टीने तिचे निर्वेचन करणेच होय 
त्या अर्थी ईश्वरंत कोणत्याहि प्रकार अपणेता नाही असे म्हणून 
आपणांस निपेधमूखाने त्याच्या गुणांचे वणन करणें शक्य आहे याप्रमाणे 
ई्ररास अद्वितीय, अखंड, अविशिष्ट, अनत, अमेय, भज, अविनागी, 
अनाचनंत, अपरतंतत, भसंग म्हणण्यात येते. उपर्युक्त ' स्वभावसिद्ध 
साम्य ' किवा जहदजहल्लक्षणेचा अवलंब करून विविधमुखानेदेखील 
ईश्धरी गुणाच निर्वेचन करता येते. या प्रकारचे गुण निरपेक्ष अथवा 
सपेक्ष असतात. चित्‌, आनद, सत्य, शिव, सौदयं, पूर्णत्व वगैरे निरपेक्ष ` 
असे ईश्वरी गुण आहेत. कारणत्व किवा जगत्कतृत्व, सर्वशक्तिमत्त्व, 
सवज्ञत्व, ईशत्व, विधरातृत्व, कृपावत्त्व, दयालुत्वं वैरे त्याचे सापेक्ष 
गुण आदेत. है गृण सूचित करीत असछेल्या संवंघांच्या सत्यतेमुढे 
ईश र-स्वरूपात काहीच फरक पडत नाही अथवा त्याच्यात कुठल्याहि 
तद्देवा परिणाम घडून येत नाही; कारण हे सवध जीवाच्या पूर्णपणे 
दश्च रावलंवित्वरूप सत्यसवंधांचे निष्वटट ताफिक प्रतिरूप आहेत. 
संदभ-ग्रय : वेव, सी सी. जे. - गांड अंड परसंनेल्टी, २ ख. 
( कुडन, १९१८ } , क्ल्योवेरी, एफ एच. : ए रिटनं टु नेँचरल 
धिभांाजी ( कंडन, १९९७ }; जेम्म, ई. ओ. : दि कन्सेष्ट 
आफ डीईटी ( ल्डन, १९५० }. 
आर. व्ही. उस्मेट 


उडियांतीरु तत्वज्ञान : पहा: तत्वज्ञान, 
उडियांवीख 


१०८ 


उत्कर्षेण 


उत्कर्षणं : उक्कर्षण म्हणजे काय ? : उक्कर्ेण हा अव्यवह् 
निगामी अनुमानाचा एक मुख्य प्रकार आहै- उत्‌ = वाहैर, कृप कदं ~ 
काट्णे, ओढणे. उत्कपेण अनुमान म्हणजे दिलेल्या पल्ल विघानापामून 
त्याच्या ताकिक व्यंजनाचं व अव्यक्त आणि अभिप्रेत अयि उतप॑पं 
करणारे अनुमान होय. यामध्ये दिलेत्या पक्षविधरानावरून, साहून 
भिन्न उदेश्य वा विभिन्न विधेय असलेले विधान नि्करप-विघान महून 
काटण्यांत येते; आणि असें करण्यांत मूढ अर्याची मात्र कोणतीहि हानि 
होत नाही यानुसार भिन्न उदश्यपदे, भिन्न विधेयपद किवा भित्र उदे 
विधेयपद असली निप्कपे-विधानें तयार करतांना एकूण आठ जोडवा 
तयार होतात. त्यांमधील व्याघाती पदां चे सांकेतीकरण ' न "या उपप्तगनि 
किवा ˆ । ' या चिन्हाने दशेविले जाते. या आर जोडचा पुरीलप्रमाणे : 


(१) उ-वि (५) वि!-उ 
(२) वि~ (६) वि^-उ' 
(३) उ-वि (७) उ"-वि 
(४) वि-उ' (८) उ'- वि) 


यापैकी पदिली जोडी मूठ पक्षविधानाचीच आहे. उरछेत्या सात जोडा 
म्दणजे मूढच्या (उ -वि' विध्यानापासून उत्कपंणाने मिटणारीं 
निष्कर्पविधाने होत. त्यांचीं तकंशास्त्रीय रचना व नावं पुढीलप्रमाणे : 


(९) उ-वि (२) उ-वि (३) उ-वि (४) उ-बि 

वि-खउ -उ-वि “वि-उ' “विर 

(परिवतेन) (प्रतिव्तेन) (प्रतिपरिवर्तन) (परिप्रतिवर्तन) 
(५) उ-वि (६) उ-वि (७) उ-वि 
^ वि" ~उ < उा'-वि  उा-वि' 
( परिप्रत्यावतेन) (प्रतिपर्याविर्तंन) (प्रत्यापर्यावततेन) 


उत्कर्पण अनुमानात दिलेल्या एका विधानापासून, केव ताक्कि 
आधारावर, त्यात अनुस्यूत असलेले दुसरे विधान निष्कपित केले जाने 
मूढ पक्ष-विधान व निप्कपित विधान यामध्ये संतुलन असते; म्हणजे 
एक सत्य असे तर दुसरे सत्य असते व एक असत्य अमेल तर दुरं 
असत्य असते. 


परिवर्तन व प्रतिवर्तन या उत्कर्पणाच्या दोन मूलभूत प्रक्रिया महेत 
त्याचे प्रत्येकी एकदा ! अनेकदा क्रमशः उपयोजन करून उत्कपेणाच्या 
उरलेल्या पांच अनूमानरीतीची उभारणी करता येते, म्हणजे ही पाच 
उत्कर्पणे परस्परावन््वी आहेत. 

परिवर्तन ( कोन््दरशन ) . दिलेल्या (उ-वि) विधाना 
पासून ज्यांत मूठ विधेय उदेश्यपदी येते व भूच उदेश्य विवेयपदी 
येते, अशा ( वि - उ } विधानाचा निष्कं तयार करण्याच्या पर्रियेस 
" परिवर्तन ` म्हणतात. दिलेल्या आधारःविधानास “परिवर्त्य 
आणि त्यापासून परिवतेनाने मिठणाय्या विधानास ' परिवृत्त ' म्हणतात 


परिवर्तनाचे नियम : (१) परिवत्ये व परिवृत्त विधारनाचा 
गुण परिवर्तनां कायम राखला गेला पाहिजे. ( २ ) दिलेल्या आधारः 
विधानात जे पद सर्वव्याप्त नाही ते निषप्कर्पतिहि सर्वव्याप्त अस्‌ नधे. 

या नियमा पालन केल्यास चतुविध विघान-व्यवस्येतीर “न 
व ' हा" या विघानाचें परिवत॑न करून आपणांस "न ' व ! हा ' हीत 
परिवृत्त विधाने मिटतात. 


उत्कर्पण 
उदा. : एकि उ वि नाही. (“न विधान) 
~. एकहि वि उ नाही ("न ' विधान) 
काटी उ वि आहेत ("हा विधान) 
काटी वि उ आहेत ("हा' विधान) 


सर्वं उ वि आहेत ` या ' ह ' विधानाचे परिवतेन सवे वि उ आहेत ' 
भसे करतां येत नाही; कारण मूढ विधानातीरू विधेय ( वि ) अण- 
व्याप्त आहे ते परिवृत्त विधानात उदेश्याच्या जागी आल्याने सवैव्याप्त 
बनते. हा तकंदोप दूर करण्यासाठी ! ह॒ ' विधानाचे परिवतेन “ हा ' 
विधानात केठे जाते म्हणजेच, 


सर्वं उ वि आहेत. (!ह' विधान ) 
„ काही वि उ आहेत ( हा" विधान, 


येये ^ ह्‌ ` विधानाची व्याप्ति परिवतेन-परक्रियेत मर्यादित वा सीमित 
रोते; म्दणनच यास “ सीमित परिवतेन " म्हणतात 


“ना ` विधानाचें परिवर्तन होत नाही, कारण मूढ विधानांतील 
उदेश्यपद अंशव्याप्त असतांना, त्याचे परिवर्तन केल्यास ते विधेयाच्या 
जामी जाते. ८ ना ' या अंशाभाव विघानातीर विधेय सवेव्याप्त असतें; 
म्हणजे परिवत्यं विधानांतील अशव्याप्त उदश्यपद परिवृत्त विधानात 
स्वेव्याप्त होण्याचा दोप घडतो. 


प्रतिवर्तन ( ओंच्व्हंन ) : या उक्कर्पण-अव्यवहित-अनुमानांत 
दित्या विधानापासून, मूठच्या विधेय-पदाच्या व्याघाती असणारे, 
विधेय असणारे निप्करप॑-विधान तयार केके जाते; म्हणजेच (उ - वि " 
या आधारविधानाच्या साहाय्याने “उ-वि अस्रा निष्क्पं तयार 
होतो. आघार-विधानास प्रतिवत्यं आणि प्रतिवर्तनाने मिटणाया 
निप्कर्प-विधानास प्रतिवृत्त म्हणतात. प्रतिवर्तनाचा नियम : (१) 
दिलेले विधान च निप्कप-विधान यामध्ये गुणात्मक वद होतो. ( २) 
निप्कपे-विधानाचे विधेय हे आधारविधानांतील विधेयाचे व्याघाती 
रूप असते. चतुविध विधान-व्यवस्थेतीर चारहि विधानाचे प्रतिवतंन 
होते; म्हणजेच, 


(१) सवे उ वि आहेत. ("ह विधान) 
„„ एकहि उ वि" नाहीत. ( न” विधान } 
(२) एकि उ वि नाही. ('न' विधान) 
^. सवे उ वि" आहेत. ( ! ह ' विधान } 
(३) काटी उ वि आहेत. ( "हा" विधान) 
“~ काही उ वि' नाहीत. ( "नाः विधान) 
(४) काही उ चि नाहीत. (^ना' विधान) 
“~ काही उ वि आहेत. ( ‹ हा" विधान ) 


परिवर्तेन व प्रतिवर्तन या मूलभूत उक्कर्पण-प्रक्रियांच्या साहाय्याने 
पुढे उत्कर्पण-अनुमान-प्रकार तयार होतात. 

प्रतिपरिवतेन : यामध्ये दिलेल्या विधाना प्रथम परिवर्तन 
करून परिवतित विधानाचें प्रतिवर्तेन केले जाते त्यामुके दिलेल्या 
उ-वि' विधानाची "वि अशी रचना होते. ' ना ' विधानाचें 
परवितेन णक्य ननलत्याने त्यात प्रत्तिपरिवर्तनहि करतां येत नाटी. प्रति- 


१०९ 


उत्कर्पण 


परिवर्तेन-परक्रियनुसार चतुविघ विधान-व्यवस्थेतीर अन्य तीन विधानांची 
प्रतिपरिवृत्तं पुढीलप्रमाणे 


(१) सवै उ वि आहेत. {ह विधान) 
काही वि उ" नाहीत (“ना विधान) 
(२) पएकहिखउवि नाही. (न' विधान) 
^ सवं वि उ' आहेत. ८ ह" विधाने } 
(३) काही उ वि आहेत. ( "हा" विधान ) 
काही वि उ" नाहीत. ( ना" विधान) 


परिप्रतिवर्तन ( काटरेपोक्िशन } : दिलेल्या विधानाचँं प्रथम 
प्रतिवर्तंन कर्न त्या प्रतिवतित विधानांचें पुन्हा परिवतेन॑. केले जाते. 
त्यामुे मूढ्च्या !उ - वि" विधानाची ˆवि'-उ” अशी रचना 
होते "हा ' विधानां प्रतिवतेन “ना ' विधान होते; पण त्याचें परिवर्तन 
शक्य नसते. म्हणून ' हा ' विधानाचे परिप्रतिवतेनहि शक्य नसते. चतुविध 
विधानव्यवस्थेतील उरलेल्या तीन विधानांचे परिप्रतिवतेन पुढीलप्रमाणे : 


(१) सवे उ वि आहेत ("ह्‌ विधान) 
“ एकि वि उ नाही ( न” विधान 

(२) एकहिउ वि नाही. ("न विधान ) 
~. काही वि" उ आहेत ( "हा" विधान 

(३) काही उ वि नाहीत. ( "ना" विधान) 
, काही वि" उ आहेत. ( विधान } 


परिप्रत्यावर्तन , परिप्रतिवतेन-प्रक्रियेने जें निष्कर्पविधान मित्ते, 
त्याचं पुन्हा एकदा प्रतिवर्तेन करून मिकणारा निप्कयं म्हणजेज 
उत्क्ेण-प्रक्ियिचा ‹ परिग्रत्यावतेन ' हा प्रकार होय. ' हा ' विधानां 
परिप्रतिवर्तन होत नसल्याने त्याचं परिप्रत्यावत्तनहि शक्य नस्ते. 
चतुविध विधान-व्यवस्थेतील उरलेल्या तीन विधानाचे पस्पित्यावतेन 
पुढीलप्रमाणे . 


(१) सवं उ वि आहेत. ( "ह ' विधान ) 
“. स्वं वि" उ' आहेत. ( “ह” विधान ) 

(२) एकि उ वि नाही. ('न' विधान) 
~, काटी वि" उ' नाहीत. ( (ना! विधान) 

(३) काही उ वि नाहीत. (ना विधान) 


“ काही वि" उ" नाहीत. ( "ना" विधान ) 

या स्वं ठिकाणी मूक्च्या { उ -वि ) विघधानाचे रूपातर (वि' - उ!) 
असँ होते. 

प्रतिपर्यावतन : दिलेल्या विघधानापासून मूढ्च्या उदेण्यपदाचें 
व्याघाती उदेण्यपद व मूटचेच विघेय अजा रीतीने निष्कपंविधान 
तयार होणानया उक्कपेण-घक्रियेस ` प्रतिव्यविर्तन ' म्टणतत. तीमध्ये 
मूव्च्या (उ - वि) विधानाची रचना प्रतिपर्यावतेनांत ( उ' - वि } 
अशी होते. 

असा निप्कयं मिक्विण्याची एकच रीत सांगतां येत नाही. परिवर्तन, 
प्रतिवर्तेन या मूलभूत प्रक्रियांची पुनरावृत्ति आल्टूनपाल्टून अपेक्षित 
निप्कपविधान मिच्ेपर्यत करावी लागते. स्थूलमानाने असें म्हणतां 
येई कौ, ! ह ` विधानाच्या वावतीत प्रतिवतेनाने प्रारेभम आणि "न 


उत्कर्षण । ११० उद्यन 


विधानाच्या वावतीत परिवतेनाने प्रारंभ केल्यास प्रतिपर्यावतेनाचा रूपातर (उ! - वि" ) अमे घडे; म्हणजे निप्कपविधानात ४ 
निष्कर्य निर्माण होते मात्र हाः व ना विधानाच्या वावतीतं व विधेय या उभयताची व्याघातीपदं येतात असा निकषं मिति 
कशीहि सूस्वात केली तरी तात्निक तकंदोप उत्पन्न दौऊन त्यापासून साठीसुद्धा परिवतेन, प्रतिवतंन या प्रक्रियाची कमश. सोयीनू्ार 




















प्रतिपर्यावर्तनाचा निष्कपं मिढत नाही , म्हणजेच !हा. व 'ना पुनरावृत्ति करावी ऊागते. ˆ ह ' विधानावे प्रत्यापर्यावतेत आपणास 
विधानाचे प्रतिपर्यावर्तन होत नाही उरलेल्या दोन विधानाचें प्रति- प्रतिवतेनाने प्रारंभ कर्न मिठते, तर “न › विधानां प्रतयापरयाबत 
पर्यावर्तेन पुढीलप्रमाणे : । । परिवतेनाने प्रारंभ करून मिकरते. ! हा ' व ^ ना ' या विधानि प्र्ा- 
४ पर्यावर्तन होत नाही. मिदखणारे प्रत्यापर्यावतैनाचे निष्कं पीत 
(१) सर्वं उ वि आहेत ("ह विधान) प्रमाणे 
# ॥/ भता 
. काही उ' वि नाहीत ( ^ना' विधान) (सः त 
(२) एकि उ वि नाही. (न विधान) ~. काही उ' वि" आहेत. ( ‹ हा" विधान ) 
~. काही उ" वि भहेत. ( हा ' विधान ) (२) एकदिखउवि नाही. ("नः विधान) 
्रत्यापर्यवर्तन या उत्कपणांत मूढच्या ( उ - वि ) विधानाचें काही उ" वि" नाहीत. ( (ना ' विधान ) 
उत्करपणानुमानाचें सा र-संग्राहुक कोष्टक 
उत्कर्पण-प्रकार उत्कर्पण-परक्रियेतील मूठ -- पक्ष -- विधाने 
प्रक्रिया उ-वि-ह्‌ उ-~-वि-न उ~-वि-हा उ-वि-ना 
परिवतेन प वि -उ -हा वि-उ - न वि-उ-हा अशक्य 
प्रतिवतेन प्र ' उ -वि'-न उ -वि'- ह उ -वि'-ना उ -वि'-हा 
प्रतिपरिवतंन पप्र वि -उ' -ना वि -उ' - ह चि-उ-ना अशक्य 
परिप्रतिवतेन प्र~-प वि'-उ.-न वि'-उ -हा अशक्य वि" -उ -हा 
परिम्रत्यावतेन प्र-प-प्र वि"-उ' - हं वि'-उ' -ना अशक्य वि" -ड' -ना 
प्रतिपर्यावतेन प~प्र-प उ -चवि-ना उ' -वि -दहा अशक्य अशक्य 
प्र'-प-प्र-प 
प्रत्यापर्यावतेन प~प्र-प-प्र उ -वि'-हा उ" -वि!-ना अशक्य अशक्य 
प्र -प-प्र 











= परिवतेन. प्र = प्रतिवतेन. 


संद्भ-ग्रंय : वाडेकर, दे. द. व हरोलीकर, ल. व : त्कंशास्वाची दछापून प्रसिद्ध ज्ञालेी नाही. याने एकूण सहा ग्र॑य लिहिले त्यातील वर 
मूर्तत्वे, भाग १, निगमन ( पुणे, १९६३; आ. २, १९६६); उल्लेखिलेला ' न्यायवात्िक-तात्पये-परिणुद्धि ' आणि *न्यायपरि्िष्ट' 
रीड, सी. ` लाजिक, डिडकिटिग््‌ अंड इंडविटिव्ह॒ ( छंडन, १८९८, हे त्याने न्यायदशेनावर क्िहिेले ग्रंथ होत. ' किरणावल्ि ' भाषि 
अंनोटेटेड इंडियन एडिशन, कलकत्ता, १९५३ ) ; वेल्टन, जे. व॒ लक्षणावलि" हे त्याने वैेपिक दशंनावर लिहिचेे ग्रथ प्र॑सिद्ध महेत 


मोन्हन, ए. जे. : इंटरमीजिएट लांजिक, सुधा. आ. ४ - संपा  आत्मतत््वविवेके ` हा त्याचा स्वतंत्र ग्रंथ आहे. वौद्धाचे जीवात 
एस. एच. मेखोन ( ठंडन, १९३८ ) ; जोसेफ, एच ङन्त्यू. वी सवंधातीरु सर्वे आक्षेप खोडून कादून न्यायमतसिद्ध आत्म्याचे समयन 
अनै इटरोडक्श्न टु लांजिक ( आंक्स्फडं, १९०६; सुधा आ. २, करण्यासादी हा ्रंथ त्याने लिहिला हँ उघड दिसते; म्हणूनच या ग्रथाचे 
१९१६ ) दुसरे नाव ‹ वौदधिक्कार ' असेंहि रूढ चेले अहै. ^्यायकुसुमांजलि 

ज. वा. जोशी या ग्र॑धांत त्याने ईश्वरसिद्धि अनेक प्रमाणानी करून दाखविली महया 


उदयन ( द. स. ९८४ ) : उदयन म्हणजेच उदयनाचा्य. याचा काढ दोनी ्॑यात न्याय जामि वैशेषिक या दोन्ही द्शनाचा समन्व्थे कट 
त्यानेच स्वतःच्या लक्षणावली नांवाच्या प्रंथात लिहून ठेवलेला प्रतिपादन केके आहे. न्यायवेशेपिकाच मेढ 1 व 
मसल्यामुदे त्याविपयी शका राहत नाही ५ यात शक वपे ९०६  प्माचौ प्रया उदयानानच पाडली असे म्हणता येईल ह यनद परव भलत 
मध्ये तो ग्रंथ लिहिल्याचें त्याने म्हटले आष्ट त्यावरून ९८४ मध्ये ध 1 भावत वि ग 
उदयनाचारयं होता हे निश्चितपूर्वक सागता येते. शा ता अ धा 

वाचस्पतिमिशराच्या 'न्यायवातिक-तालयंटीका ' या नांवाच्या गर॑वावर्‌ अत्यत अवघड परिभायेत लिहिले असला तरी त्याच्या मारमा, म 
याने अतिविस्तृत टीका लिहिलेली असून 'न्यायवातिक-तात्प्य-परिशुद्धि' आणि शेवटी जे थोडेसेच श्लोक आहेत, ते काव्यघणं भेत, त्वाव 
असे तिचे नांव आहे. हौ टीका अत्यंत विस्तृत असून भदापि ती संपूरणं उदयनाच्या काव्यशक्तीचः प्रत्यय येतौ. 


उद्यतं 


उदयनाच्या अन्मस्यकाचिपयी काही पत्ता लागत नाही, तथापि 
भविप्यपुराणपरिशिषप्टातीर तिसाव्या अध्यायांत त्याचा जन्म मिथिरत 
ज्ञाल्याचे प्रतिपादिके आहे व्या संपूण अध्यायाचे नावच ˆ उदयनाचय॑- 
चरितम्‌ ' असे आहे. याच पुराणात वौद्ध-जंन-पंडिताशी त्याचे नेहमी 
वाद होत असे चणेन आदटक्ते. याच पुराणात एका उच स्ञाडाच्या 
वृक्षावरून प्रतिपक्षी आणि उदयन यांनी उडचा घ्याव्या आणि तसे 
केत्यावर जो जिवंत राहील त्याचा विजय स्ञाका असे मानले जावे 
असा संकेत करून उदयनाने आपल्या प्रतिपक्षी विद्वानासह्‌ त्याप्रमाणे 
केके असें म्हटे आदे. त्या वेठी उदयन वाच ; परतु त्याचा प्रतिपक्षी 
जो जैनपंडित त्याचा चक्काचूर ्ञाला अशी हकीकत दिलेली अहि. 
यावरून उदयनाने वौद्धाप्रमाणेच जँनाचेहि खडन केले असे दिसून येते. 
वौद्ध-जैनांशी वाद करण्यात त्याचा हातखंडा होता; आणि असे वाद- 
विवाद त्याने आयुप्याच्या भोख्या कालावधीपर्यत्त केले असे दिम॑ते. 


जगन्नाथाशीं संघं व समेट : उदयनाचार्याच्या मनात एकदा 
जगन्नाथाचे दशन घेण्याची उच्छा उत्पन्न ज्लाखी. त्याप्रमाणे ते जगन्नाथ 
मंदिराजवद गेले असता त्यांना मदिराचा दरवाजा वद असल्याचे 
आददटून आले. मंदिराच्या एका दरवाजाचा हा प्रकार पाहन ते दुसय्या 
दरवाज्याकडे गे, पण तोहि वद भसल्याचे दिसून आले मदिराच्या 
तिसम्या आणि चौथ्या दरवाज्यांवरदेखील हाच अनुभव आला. हें 
सवं पाहून उदयनाने “' एेश्वयनि उन्मत्त होउन तू मानना अपमान करीत 
आहेस, पण लक्षांत ठेव, जर वौ पुन्हा तुस्यावर हल्ला चट्‌ लागले, 
तर तुन्ञे अस्तित्व मास्यावरच अवलवरून राही. “ ( एेग्धर्यमदमत्तोसि 
मामवन्नाय वतसे । उपस्थितेप्‌ वौदढेपु मदधीना तव स्थितिः! भविष्य- 
पुराण, परिशिष्ट, अध्याय ३० ) असे उद्गार काढले. उदयनाने असे 
उद्गार काठतांच मदिराचे दरवाजे उघडके भाणि त्यांना जगन्नाथं 
दशेन घेता आले. त्यानंतर पुजाव्याला जगन्नाथाने स्वप्नात सागितल्या- 
प्रमाणे जगन्नाथाचा पीतांवर उदयनास प्रसाद म्हणून देण्यांत आला. 
जगन्नाथाचा तो प्रसाद ग्रहण करून उदयन मिधिकेत गेला. तेथे कित्येक 
वपं अध्यापन करून त्याने शिप्य तयार केले वृद्धापकाठी त्याने काशी 
येथे जाऊन शेवटीं तेथील मणिकणिकेच्या ब्रह्मनालांत देदृत्याग केला 
अशी हकीकत वरील पुराणांत दिलेली अहि. त्यांतील किती सत्य आणि 
किती कल्पनानिमित याचा निर्णय करता येणे आज अशक्य असले तरी 
दहाव्या शतकात उदयनाचार्याचि व्यवितमत्व आणि विद्वत्ता ही भारतात 
प्रभावी ठरटी होती एवटें निश्चयाने म्हणता येईल. 


संद्भ-प्रंय : वात्स्यायन : न्यायभाष्य; उद्योतकर : न्याय 


वातिक, संपा. वि. द्विवेदी ( वनारस, १९१५. } . 
रघुनाथशास्त्री कोकजे 


उनेंमुनो, एम. उ. ( १८६४१९३६ ) : स्येनचा आत्माच ज्यति 
साकार ज्ञाला आहे असा एक प्रख्यात स्फेनिश लेखक. तो 
मुख्यत्वेकरून मानवतावादी. तत्वज्ञ होता. जीवनाच्या दु खी वाजूचा 
तो विशेप विचार करीत असे. भावना व बुद्धि ह्या दोन्ही अ्ांनी 
त्याला जीवन समजून घ्यावयाचें होते. 


प्रत्यक्ष व्यक्तीचा विचार त्याच्या मानवतवादी तत््वज्ञानाच्या 
केद्रस्थानी आहे. प्रत्येक व्यवति ही साध्यरूप आहे, केवट साधन नाही. 


११९ 


उपदेशसाहस्री 


समाज, मानवता या केवट सकल्पना आहेत. प्रत्यक्ष व्यक्तीचा विचार 
हाच महस्वाचा. म्हणूनच त्याच्या लेखनावाटें मानवी दुःखे व्यक्त होतात. 
मानवाला त्याच्या समस्याची जाणीव करून देउन त्या सोडविण्याचा 
मागे दाखविणे ह तत्त्वज्ञानाचें मुख्य कायं आहे. एक पर्यायी मागं म्हणजे 
अमरत्वाची शक्यता मानव, आपरी शाश्वत जीवनाची आकांक्षा, 
आपला जीवात्मा विश्वात्म्यांत विलीन करून अथवा जीवात्म्याचे 
अतिनाशित्व मानून पूर्णं करून घेऊं एकतो. उनंमुनोचा दुसन्या प्रकारच्या 
अमरत्वावर विश्वास आहे; आणि तो ईश्वरावरील श्रद्धेवर आधारित 
अदि मानवाने ईश्वरस्वरूप होण्याचा ध्यास घेतला पाहिजे; तसे नसेल 
तर तो मानवच न्दे. ˆ सवे किवा शून्य ' हे सूत्र मानवाच्या वावतीत 
लागू पडते त्याचा अमरत्वावरील विश्वास तर्काधिष्ठित नसून श्रद्धेवर 
आधारित आहे. 


वुद्धि आणि श्रद्धा यांत विरोध असल्याचे उनेँमुनो मान्य करतो; 
पण त्याच्या मते एक दुसयाची जागा घेऊं शकत नाही. केव तकं 
वुद्धि स्वतःच्या जोरावर जीवनांतील समस्या सोडवूं शक्त नाही; 
याउक्ट श्रद्धेवर स्वीकारछ्ेत्या सर्वच गोष्टी श्रद्धा सिद्ध करूं शकत 
नाही. ` 

उनेँमूनोचा जगाच्या शाश्वत स्वरूपावर तसाच सत्याच्या वस्तु- 
निप्ठतेवरहि विश्वास नाही. सत्स्वरूप हँ गतिमान्‌ प्रवाही असल्यामुे 
कोणतेहि दोन अनुभव एकरूप असू शकत नाहीत. सत्य व्यक्तिसापेक्ष 
असून ते विचार किवा श्रद्धेत्रन प्रकट होते आणि तेच कमस प्रवृत्त करते. 


अस्तित्ववादाकडे कल : अस्तित्वाच्या यादुच्छिक व गृढ स्वरूपाच्या, 
तसेच मानवाच्या मनोयातनाच्या विचारांत उनेमुनो अस्तित्ववादाकडे 
जलुकठेक दिसतो; परतु तो निराशावादी नाही. त्याच्या मते प्रेम हीच 
मानवी अस्तित्वाची मद प्रेरणा आह; आणि स्वतः निर्माण केलेली 
ध्येये साध्य करण्याच्या सकल्पांतच प्रत्येक व्यक्तीचें भविप्य सामावले 
आहे. उनेँमनो याचे प्रमुख ग्रंथ पुढीलप्रमाणे आहेत : ( १ ) पाञ्चएंला 
गरं (१८९७ ); (२) सोलिलोकिञ्स इ कोव्देसासिओनेंस 
( १९१२ ); (३) देल सेतिमिर्यन्तु न्नाजिकु द खा ब्हीद 
( १९१३ ); (४) निवल ( १९१४); (५) ला आगोनीय 
क्रिस्तिआआनिल्मु ( १९३१). या प्रंथाचेँं “दि अंगनी ओंफ 
खिभ्वेनिटी ' हे के. एफ. रेन्हाटं यानी केलेले भापातर, १९६० मध्ये 
न्यू्याक येथे प्रसिद्ध ज्ञाठे आहे. 


उनेमूनो याचे समग्र वाडमय * आंतरस्‌ कोम्प्ठतस्‌ ' या शी्पकालाली 
सात खडात १९५० ते १९५९ या दरम्यान प्रसिद्ध के आहे. 


संद्भ-प्रय : रड, एम. टी. : दि लोन हैरेटिक, ए वायोग्रेफी 
ओंफ एम. जुगो ( टेक्सस, १९६३ ). 
पी. बी. चतर्जौ 


उपदेदासाहसखी ( शकर) ‡ द्य शकराचार्याच्या प्रकरणम्र॑थापैकी 
विशेप महत्वाचा हा ग्र॑थ' असून अद्रैत वेदान्तांतीरू सवं शास्तचर्चा 
या भ्रर्यात आढद्ून येते. शकराचार्याचा कार ७८८ ते ८२० असा 
सामान्यतः मानला जातो; परंतु शकराचार्यच्या ब्रह्यसूत्रभाप्यावर 
भामती टीका किहिणान्या वाचस्पतिमिश्वांचा काल इ. स. ८४१ असा 
असल्याने शकराचार्याचा काल ६८८ ते ७२० मानभे अधिक 


उपदेरासाहसी 


उचित होय काही सशोधकानी तस सुचविलेहि आहे उपदेशसाहस्री 
मां ग्रथाचे गद्यप्रवध व पद््रवंध असे द्विविध स्वरूप असून गद्प्रेवघात 
११६ रहानमोठे परिच्छेद व पयप्रवधात १९ प्रकरणे ( ६७५ श्लोक ) 
आहेत. गप्रवंधातीर भाषा शकराचार्याच्या ब्रह्ममूवरमाष्यातीर भापेची 
आठवण कर्न देते उदा - '" यस्य प्रमित्सा स॒ एव प्रमाताऽभ्युप- 
गम्यते । " (पान ८३), सिद्धिरिति च प्रमाणफलमवगतिमवोचाम । = 
(पान ९२) या कारणामुदे व मुरेश्वराचार्यानौ आपल्या नैप्करम्य- 
सिद्धीत उपदेशसाहस्रीतीर सुमारे १५ कारिका उद्धृत केल्या असल्यामटे 
हा ग्रथ आद्य शकराचार्याचा मानण्यास प्रत्यवाय नाही. उपनिपदातील 
व भगवद्गीतेतील असख्य उद्धरणे हे या प्रथाचे वटक वैशिष्टय होय. 
भाष्यासारे आकरम्रथ अधिक गास्त्रीय परिभापेत लिहिले असतात. 
सामान्य साधकाना त्याचा उपयोग कमीच त्याच्या दुष्टिकोांतून 
गुरुशिप्यसवादरूपाने ' उपदेशमाहसरी " हा प्रकरणग्रय लिहिलेला आहे. 

प्रमाणमख्याविपयक विचार न माडता विशेपत आगम-प्रमाणाचा 
शकापरिहारपूर्वैक विचार केला आहे आगमप्रमाणाने अपरोक्ष ज्ञान 
उत्पन्न होते व ते प्रत्यक्षादि प्रमाणानी बाधित होत नाही. ज्ञान हे स्वत - 
सिद्ध आहे त्याचा विपयाभी सवध येण्याकरिता प्रमाणव्यापाराची 
आवश्यकता आहे. ज्ञान हेच अतिम सत्य असून ज्ञानानेच सवे दु.ख- 
निवृत्ति होते. हे जान म्दणजे आत्मस्वरूपाचे ज्ञान अणा प्रकारचा 
अद्वैत वेदान्तातील सिद्धान्त या ग्रथात स्पष्टपणे मांडला आदे. 

जीव हा शरीरापासून पूणंपणे भिन्न असून जीवात्मा व परमात्मा 
यामध्ये वास्तविक अभेद आहे, हे अनेक प्रकारे विशद केले आहे. 
जीवाच्या ठिकाणी भासणारे जातिसस्कार इत्यादि धमं शरीराचे असून 
शरीराभिमानामुे जीवाला ते भासतात. जगत्‌ किवा ससार हा 
परमार्थं सत्य नसून अविदामूलक आहे परमात्म्याच्या यथार्थज्ञानाने 
ससारा्चै वधकत्व नाहीसे होते. ब्रह्मादि स्थावरांत हे आत्म्याचे शरीर 
म्हणून मानले आहे, तथापि भेददृष्टीने असलेला रामानुजांचा जरीर- 
शरीरिभाव अभिप्रेत नाही- परमात्मा हा नित्य ज्ञानस्वरूप अमन गुण 
हे कल्पिलेकले आहेत॒परमात्मरूप अधिष्ठानाच्या ज्ञानाने अध्यस्त 
जगताचा वाध होतो हे सध्यास-परक्रियेने सिद्ध केले आदे. 

अध्यस्त जगतातसुद्धा तपश्चर्यादिक अनुष्ठानाची आवश्यकता 
चित्तशुद्धीकरिता असते ज्ञान होईपर्यत सवं विधिनिपेधाचे वधन 
साधकाने पाठलच पाहिजे यथाथ आत्मस्वल्पाचा अपरोक्ष साक्षत्कार 
ञ्लाल्यावर कर्माची आवश्यकता नाही उलट ' त्यजेत्‌ तस्मात्ससाधनम्‌ ' 
असा कमेत्याग सागितला आद. ज्ञानी व्यक्तीचा व्यवहार त्याला वंधक 
होत नाही, हे समर्पक दृष्टान्ताने विशद केले आहे. 

अद्वैत वेदान्ता अनुसरून चित्तशुद्धीकरिता कर्माची आवश्यकता 
मान्य केटी असत्यामुे वौद्ध तत्त्वज्ञानाप्रमाणे निप्कर्मण्यता प्राप्त 
होत नाही. जीवन आनदमय करणे हेच अदत तत्त्वज्ञानाचे उरिष्ट 
असल्यामुख, जीवनासवधीचा मूलभूत तिटकारा या ब्रंथामुदे उत्पन्न 
होत नाही अद्वैत वेदान्तं तीर सिद्धान्त परिपक्व ज्ञात्यावर, म्हणजे 
प्रस्थानत्तयीवर भाप्ये लिहिल्यावर, हा प्रथ लिहिखा असावा असे वाटते. 

संदर्भ-ग्रंथ : शकराचाये ` उपदेशसाहली, सपा डी. व्ही गोख्छे 
( मवई, १९१७ } , - उपदेशसाहस्री, अनु स्वामी जगदानंद, आ ३ 
( मद्रास, १९६१ }. 

रा. ल. जोशी 


११२ उप निप 3 सप्रधानं 


उपनि पदे, सअश्रधान ; जातापर्यतत ज्या उपनिपदाचा विः 
ज्ञाला त्यांना ! वैदिक ' उपनिषदे वा "प्रधान ' उपनिपं पेमा 
यर्क; कारण या उपनिपदाचा वैदिकं वाडमयाणी व विचारा ए 
घनिप्ठ संवध आहे तसेच एकदर उपनिपदातील व भारतीय तच्च. 
जञानाच्या दृष्टीनेहि ती मूढ आधारभूत अतएव "प्रधान ' माहित 


अप्रधान उपनिषदचिं वर्गीकरण : इतर उरलेत्या नवक 
दोनशेच्या वर असलेल्या सान्या उपनिपदासवधी असे म्हणता ये 
नाही. या उरेल्या अप्रधान उपनिपदा 'त तत्वनानापक्षा धरमबिर 
जास्त विचार घयाख्र आह असे म्हणता येईल त्याचप्रमाणे त्यात मलिन 
सारा तत्त्वज्ञानात्मक विचार दा उत्तरकालीन अमूनयानाव्व 
पंथानौ वा संप्रदायाणी असा निगडित श्चलेला भह देद. 
पे्नाहि ही ! तंव ' वाडमयाला अधिकं जवढची होत. या उत्ताल 
उपनिपदांच वर्गीकरण वेदान्त-तत्त्वन्नञान सांगणारी उपनिषदं, यो 
शिकविणारी उपनिपदे, संन्यास-आश्वमाचें महत्व सागणारी उपनिषे 
विष्णु या देवतेचे महततव प्रतिपादन करणारी उपनिपदे, गिव या देको 
महत्व प्रतिपादन करणारी उपनिपदे, भाक्त व तत्सदृण इतर पवा 
उपनिपदे अस्रे करता येईल विपयाच्या अनुरोधाने हे वर्गीकरण क्षे 
गैलीच्या दृष्टीने सांगावयाचं चचाल तरी काहौ उपनिपदे ग अत, 
तर काहीत गद्य व पद्य याचें मिश्रण आढकते, तर काही महाभा 
सारख्या प्रांत आढद्णान्या लोकां मध्ये रचली आदटतात. सामाच- 
पणे ही सारी उपनिपदे पुराण व तत्त याना समकारीन आहेत षे 
म्हणता येई. 


काही प्राचीन असणं शक्य : तथापि यांच्यातटी काही प्राचीन 
असून त्याचा वैदिक वाडमयाशी संवंध असणे शक्य आहे. उदाहृ 
म्हणून जावा उपनिपदाचे घेता येईल. शंकराचार्यानी याचा प्रमाय! 
म्हणून उत्टेख केलेला अमून त्यात शेवटी ! परमहसा "चे मोठे वेष 
वर्णन आलेले आहे. याच परमहंसाचा जीवनक्रम व चर्चा बुक 
सागणारे  परमटंस उपनिषद्‌ "हि असेच जुने असा रामानुाः 
चार्यानी उल्टेखिलेल्या व सृष््टिक्रम, ब्रह, आत्मा इत्यादि विचार 
वाहिकेल्या ' सुवाल उपनिषदा 'संवंधीटि हेच म्दणतां येईल. पुल 
प्राप्त होऊं नये म्हणून गर्भावरच ध्यान करावयास सांगणारे 'गरभगि 
निपद्‌ ” व गौतम-वौघायनादि ध्सूरानी उल्लेखिकेले " अथर्व 
उपनिपद्‌ ` हीहि प्राचीनच असावीत. अद्वितीय ब्रह्याचेच चितन द का 
मोक्षोपाय म्दणन सागणारे “ वजरसूचिका उपनिपद "हि पराच 
असणे शक्य आहे 


उत्तरकालीन “ मूवितिकोपनिपदा'त एकशे-आठ उपनिषदे सगित 
लेली असून त्याचं बेदान्ताप्रमाणे वुर्ीकरणदि दिलत भदे या 
दहा ऋग्वेदाची, एकोणीस सुक्क यजुवदाची, वत्तीस कृष्ण यनुवदाच, 
सोढा सामवेदाची असून एकतीस अथर्ववेदाची आहेत ॒ही पस 
किती पराचीन आहे व कितपत विग्रसनीय आहे हे सांगता येण कटीग 
आहे साधारणपणे सर्वच उत्तरकालीन उपनिपदें अथवेवेदाशी जाल 
जातात असे दिसत अथर्ववेदाची परपरा फार उभिरा निश्चित ताल 
व तिल्न प्रतिष्टा लाभी, त्याचप्रमाणे भयरववेदातिं उपनिप् 
प्रमाणेच " रहस्या 'ला प्राधान्य आहे या व अशा कारणामुष्च ह 
अथवेवेदाशी संवंध जोडला गेला असावा. 


उप्रतिपर्दे, अप्रधान 


यांती उपनिषदे अनुकरणामृदेहि निर्माण ज्ानेली आदेत. राम, 
सीता, हनुमान्‌ याच्यासवरधीची उपनियदे, त्याचग्रमाणे योग, तारा" 
नाद यास्तवधीची उपनिपदे याचा उल्नग्व येथे करता वेर्ईठ. वेदान्त- 
कत्पनांचा या स्वं पर्वांवर व त्रावर आलेला परिणाम जगि त्यामृष्े 
उपनिपद्‌ रचण्याची प्रवृत्ति या. दोन्ही सौप्टी स्पष्ट दिसतात. ही सारी 
अप्रधान उपनिपदे, भारतीय तत्त्वज्नानात उदय पावने उत्तरकारीन 
पंथ, विचारप्रणाटी च याचे परर्परावर ज्ञाने परिणाम आणि यांची 
परस्परातील देवाणघेवाण याच्या इतिहासाच्या दष्टीने मदत््वाची 
आदत उदा.- संन्यासमा्गे व त्यातील कुटीचक, वहुदक, - हंस, 
परमहंस, अवधूत इत्यादि सन्याण्याची नापरे वर्णेन करणारी उपनिपदं 
यांच्याकडें पावे. अभ्यासकाला त्याचे महत्व विदेप वाटेल 

संदर्भ-प्र॑थ : श्रोडर, एफ ओ सपा दि मायनर उपनिपद्म, 
२ खं. ( मद्रास, १९१२) 


॥1 


व्यं. गो. मारईणकर 


उपनिप्रद, तच्वक्ञान : पहा ; तच्वक्ञान, उपनिपर्द 


उपपाद्‌न : पूर्वानुभवाच्या प्रणालीशी असवधित व॒ वियुक्त 
दिसणाय्या घटनाची पूर्वानूभवप्रणारीत सुसंवधित रीतीने स्थापना 
करणें म्हणजे त्या घटनाचें उपपादन, सासा, स्पष्टीकरण वा उरूगडा 
करणें होय ह्यामध्ये अपरिचिताचे परिचितीकरण, वियुक्ताचे संयोजन 
वे असंवधिताचे सूसवधन होते दैनदिन व्यवहार, वैज्ञानिक विचार- 
क्षेत्र, भापारंकार इत्यादीमध्ये उपपादनाची प्रक्रिया सदेव घडत असते. 


१. लौकिक व शास्त्रीय उपपादन . विभिष्ट व्यक्तीचे किवा 
व्यविततसमूहांचे कुतुटुल व॒ जिज्ञासा याने समाधान करणे हा 
लौकिक उपपादनाचा मुख्य टतु असतो. साहजिकच व्यक्तीच्या मानसिक 
व्‌ वौद्धिक दर्जावर त्याचे स्वरूप अवलब्रून राहते अशा उपपादनात 
अतिनसगिक, कल्पित, काव्यात्म घटकाचे प्राबल्य असते लहान मुले, 
अज्ञानी माणसे याच्या समजुतीमध्ये खौकिक उपपादने अधिक प्रभावी 
आढकतात त्याची व्याप्ति त्या व्यक्तीपुरतीच मर्यादित राहते. ती वस्तुं 
वा घटना याच्या गौण, तात्कालिक, प्रासगिक लक्षणांवर आधारलेली 
असतात. लौकिक उपपादन त्या त्या व्यक्तीच्या भावना, स्वैरकल्पना- 
विहार, वैयक्तिक आवडीनिवडी, कर, प्रवृत्ति यावर आधारलेे 
असते. त्यात व्यक्तिनिष्ठता जास्त प्रमाणांत असते. त्याना ओस्त्रीय 
दर्जा छाभृ णकत नाही. 

याउनट, भास्दीय वा वैज्ञानिक उपपादनाचा हतु घटनांची नैसर्गिक 
व वौद्धिक उपपत्ति जावण हा असतो. त्याचं कायं उच्च दर्जच्या 
वौदधिक वा मानसिक जिन्नासेचे समाधान ह असतें. त्यासाठी घटनेच्या 
घटकाचे विश्लेपण, कारण-कार्यसंवंधाचा शोध, तकंणुद्ध युवितवाद 
यांचा अवटव करावा लागतो. त्यांचे स्वरूप व्यक्तिनिरेश्न असते. 
त्यांचा आधार चस्तु वा घटनाची मूलभूत, मटृतत्वाची व आवश्यक 
लक्षणे हा अतततो त्याना सार्वक्राटीन, व्यापक निद्धान्तांचा दज प्राप्त 
टोतो, सर्वमान्यता मिदते. । 

२. शास्त्रीय उपपादनाचो चिकित्सा 
शास्त्रीय वा वैज्ञानिक उपपादन 


मतम १-१५ 


: जन्दृन्सच्या मताप्रमाणे 
. म्हणजे ` धटनाघटनां मध्ये, 


९१३ 


उपपादन 


घटनानियमामध्ये, व॒ नियमानियमामध्ये सुसंगति कशी आह 
हे दाखवगे होय. त्यामध्ये घटना व नियम एका सवैव्यायक कारण- 
सिद्धान्तसूत्रति गुंफटे जातात ह्याचाच अथे, यास्त्रीय उपपादनामागे 
विश्च ही एक व्यवस्था आहे, त्याचे विविध व्यापार नियमवद्ध आहेत, 
निसर्गातत आंतरिक सूत्रवद्धता आदे, अणी श्रद्धा असते 

कार्वेथ रीडच्या मताप्रमाणे वैज्ञानिक उवपादन करणे म्हणजे 
निसगेवटनाविपयक कारण-नियम शोणे, त्याचे व्यापक नियमांच्या 
आधारे अनुमान करणे व त्यांचे इतर घटना-नियमाशी सादृश्य 
दर्भविणे -होय त्याच्या मते या उपपादन-प्रक्रियेत विगमन, निगमन, 
स्दृश्षीकरण व सामान्यीकरण या वैचारिक पदतीचा अंतर्भाव होतो. 
सर्वं ,निस्गे-नियम है एकाच ` वुदधिगस्य विश्वरचनेची विविध 
अगे आहेत असे उपपादन-प्रक्रियेत दाखवछ जात असल्याने वेल्टनने 
तिचे वर्णन " प्रणालीकरण " असे केर आहे. 

३. शास्त्रीय उपपादनपद्धती ` कार्वेध 
मानल्या आहेत : 

( १) विष्देषणपद्धती - एखाया समिश्र स्वरूपाच्या घटनेचें 
उपपादन करणे म्हणजे तिचे ताकिक विन्लेपण करून विविध घटक 
अलग करून दाखवणे होय. विशेपत. समजातिक कार्थसमिश्रणस्वकूपी 
घटनाचे उपपादन करताना ही पद्धती स्वीकारावी लागते उदा.- 
सूर्यमाल्तील ग्रहांचे गतिम. 

( २) अध्याहूरण ~ श्रेणीक्ररणयद्धती ` अनेक कल्पित व कमित 
घटनाची मालिका स्पष्ट करण्यासाठी तिच्यामधील सर्च दुवे परस्प- 
रातत जोडून दाखवभें माणि हरवलेछे दुवे शोधून काटून स्वे अवस्थाचें 
एकतित स्वरूप स्पष्ट करून दाखवण्यासाटी ही पती उपयुक्त ठरते. 
ˆ (३ ) उपनययद्धतौ : अनेक दुथ्यम दजचि, युटे नियम एकाच 
व्यापक व प्रस्थापित्त -नियमाखालो अणून त्याच्या आधारे निगामी 
अनुमान-पदतीने त्याचं उपपादन केले जाते. उदा - भरती-ओहीटीचे 
नियम, ग्रह्गति-नियम व्यापक स्वरूपाच्या गुस्त्वाकपंणनियमां- 
पासन नियमित करण 


रीडने तीन पद्धती 


याशिवाय वृल्फने पुटील पद्धती स्वीकारत्या आहेत : 


१. वर्गोपपादनयद्धतो एखादी नवीन, अपरिचित्त॒ वस्तु 
किवा घटना तिच्या स्वरूप-चिकित्सेनंतर पुर्वानुभवतील विशिष्ट 
वस्तु-वर्गाति किवा घटना-वर्गात समाविष्ट केली जति; त्यावेढी ही 
पद्धती अवेखविी जाते. 


२.. विकासश्रण्युपपादनयद्धती :` नैसगिक वा कृच्चिम वस्तु, 
व्यक्तीमधील साम्यभेद जाणून व त्याचे अखंड वंकासिक श्रेणीतील 
स्थान निश्चित करून क्रमवद्ध विकास-अवस्थाची पूर्णं मालिका म्हणजे 
वैकासिक श्रेणि या पद्धतीने लावली जाते माणि त्या श्रेणीत त्या वस्तुरच, 
व्यक्तीचे स्थान ह्या पटनीने निश्चित केले जातते. 

३. हेहूषपादन क्रिवि प्रयौजनोपपादन अचेतन सृष्टी 
उपपादनं करताना हेतु वा प्रयोजन याचा अवरंव करणे अयथार्थ 
ठरते. मात्र चेतन, सजीव सुष्टीचे उपपादन करताना प्राण्यांच्या वर्तना- 
मागील हतु वा प्रयोजन यांची षेण वृक्त ठरते म्व मानवी छृति 


दलन 


उपपाद्न 


हतुपरवक्षिति असतात, आणि म्हणून सवं मानवी किचि उपपादन 
करण्यास हीच पद्धती वापरावी लागते. 

४, शास्त्रीय उपपादनाच्या अवस्था : वेत्टनने तीन अवस्था 
मानत्या आहेत : 

( १ ) अनुभवसिद्धान्तन : सख्यामान शास्त्रातील प्रवृ्ति- 
निद्शंक सामान्य विधाने प्रामूख्याने अनुभव-सिद्धान्तने असतात. 
" अवाधित अनुभव ' हा त्याचा आधार असतो. मर्यादित अनुभव- 
क्षेत्रात ती ग्राह्य असतात. व्यापक नियमाचा निगमनात्मक आधार 
ह्या अनुभवसिद्धान्ताना नसल्याने त्यांची ताकिक उपयुक्तता व युक्तता 
सशयास्पद असते, माव त्याच्या आधारे कारण-चिकित्सेस मदत होते. 


( २) प्रस्थापित करवा प्रमाणित सिद्धान्तन : अनुभव-सिद्धान्तने 
व्यापक, पूर्ेपरस्थापित नियमाच्या साहाय्याने निगमित स्लारी तर 
त्यांना प्रस्थापित, प्रमाणित सिद्धान्त वा सत्ये असा दर्जा प्राप्त होतो. 
उदा- केप्ठरचे ग्रहगति-नियम. न्युटनच्या गुरुत्वाकपेणापासून 
निगमित्त द्ोतणच त्याची सत्यता सणयातीत दोर्न त्यांनए प्रस्थापित्‌ 
सिद्धान्ताचा दर्जा प्राप्त ज्ञाला. 


(३) प्रणालीकरण : वज्ञानिक क्षेत्रातील विविध नियमांचा 
परस्परसवध स्पष्ट करणे, त्यांचे मौलिक वा दुय्यम स्थान ठरविगे, 
वैज्ञानिक क्षेत्रातील त्यांचे महत्त्व निश्चित करून अशा सवं नियमांची 
एक स्वंसमावेशक व्यवस्था व प्रणारी तयार करणं आणि त्यानुसार 
वैज्ञानिक विचारकष्रातील आंतरिक सूत्रवद्धता दाखवणें ह वैज्ञानिक 
प्रगतीची परमोच्च अवस्था होय. 


( ५.) उपपादनाच्या मर्यादा : वस्तु वा घटनामधील गुणसादृश्य 
हा उपपादनाचा पाया असल्याने प्राथमिक अनुभव, वेदने ह्याच उप- 
पादन करणे शक्य नसते एखाद्या विशिष्ट वस्तूरचे, व्यक्तय उपपादन 
शक्य नसते. विस्तार, आकार, वजन, घनता, चलन इत्यादि वस्तृच्या 
प्राथमिक गुणधमवचि उपपादन शक्य नसते. गुरुत्वाकषणासारख्या मौलिक 
व व्यापके नियमांचे निगामी आधार दाखवतां येत नाहीत, म्हण्‌न 

त्याचेंहि उपपादन शक्य नसते 


( ६ ) उपपादनाचें वज्ञानिक महत्व : शास्त्रीय किवा वैज्ञानिक 
क्यचि गाभा म्हणजे निसगंघटनाचं उपपादन होय. या धटनाचें 
केवठ ' वणेन ' करून विज्ञानाचे कायं पूणे होत नाही. सृष्ट घटनाचे 
केव “ छायाचित्र " तयार करणे एवढेच विज्ञानाचे उदिष्ट नसते. 
विश्चांत † कोणत्या ' घटना घडतात, त्या ' कशा ` घडतात व "कां" 
घडतातत यांची समाधानकारक उत्तरे विज्ञान शोधते व विज्ञानाने 
शोधिली पाहिजेत. अर्थात्‌ अचेतन, जड सृष्टीच्या अभ्यासांत मानवी 
्रेरके, हेतु व प्रयोजन यांचा आरोप केला जणे अयुक्त होय. मात्र सजीव, 
चेतन सृष्टीच्या व्यापारा अभ्यास करताना हेतु व प्रयोजन याची 
दखल न घेतल्यास तत्सवंधीचं विवेचन अ्पूणं होणार नाही; म्हणजेच 
निसर्गाचा अन्वयां लावताना निरीक्षण व वर्णेन हा वैज्ञानिक विचाराचा 
प्रारभ असला तरी या अन्वयार्थाची पूर्तता सृष्ट घटनाचं विवरण व 
उपपादन केल्यानेच होऊं शकेल भसे मानले पाहिजे 

संदभ-परंय ` रीड, सी. : लांजिक, डिडिक्टिव्ह्‌ अंड इ डविटिव्ह्‌ 
( कंडन, १८९८; अंनटेटेड इडियन एडिणन, कलकत्ता, १९५३ ) 
वेल्टन, जे. अँड मोन्हेन, ए. जे इंटरमीजिएट लांजिक, सुधा. आ. ४ 
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उपमाने 


सपा. एस. एच. मेखोन ( लंडन, १९३८ ); लाटा भार वर्कमेय षुः 
एलिमेद्स आफ लांजिक ( ठंडन, १९२९ } । 


ज. वा. जोषी 


उपमान ; न्याय, पूवंमीमासा भाणि उत्तरमीमासा (वेदान ) 
या द्शेनांनी उपमानाचा प्रमाण म्हणून स्वीकार केला आटे; पग न्याप. 
दनात आणि मीमासादशेनात उपमानाचा अथं भिन्न जहे. तयापि 
सज्ञा-सज्ञि-ज्ञान ज्या साधनाने शक्य होते, त्या ज्ञानसाधनास 'उवमाते 
समजतात, तर मीमासक, सादृश्यज्ञानाच्या सधनास “उपमानं 
म्हणतात. अर्थात्‌ दोन्ही दाशंनिकाचा ! उपमाना "कंडे पहुप्याया 
दृष्टिकोण जरी भिन्न मसल तरी “ सादृश्यज्ञान ' मात्र दोक प्रकारा 
साधारण आहे 


प्रमाण म्हणजे ज्ञान-साघन. प्रमाणाच्या साहाय्याने भग ङग 
मोजत-मापत असतो ही गोष्ट प्रमा्णांचा विचार करताना दप्टीमाः 
करतां येणार नाही. † उपमाना "चा विचार करताना तर दी गे 
नेहमीच दुष्टीसमोर ठेवावी लागते. “ उपमान ' हा शव्द भक्करार 
शास्त्रांतहि वापरला जातो. उपमा-अलकाराचे स्पष्टीकरण काना 
आपणांस उपमान शब्दाचा वापर करावा लागतो "त्या स्त्रीव मुव 
कमलासारखं आहे ' ह उपमा अलंकाराचे उदाह्रण अहि. स्तवे मुव 
हे ' उपमेय * आणि कमल हे † उपमान ' या दोहोत सादृश्य ( साधम } 
आहे ( निदान कवि तसे समजतो } ; आणि उपमाना-( येये कमल ] 
च्या योगाने स्त्रीच्या गुखाचें स्वरूप आपणास कंठते ज्ञानशास््रात 
उपमानाच्या योगाने अन्यथा न होणाया ज्ञानाचा बोघ होतो शे 
त्यायमीमांसा-दाशेनिक मानतात. 


पारेपरिक उदाहरण : या ठिकाणी ˆ उपमाना चे पापि 
उदाहरण घेणे उपयुक्त होल. पूर्वी कधीहि न पाहिलेत्या नील रई 
पाहून "ही नील गाय आहे” हे ज्ञान आपणास कसे होते ! प्रल, 
स्मृति किवा अनुमान यांनी हे ज्ञान होत नाही. प्रत्यक्षाने वस्तु कटेन, 
पण ती वस्तु अमुक आहे हे ओठखण्याकरिता ती वस्तु पूरी एकदा तौ 
पाहावयास हवी असते. तसेच ती वस्तु अमुक आहे हे आपणा 
विके पाहिजे असते. "ही नील गाय आह ' ह ज्ञान दोन उपाधीवर 
( कंडिशन्स ) अवलनबरून असतें : ( १) एक तर ' नील गाय ' नावाचा 
( संज्ञावाचकं } प्राणी असतो व तो गारईसारखा असतो है मापगाप 
कोणीतरी सांगावयास हवे असते, म्हणजे शब्दप्रमाणाने कछावयाप 
पाहिजे असते व ( २) गार्दचे आपणास प्रत्यक्ष ज्ञान अपाव्य 
पाहिजे असते. उपमानाचा विपय जर कल्पना ( कनतष्ट ) मेटः 
म्हणजे जर तो विकल्पित असेल, ' उदा.- अपरिमेय (इर्रंशनल नदत} 
हे परिमेय-( रेंशनर नवस ) सारखे असतात", तर उपमान प्रत्यक्षय 
असावयाचे कारण दिसत नाही. या दोन उपाधीमुे ( एक प्राण 
पाहून ) "ही मीक गाय आहे ' हँ ( पूरव त्य प्राप्यास कधीहि परि 
नसङे तरी ) आपण ओढखू शकतो. गाय है उपमान; या ज्ञानसाधनच्वा 
भरवशावर गाय आणि नील गाय यांतील सादृष्यामुढे आपणास नर 
गाईचे ज्ञान होते. अशा ज्ञानांत सादृश्य आणि संज्ञा (उदा ~ "नी 
गाय ' ह नाम ) यांच्या भरवशावर संञा ( नील गाय ) आपिं स 
( ज्या प्राण्याला आपण ' नीर गाय * म्हणून संबोधतो तो प्राणी ) याचा 
सवध आपण प्रस्थापित करीत असतो; आणि ह दुस्या कोणत्याहि 


उपमान 


प्रमाणाने साध्य होत नाही; म्हणून नैयायिक उपमानास स्वतंत्र प्रमाण 
मानतात 


वास्तविक सर्वं आसवेदन ( अपसेप्णन ) हँ उपमानात्मकच असते. 
एकाच वस्तुला आपण दुसग्यांदा जेन्ा पाहतों तेन्हा आपण संज्ञा-सं्ञि- 
संवंधच जोडत असतो फरक एवढाच की, आसंवेदनांत आपले सन्ञा- 
संज्ञि-ज्ञान व्यक्तीपुरते किवा त्याच जातीपुरतें मर्यादित असते तर 
उपमानांत आपण एका जातिज्ञानांतून दुसग्या जातिज्ञानाकडे जात 
असतो. 

पूव आणि उत्तर मीमांसक ज्या प्रमाणाने सादृश्याचें ज्ञान होतें 
त्या प्रमाणास “ उपमान ' म्हणतात; म्हणजे उपमानाचा संवंध ते 
संजञासंज्ञि-संवंधक ज्ञानाशीं न जोडतां गुणज्ञानाणशी जोडतात. हें 
सादृश्यवाचक गुणज्ञानहि दुसया कोणत्याहि प्रमाणाने होत नसल्या- 
मठे मीमासक त्याकरिता स्वतंत्र प्रमाण कल्पितात व॒ त्यास 
` उपमान ' म्हणतात. 


नैयायिकाच उपमान व मीमांसकांचे उपमान एकमेकांपासून भिन्न 
असले तरी त्याचा जवठचा संवंध आहे आणि दोहोच्याहि म्हणण्यात 
तथ्य आहे हे स्पष्ट आहे; तेन्दा वास्तविक उपमानाच दोन प्रकार 
मानावयास हरकत नाही. 

संदभ-प्रंय : अभ्यकर, वा. संपा. : 
प्रणीत सर्वदशेनसंग्रह ( पुणे, १९२४ ). 


श्रीमत्सायणमाधवाचाय- 
सु. शि. बारलिगे 


उपयोगिताबाद्‌ . स्वरूप ; उपयोगितावाद हा मूर्तः 
नीतिशास्त्रीय साध्यवादाचा एक प्रकार आहे; म्हणजे त्यांत कर्तव्य- 
कल्पनेपेक्षा साध्यकल्पना अधिक महत्त्वाची मानली भाहे. उपयोगिता- 
वादाचे अनेक प्रकार असल्याने त्यास एका सामान्य नीतिशास्त्रीय 
उपपत्तीचे स्वरूप प्राप्त ज्ञाले आहे. त्याचे विशिष्ट व निश्चित असें 
स्वरूप त्या त्या प्रकारानुरूप बदलत जातें; मात्र त्याचे सामान्य स्वरूप 
सांगावयाचें ज्ञात्यास असे म्हणता येईल की, ज्या सिद्धान्तानुसार 
कृत्यांची युक्तायुक्तता अथवा नैतिकानेतिकता ही त्याच्या परिणामांच्या 
चांगक्े-वार्दूटपणावरून ठरविली जाते त्यास * उपयोगितावाद ' असें 
म्हणतात. यावरून फलसपेक्षता ह त्याचें प्रमुख लक्षण असल्याचे 
दिसते. अर्थातच फलनिरपेक्षताविरोधी उपपत्तीत उपयोगितावादाची 
गणना होईल. उपयोगितावाद ही प्रामख्याने आदशेनिर्धारक उपपत्ति 
आहे; म्हणजे त्यात ' उपयोगिता ' ही नैतिक निणैयाची कसोटी मानली 
जाते; परतु नीतिशास्त्रीय निसर्गवादाचा एक प्रकार या नात्याने त्याची 
अधि-नीतिशास्त्रीय उपपत्तीहि देतां येईल. “ उपयोगिता ` हा ' नैतिक 
श्रेय ' याचा पर्यायवाचक शब्द आहे असें म्हणणारा तो “अधि-नीति- 
शास्त्रीय उपयोगितावाद ' व * उपयोगिता " ही “नैतिक श्रेय ठरविण्याची 
कसोरी आहे * असे म्हणणारा तो * आदश्ं निरधारिक नीतिशास्त्ीय 
उपयोगितावाद ' होय. अधि-नीतिशास्त्रीय उपयोमितावादान्वये 
नीतिशास्त्रीय संकल्पनाचँ उपयोगितावादी संकलत्पनेत रूपांतर करता 
येते. हा अधि-नीतिशास्त्रीय निसगंवादाचाच एक प्रकार असल्यामुे 
अधि-नीतिशास्त्रीय निस्गवादावरीक सवं आक्षेप याला लागू पडतात. 


प्रकार : (अ ) उपयोगितावादाचे “ कृति-उपयोगितावाद ' आणि 
^ नियम-उपयोगितावाद ' असे दोन प्रकार करण्यांत येतात. 


११५ 


निषु 
उपयो गितावाद 


प्रत्येक कृत्याची उपयुक्ता त्याच्या परिणामां वरून ठरवावयाची असते 
असें म्हणणारा तो कृति-उपयोगितावाद; आणि विशिष्ट त्यांचा 
विचार न करतां सामान्य नियमांच्या परिणामांचा विचार करून 
कृत्यांची उपयुक्ता ठरवावयाची असते असें म्हणणारा तो नियम- 
उपयोगितावाद यावैकी कति-उपयोगितावादाचे स्वार्थी ( ईगो- 
इस्टिक } व स्वार्थी ( युनिन्द्रसेंलिस्टिक ) असे पुन्हा दोन प्रकार 
करतां येतात. { व ) वरील्येक्षाहि अधिक महत्त्वाचे प्रकार म्हणजे 
° सुखवाद ' व " आदशे ' उपयोगितावाद. वेन्यम आणि काही प्रमाणात 
जोन स्टुअटं मिल्ल ह पहिल्या प्रकारचे पुरस्कते असून त्यांच्या मते, 
* सुखकारकता ' हँ निर्णायक तत्त्व होय या मतास ` सर्वसुखवाद " 
असेहि म्हटठे जाते; कारण “ अधिकस्य अधिकं सुखम्‌ › हे त्यांच्या मतें 
अंतिम साध्य आहे. याहून भिन्न असें मत रेश्डोँल, मूर यांनी प्रतिपादिले 
आहे. त्याच्या मते, ' सुख ' ही युक्तायुक्ततेची एकमेव कसोटी नसून 
ज्ञान, चारिव्य इत्यादि इतरहि ' सृुखेतर ” कसोटचा असू शकतात; 
कारण ती स्वयंपू्णं मूल्ये आहेत. यास आदशेवादी उपयोगितावाद 
असे नांव आहे. 

याव्यतिरिक्त सिन्विक्च्या नीतिमीमांसेला ! वौद्धिक उपयुक्तता- 
वाद ' असे म्हटलँ जात असल्याने तोहि एक प्रकार संभवतो. त्याच्या 
सिद्धान्तास ' सर्वार्थी सुखवादी उपयुक्ततावाद ' असेहिं म्हटले जाते; 
परंतु सिज्विकचा सिद्धान्त रूढ उपयुक्ततावादी सिद्धान्ताहून फारच 
भिन्न असल्याने त्यास उपयुक्ततावादी म्हणावे की नाही याविपयी 
दुमत आढकरते. 


मूल्यांकन : नैतिक जीवनांत जसे भावनेला महत्व आहे, तसेच 
कदाचित्‌ त्याहून अधिक महत्त्व, “श्रेयस्‌ 'ला आहे ही गोष्ट ठामपणे 
सांगण्याचें काम उपयुक्ततावादाने केले आहे. त्यांत स्वाथपिक्षा सर्वार्थाला 
अधिक महत्त्व दिलेले असल्याने तो ग्राह्य होण्यास धिक्च मदत 
शाटी आहे; तथापि या उपपत्तीत काही महत्त्वाच्या अडचणीहि दिसून 
येतात आणि त्याच आक्षेपकांनी आक्षेपाच्या रूपांत मांडल्या आहेत. 
त्या अशा: (१) उपयोगिता हा निकप व्यवहारांत निरूपयोगी 
आहे; कारण : (अ) कोणत्याहि कृतीचे सरवेच्या सवे परिणाम विचारांत 
घेरे अशक्य आहे; आणि ( व ) सुख आणि सुखेतर मूल्ये संमेय 
नसत्यामुके आणि सूखाचें मोजमाप करणें कठीण असल्याने परिणामांची 
श्रेणी लावणे अशक्य आहे. याचे उत्तर असे दिले जाते की, कृतीचे परिणाम 
किती सुखकारक अथवा हितकारक आहेत याचे संख्यात्मक मोजमाप 
शक्य नसे तरी सामान्यपणे ते अजमावणे शक्य आहे. ( २ ) सुखवादी 
उपयुक्ततावाद नैतिकमूल्ये परतः मूल्ये मानतो व सद्‌ गुणाचें व्यावहारिक 
शहाणपणांत रूपातर करतो. ( ३ ) सुखासुखांत जर गुणात्मक फरक 
मानला तर त्यांच्या निणयासाठी सूखेतर तत्त्वाचा स्वीकार केल्यासारखें 


होत. 


या आक्षेपांतील तथ्य मान्य करूनहि असें म्हणावे लागते की, उप- 
योगितावादाचे सैद्धान्तिक महत्त्व पूर्णतया नाकारता येण्यासारखे नाही ; 
कारण "श्रेयस्‌ "ला जीवनांत फार मोठे स्थान आहे. 


संदर्भ-्र॑य : मिल्ल, ज. एस : युटिक्टेरि्ओेनिज्चम (रंडन, १८६३) ; 
वेथेम, जे. : अन इद्रोडक्छन टु दि भ्रिन्सिपल्स आफ मोरल्स अड 
ठेजिस्ठेशन ( ल्डन, १७८९ } ; रंशडोँल, एच. : दि धिञजरी आफ 


उपयोगिताचाद्‌ 


गड यड ईच्हिठ, २ ख { ओवस्फडं, १९०७ ; आ. २, १९२ ८) 
मूर, जी परिन्मिपिजा एयिा ( केत्रिज, १९०३ ) ; सिज्विकि 
एच . मेथङ्य आफ एधिक्स ( ल्डन, १८७४; आ £, १९०१ ) 
अल्वी, ई ए हिस्टरी जंक इण्ट युटिलिरेरिजेनिज्लम (न्यूयाकं 
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उपासना व उपासखतामागै उपासनेमध्ये खालीले 
सोष्टोचा समावेश होतो (१) निरुपाधिक-सत्ता-स्वरूपात केव 
ईश्वराची निर्भेद, दैवी उपासना, ( २) एखाद्या अवतारःस्वरूपात 
ईश्वराची केलेली भवितयुक्त उपासना, ( ३ ) ईरा मानुपीकरण 
करून केलेली सीमित उपासना, ( ४) ज्याचे तादात्म्य एकमेवे 
छ्रराषी कल्पे जात नाही किवा अगदी पक्केपणे कल्पिले जात नाही 
अशा निरनिराक्रणा देवताची उपासना, ( ५) निसगे-देवाची किवा 
विश्वाच्या काही क्षेत्रे किवा अगाचे अध्यक्ष म्हणून कल्पिेल्था 
वैदिक देवाची उपासना, (६) अलौकिक 
शक्तियुक्त अशा ठेवी प्रतिमाची किवा पवित्र वस्तूची पूजा, (७ ) 
सत, ऋपि आणि द्रष्टे ह्याचा ईश्वराशी असत्या खास संवधामूठं 
त्याचा सन्मान, { ८ ) आध्यात्मिक गुरु, मातापिता, धर्मगुरु आभि 
इतर पूज्य व्यक्तीवदुखचा आदर 
खरी दैवी उपासना, जिचा निदेश ग्रीक भापेतील खटरिया (कट) 
ह्या शब्दाची रूपे वापरून सिश्चन लोक करतात, ती तत्त्वत. परमे- 
श्वराच्या एकमेवेत्वाची, सवेशरष्ठ पूणत्वाची आणि एकमेवाद्वितीयम्‌ 
अशा सन्या सर्वाधिपत्याची प्रशस्तिपूणे स्वीकृति असते ( निर्गुणे 
ब्रहम, वायवल्मधील जिहोवा, स्िश्चन ईश्वर, कराणांतीक अल्ला). 
स्िश्चन खोक येशू स्िस्ताची उपासना त्याच्या मानवी नव्हे कर दैवी 
स्वरूपामूरे करतात. उपासना मानसिक किवा वाचिक, वैयक्तिक 
कवा सार्वजनिक असू शकते आणि मय ती सामान्यतः कर्मकाडपर वे 
विविध.क्रिया-कसेयुक्त असते, -मातत उपासचेचा गाभा म्हणजे सपूर्णपणे 
पराधीनता, स्वते च्या आत्यत्तिक अपू्णेत्वावदख्चा नस्रभावे, स्वत.च्या 
नैतिक स्खलनावटख पश्चात्ताप, सानंद कृतन्नता आणि विश्वन्धता 
इत्यादि मनोभाव असतात 
पौराणिक कथात्मक अभिव्यक्ति . अवताराच्या किंवा वायवल- 
मधीर ईश्वरी मनुप्यावहरच्या भक्तीपाटीमागचा हेतु अगदी दैवी आहे, 
परतु त्याची अभिव्यक्ति पौराणिक-कथात्मक ` किवा साप्रदायिके 
असू शकते. तिच्या टिकाणी भगवद्‌ गीतेतील शुद्ध भक्तीचा उदात्त- 
पणा किवा भागवत पुराणातील भवतीची आत्यतिक भावनिकता 
किवा इद्रिय-वैपयिकता असू शकेल. तत्त्वत. तौ भगवान्‌ या नात्यामै 
ईश्वरावरीख प्रेमयुक्त श्रद्धा आणि त्याच्या अनृग्रहाची श्रद्धायुक्ते 
अपेक्षा असते. ह्या दोन्ही गोष्टी त्याच्या आनदमय-पूणत्वामध्ये भावनिक 
सहभागितेकडे नेणाग्या आहेत. हिदुधर्मामध्ये उपासनेचे दैवत विपण 
वासुदेव, कृष्ण, नारायण, राम, शिव किना ईश्वराचे पुरुप कवा स्त्री 
रूपातले मानेवी रूपदेखील असरत. नारदाने उपासनेची व्याख्या 
^ ईश्वरावहृखचे अत्युच्च प्रेम † ( अस्मिन्‌ ' परमप्रेमूपा ) अशी आणि 
शाडित्याने " ईश्वरावहल अनुराग ' ( अनुरवितिः ईश्वरे ) अशी केली 
आदे. दोधेहि उपासनेला मोक्षाचा अतिसुरभ आगि सर्वत्र आदट्णारा 
माग समजतात नारदीय सूरे आणि शांडिल्य-सूतकार यांनी भपराभविति 


( अतिभौतिक } 
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आणि पराभवित ह्याच्या श्रेणी भिन्न-भिन्नरील्या दित्या आत खा 
नारदसूर ८२ मध्ये परानक्तौच्या ११ ध्रेणो सामितत्या ओं 
गुण-माहात्म्य-आसक्ति, रूप-आासविति, पुजा-आसव्ति, स्मर 
आसक्ति, दास्य-जासक्ति, सख्य-आासविति, वात्मत्य-आसक्ि, का. 
आसक्ति, आत्ममिवेदन-आस्वित, तन्मथ-आसक्ति परमविरहु-भामक्षि, 
( तपशील्वार विवेचनासाठी ' भक्तिमाभे ' पहा } 

आतापर्यत उत्छेखिलेल्या प्रमुख धर्माव्यतिरिक्त ईश्वराच्या उपा 
अनेकं अपणं व विचिते प्रकार दिसून येत्तात या उपासना की राक्षर, 
करूर आणि धृणास्पद असतात किवा खत्या ईश्वरागी ज्यावा खष्टतया 
सवध नाही अणा देवताना उटेशून कैटेत्या असतात जे ईश्वर नगु 
केवट व॑श्चिक का्यकर्ते आहेत अशा वैदिक देवाचा यज्ञदरारा भध्रदन 
च स्तवन करून सन्मान केल्य जातो. एूवेमीमासेमध्ये हा क्रियापि 
स्पष्ट केला असून कलत्पसूत्रामध्ये त्याचा विस्तार केठेला आह दैनदि 
क्रियाविधि ( संध्या ) त्यातून निष्पत्र ्लल्लि भह. साध्या 
विधीनी धघरातील पवित्र अग्नि ( ओौपासने ) रास्णे दै त्याचे घत 
असते त्याला पाठ, जप, ध्यान ह्याचीहि पृप्कठदा जोड अतौ 

मूर्तीची उपासना .: मूर्तीची उपासना प्रामुख्याने मदिरमधुन 
केटी जाते तिच्यातील प्रमुख उपचार पूषीटप्रमाणे भता ` 
प्रबोध, स्नान, आवाहन व अपण ( याततत स्वागत, नमस्कार, प्रणाम 
माल्य, आसन, पाद्य, आचमन, प्रदक्षिणा, वलिदान, सरतत, प्रसाद, 
प्राथेना, विसर्वण याचा समधविश्न होतो ) मोटमोठे उत्सव, मिरवगुकरा 
च देवताचे विवाह याचाहि या उपासनेत अंतर्भाव होतो प्रत्येक पथाता 
त्याचे स्वत.चे क्रियाविधीचे ग्रंथ. ( आगम किवा तते ) असतात. 
अधिक नेमस्त अशा सप्रदायामध्ये भजन, कीर्तेन आणि सत्संग हयान 
युक्त अशी सामुदायिक उपासना असते 

संत ईश्वराला खेप जवद्छ्वे असत्यामुे त्याची ` आद रपु्वक पुजा 
कथिक चर्चैने मान्य केटी आहे, परतरं तिला खन्या अर्थानि दैवी 
( टिक ) म्हणून समजप्यास त्याचा विरोध आहे इतर अनेक धरहि 
अश्नाच प्रकारि सताचा सन्मान करण्यास मान्यता देतात. भासतामध्य 
भगवद्गीतेच्या काठापासून पुजा ह्या शब्दनि { ईश्वराची मूतस्वस्परति 
पूजा ) मूर्तिपूजा ( यन्नातील अमूर्तं उपासनेहन भिन्न ) आणि देवताच, 
पुण्यातम्याचा च पवित्र वस्तूचा विविधः प्रकार के्ेला सन्मान निर्दिष्ट 
होतो ~ 

तत्त्वज्नान ईश्वराला वैश्विक कारण आणि केवल सत्ता म्हणून 
मानते आणि त्यामृे सामान्य माणसाची ईश्वराच्या श्रेष्ठत्वारा सर्व 
साधारण प्रतिक्रिया म्हण॒न छेदिक किवा यथार्थं दैवी उपासनेचे समनं 
करते. इतर उपासना अंतिमत एकाच ईश्वराप्रत नेणाया भ्तर 
आणि त्याच्या अनन्यत्वाला व उपाधिरहितत्वाला हानि पौहोचचणा्या 
नसतीख तरच तत्त्वज्ञान त्या खपवृन घेऊं शके 


संदभ-प्रे : पेरिडर, जी : वशिप इन दि वल्दूस रिलिनन्व 
( रुडन, १९६१ ), मागन, के इन्त सपा. : रिल्जिन फ़ दि 
हिदन ( न्युयोकं, १९५३ ); कीय, ए वी. : रिकिजिन भेड दि 
फिलसफी आफ दि वेद ओंड उपनिपद्स, २ खं (कत्रिज, १९२५ ) 
भटराचाये, ह सेषा : दि कल्वरलं हैरिटेन बांफ़ इंडिया, खं. ४ ' दि 
रिलिजन्स , आ २ ( कलकत्ता, १९५६ ). 
आर. बही. उस्मेद 


उपासना च उपासनामाग 


उभयापत्ति 


उभयापत्ति : उभयापत्ति म्हणजे काय? : उभयापत्ति, दि- 
शुंशिका किवा शुगापत्ति हा मिश्र सविधानाचा प्रकार अहि 
लौकिकदुष्टचा या युक््तिवादात त्याच्या दिलेल्या सदरभति एकं 
किवा अधिक विकल्प ताक्रिकदृष्टया निर्णायक, निवार्य व वधन- 
कारक निष्कपं म्हणून निष्प्रभ होतात. ते सारसेच सकटरूप व 
म्हणून अस्वीकायै असतात; त्यामुद्े ^ इकड आड तिकडे विहीर ', 
अणी उभयापत्तिरूप परिस्थिति निमणि होते 


ज्या मिश्च सविधानांत ज्येष्ठ पक्षविधान हँ दोन अवलर्व विधानानी 
बनलेल्या सहित अनुव विधानाच्या स्वरूपाचे असते, कनिष्ठ पक्ष- 
विधान हैँ ज्येष्ठ पक्ष-विधानातील्च दोन पूर्वागांचा विधि अथवा दौन 
उत्तरांगांचा निपेध॒ करणाग्या किवा-विधानाच्या स्वरूपाचे असते, 
व निष्कषै-विधान हे ज्येष्ट पक्ष-विधानांतीकच एक | दोन उत्तरागांचा 
विधि अथवा एक | दोन पूर्वागाचा निपेध करणाव्या सरल | किवा- 
विधानाच्या स्वरूपाचे असते, त्या सविधानास मिश्र, दिणुंग संविधान, 
दिशंगिका किवा उभयापत्ति म्ट्णतात 


उभयापत्तौचे संघात-प्रकार १. केवल उभयापत्ति ` यामध्ये 
ज्येष्ठ विधानांतील दोन पूर्वागाचा अथवा दोन उत्तरांगांचा कनिष्ठ 
किवा-विधानात विधि अथवा निपेध करण्यात येतो आणि त्यावरून 
ज्येष्ठ विधानात एकाकी उत्तराग अथवा एकाकी पूर्वाग याचा 
निष्कर्षातीर सरल-विधानांत विधि अथवा निषेध करण्यात येतो, 
अशा उभयापत्तीस * केवर उभयापत्ति ' म्हणतात. 


२. संकीर्णं उभयापत्ति . यामध्ये ज्येष्ठ विधानातील दीन 
पूर्वागांचा अथवा दोन उत्तरागाचा कनिष्ठ किवा-विधानात विधि 
अथवा निपेध करण्यांत येतो आणि त्यावरून ज्येष्ठ विधानातील दीन 
उत्तरागाचा अथवा दोन पूर्वागांचा निष्कपत्मिक किवा-विधि अर्थवा 
निषेध करण्यात येतो, त्या उभयापत्तीस ' संकीणै उभयापत्ति ` म्हणतति. 


३ विधायक उभयापत्ति ` ज्यामध्ये ज्येष्ठ पक्ष-विधानातील 
दोन पूर्वागाचा कनिष्ठ किंवा-विधानांत विधि करण्यात येतो व 
त्यावरून ज्येप्ठ विधानांतीर एकाकी उत्तरागाचा किवा दोन उत्तरागाचा 
निष्कप-विधानात विधि करण्यांत येतो, अशा विधिनिष्करधक 
उभयापत्तीसं “ विधायक उभयापत्ति ' म्टणतात. 

४. निषेधक उभयापत्ति . ज्यामध्ये ज्येष्ठ पक्ष-विधानातील 
दोन उत्तरागाचा कनिष्ठ किवा-विधानात निपेध करण्यात येतो 
व त्यावरून ज्येष्ठ विधानांतील एकाकी पूर्वागाचा अथवा दोन पूर्वागाचा 
निप्कपे-विधानांत निपेध करण्यांत येतो, अशा निपेध-निष्कर्पक 
उभयापत्तीस ‹ निपेधक उभयापत्ति  म्दणतात. 

(१) केवल, (२) संकीर्णं, (३) विधायक, ( ४) निपेधक 
अशा सघात्त-प्रकारांवरून उभयापत्तीचे समिश्र स्वरूपात चार उपसंघत- 
प्रकार तयार के जातात. ते पुटीलप्रमाणे : 


उभयापत्ति 


(प 


1 नः 
1 निपेधक संकीर्णं | सकीरणं निषे द 
केवल विधायक केवर निपेधक संकीर्णं विधायक सकीर्णं निषेधक 


उभयापत्तीचे आकारिक तकंशुद्धि-नियम . (१) उभया- 
पत्तीच्या ज्येष्ठ पक्ष-विधानांतीर पूर्वागाचा कनिष्ठ पक्ष-विघानात 
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उमास्वाति 


विधि करावा व॒त्यावरून निष्कर्पे-विधानांत त्यातील उत्तरागाचा 
विधि करावा; असन केत्यास " पूर्वाग-निपेध-दौीप” निर्माण होतो. 


(२) उभयापत्तीच्या च्येप्ठ पक्ष-विधानातील उत्तरांगाचा 
कनिष्ठ पक्ष-विधांनात निषेध करावा. मग त्यावरून निष्कर्पं- 
विधानात ज्येष्टं विधानांतील पूर्वागाचा निपेध करावा, असँ न केत्यास 
उत्तराग-विधि-दोप निर्माण होतील 


उभयापत्तीचं खंडन च विखंडन : कोणत्याटि युक्तिवादाचे खंडन 
म्हणजे त्यातीर कोणत्याहि आकारिक व आशयिक तकंदोपाचें दिग्दर्शन 
होय एखाद्या उपपत्तीमध्ये ( १ ) पूर्वागनिपेध दोप, ( २ ) उत्तरांग- 
विधिदोप, हे आकारिक तकंदोप आहत किवा ( ३ ) असत्य ज्येष्छ- 
पक्ष ॒विधान-दोप, (४) असत्य कनिष्ठ-पक्ष विधान-दौष, है 
दोन आशयिक तकंदोप आहेत, असे दाखवून दिले तर त्या उभयापत्तीचें 
खंडन होते. व्याच वेका सहित अनुव च्येष्ट पक्ष-विधानांतील 
पूर्वपग व उत्त्सम यामध्ये अनिका स्वल्पाचे अवरुंविन्वं नसते; 
तसेच उभयापत्तीतील कनिष्ठ किवा-विधानात ग्रथित स्लालेले विकल्प 
परस्पर-व्याव्तंक नसतात किवा समष्टिव्यापक नसताति जर दहे दाखवृन 
दिके तर उभयापत्तीचे खडन होते 


ि 


उभयापत्तीचें विखडन करताना एक नवीन ' प्रति-उभयापत्ति" 
अणी तयार केटी जाते की, जिच्यामध्ये ( १ ) नवीन ज्येष्ट-विधानांत 
मूठ ॒ज्येष्ठ-विधानांतील उत्तरांगाचं गृणांतरपूवेक स्थानांतर केलं 
जाते; (२) मूढ कनिष्ट-विधानच नवीनं कनिष्ठ-विधान 
म्हणून कायम ठेवले जाते आणि (३ ) अशा रीतीने उपलब्ध क्ञाटेल्या 
नवीन पक्ष-विधानापासून नवीन उत्तरागाचे “ किवा-विधान ' 
करणारे नवीन निप्कपे-विधान निष्पन्न केले जातें या फेररचनेमुे 
मूढ निप्कर्षाशी विसंगत असा नवीन निप्कपं तयार होतो. 


वस्तुतः उभयापत्तीच्या विखंडनापेक्षा ताकिक खंडन करणे हव 
अधिक युक्त होय; कारण विखडन करताना ज्येष्ठ-विधानांतील 
उत्तरामाची स्थाने वदलून मूठच्या पूर्वागांशी त्यांचा उल्टा संव॑ध 
लावण्यां आपणास काहीहि आधार नस्तो. मूठ निप्कपं व नवीन 
निप्क्पं विरोधी वाटले तरी ते तसे असतौलच असे नाही. कदाचित्‌ 
दोन्ही एकत्र खरे असृ शकतात. जरी ते निप्कपं विरोधी असते तरी 
त्यामुढ मूठ व नवीन उभयापत्ति तुल्यवढ ठरतात. एकीमुे दुसरीचा 
पाडाव होत नाही 


संद्भ-ग्र॑य ` वाडेकर, दे. द. व हरोलीकर, ल. व. :ˆ तकंशास्वाची 
मूलतत्त्वे, भाग १, निगमन ( पूणे, १९६३; आ. २, १९६६); 
रीड, सी. : छांजिक, डिडक्टिव्ह्‌ अड इंडक्टिब्ह॒ ( ठ्ंडन, १८९८; 
अंनोटेटेड इडियन एडिशन, कलकत्ता, १९५३ ). 


ज. वा. जोशी 


उमास्वाति . जसे निरनिराठ्या दशैनासाटी निरनिराढे 
सूत्रकार आपल्या देशात स्ञालेले आहेत तसेच उमास्वाति हे जैनदर्शनाचे 
आद्य सस्कृत-सूत्रकार होत त्यांनीच सस्छृतमध्ये छिदिलेले भाप्यहि 
या सूत्रावर उपलव्ध आहे भाष्याच्या प्रशस्तीवरून -त्याच्यावदर ही 
माहिती मिढते. त्याची शाखा उच्ैरनागर व त्यांचा जन्म न्यम्रोधिका. 
ह्या गावी ज्ञाला कौभोपणी गोत्राचे स्वाति व त्यांची पत्नी 


उमास्वाति 


वात्सी याचे हे पुद्र होत त्याच्या दीक्षागुरूचे नांव घोपनदि व त्यचि 
विदयागुरं ठाचकाचाय॑कुसुमपुर किवा पाटलीपुत्र येथे भा्यसहित 
' तत्त्वार्थाधिगमसूतर ' त्यानी चलिहिले. या ्रंयांत ३४४ सूत्रे आहेत या 
सूत्र-स्येसंवंधी दिगंवर व भ्वेतांवर परपरेत काटी मतभेदहि आहते 
स्थूलमानाने दिगवर व श्वेतांवर या दोन्ही सप्रदायात या ग्रथाला मान्यता 
आहे. वारकार्दने पाहूं गेत्यास दोन्ही सप्रदायांशी त्याची शंभर टक्के 
अनुकूलता नाही. दोन्ही सप्रदायावरोवर काही ठिकाणी त्याचे मतभेदहि 
आहेत शिकालेखांत त्याचा उल्लेख † गृ ध्रपिच्छ ” या नावाने मितो, 
व काहीच्या मते ते "यापनीय ' संघाचे असावेत तत्त्वज्ञान व ज्ञानमीमासे- 
सवंधी त्यांत मूलगामी असे पुष्कठच विवेचन आहे. पहिल्या अध्यायात्त 
जञानाच साधन असलेल्या प्रमाण व नय ह्याची चर्चा अलेली आहि. 
दुसग्या अध्यायात जीवतत्त्वाचे वणेन सुरू होतें व पाचव्या अध्यायांत 
अजीव तत्त्व, द्रव्य, गुण आणि पर्याय यांचे सविस्तर वर्णन आले आहे. 
उत्तरकालीन ताक्रिक साहित्यावर या ग्रथाचा फार दूरगामी परिणाम 
न्नालेला आहे. अकलक, विद्यानदि, हरिभद्र, सिद्धसेन इत्यादि ताकिके 
विद्धानानी याच ग्रथाच्या आधारे दुसन्या दशेनाचें खंडन व जँनदशनाचे 
मंडन केले आहे. दक्षिणेत उपलन्ध असलेल्या अनेक शिलालेखात ह 
कंदकुदाचे शिष्य मानले गेले आहेत. उमास्वातीचे ध्येय मूख्यत. स्वमत- 
प्रतिपादनच आहे. इ. स. च्या प्रारभी नागार्जुन आदि वौद्ध आचार्यानी 
तकंशास्ताची प्रतिष्ठा वाढविखी, त्याच काट्ठांत नैयायिक, वैशेपिक), 
सास्य, मीमासके इत्यादि दशेनानी खडनमंडनाची चर्चा सुरू केरी. 
अशा तर्हेच्या चरत अग्रगामी जैन ताकिक म्हणजे समंतभद्र व सिद्धसेन 
है होत. उमास्वाति हे या दोघाना जंनदशेनाच्या वावतीत आधारभूत 
असे आहेत. 


वि संपा. : विष्वततत्तप्रकास 
: भारतीय संस्ृतीमे जेन धमेका 


संदभ-प्रय ` जोहरापूरकर, 
( सोलापूर, १९६४ ) ; जैन, ही. 
योगदान ( भोपाक, १९६२ ). 


आ ने. उपाध्ये 
उदुतील तत्वज्ञान : पहा; तच्वक्ञान, उर्हतीर 


ऊम्सन, जे. ओ. [ ऊर्म्न, जेम्स ओपी ( १९१५- ) ] : या 
आंग्ल तत्तवज्ञाचें शिक्षण आंक्स्फडं चियापीठात ज्ञाले. काटी काठ तोसेट 
अंडचूज विद्यापौठात्त तत्त्वज्ञानाचा प्राध्यापक होता आणि भमेरिकेतीकं 
प्रिन्सटन विद्यापीठात अतिथि-सहायके प्राघ्यापक होता. सध्या तो 
आक्स्फडं विद्यापीठातील कोँरपस त्रिस्ती महाविद्यालयांत फलो आणि 
टचूटर आह. ऊम्सेन हा एक विभ्टेषक त्वन्न आहे आणि सामान्यत. 
त्याचे तत््ववितन ओक्स्फडंमधील सामान्य भाषेच्या तत््वज्ञानाशी 
जुक्रणारे आदे. ह्याचा अथं असा आहे की, सामान्य-भाषा-पंथाने 
तत्त्वचितनाच्या एका अधिकृत पद्धतीचा पुरस्कार केला आहे. ऊर्म्सन 
हया सूक्ष्म विचारवंतं आहे आणि त्याचं लिखाण विचारप्रवर्तक व 
मर्मदर्शी आहे. त्याने प्रामुख्याने नीतिविषयक उपपत्ति आणि तत्तव- 
ज्ञानात्मकं तकंशास्व हया क्षेवांत कम केले आह. त्याने ' फिकोसोंफिकल 
अनलिसिस › हें एक पुस्तकहि लिहिले आहे. त्यात त्याने दोन जागतिक 
युद्धाच्या दरम्यानच्या कालखंडातील विश्लेपणात्मक तत्त्वज्ञानाच्या 
विकासाचा वृत्तान्त दिला आहे. त्यांत त्याने, असे दाखविले आहे की, 
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या विकासाच्या तीन अवस्या आहेत : ताकिक अणुवोद, तारिक 
अनुभवसत्तावाद आणि भाषिक विभ्ठछेपण. भापिक विम्लेपणाची 
भुहरतमेढ ह्या कालातीकल णेवटच्या भागात रोविरी गेली भाषि सध्या 
ती सर्वात्त प्रमुख चकवढ आहे, म्हणून तो पहिल्या दोनच चल्वदढीची 
सविस्तर चर्चा करतो ऊम्संनने सूल्याकनाच्या स्वरूपाविपयी एक 
उपपत्ति सामितली आहे. तो मूल्यमायनाला ' प्रतवारी करणे ' आमि 
मूल्यपदांना प्रतवारीची चन्दे म्हणणे अधिक पसंत करतो. त्याच्या 
मतानुसार एखाद्या वस्तूविपयीच्पा कोणत्याहि वृत्ति विचारांत न घेतां 
त्या वस्तुची प्रते ठरविता येते शिवाय, ती एक दोधपू्णं क्रिया असते. 
आपण प्रत लावीत आर्हत याची जाणीव असल्याशिवाय कोणीहि 
प्रत लाच शकत नाही. प्रतवारीच्या चिन्दाचं एकपिक्षा अधिक उपयोग 
होऊं शकतात ॒ उदा.- एकाच वेी प्रतवारीसाठी च्‌ व्णैनासारी 
आणि कधीकधी केवछ वर्णनाच्या उदेशानेच; तरीहि प्रतवारी 
करणे म्हणजे वर्णन करणे नव्हे तपेच तें कोणतीदहि मनोभावना व्यक्त 
केरणे अथवा उत्तेजित करणे नन्हे. प्रतवारी ही क्रिया तिच्प्रासारषीच 
आहे. वस्तुतः वर्णन करणे, मनोभावना प्रगट करणे अथवा उत्तेजित 
करणे आणि प्रतवारी ह्या तीन भिन्न प्रकारच्या क्रिया असून कोणत्याहि 
एका त्रियेचें रूपातर दुसरीत होऊ शकत नाही. प्रतवारी लावण्यासादी 
ज्याच्या साहाय्याने प्रतवारी केटी जत्ति असे काही निकप भस्त 
पाहिजेत. ऊम्सेनच्या मते ' प्रमाण ' आणि "अप्रमाण ' छयां्रारसे ताक्रिक 
शब्दहि प्रतवारीची चिन्हेचे आहेत. ते युक्तिवादांच्या प्रतवारौचीं 
चिन्ह आहेत. तौ पुढे असाहि दावा करतो की, प्रमाणांची अ-मूत्य 
पदांमघ्ये केलेली कोणतीहि व्याख्या सदोप राहीरु; कारण त्या 
" प्रमाणां 'त आदलणारी मूल्यात्मक छटा त्या व्यास्येमध्ये यसणार 
नाही. जेन्हा तो म्हणतो की, ' प्रमाणा "ची अ-मूल्यात्मक व्याख्या 
ही प्राकृत्तिक आभासासारखा दोप उत्पन्न करणारी होईल, तेव्हा तो 
मूरसारखाच युक्तिवाद करताना दिसतो 

सेदभ-ग्र॑य : उम्सेन, जे ओ : फिछांसाोफिकर भंनेलिभिस, 
इट्स डेच्हठपमेट विटवीन दि टू वल्डं वांसं ( ठंडन, १९५६ ); -- ` 
दि इमोटिब्ह्‌ धिअरी ओआंफ एथिक्स ( रुंडन, १९६८ }. 

राजद्र प्रसादे 


ऋत : 'ऋत' हा शब्द ऋग्वेदांतून " वैश्चिक किवा विश्वव्यापी 
नियम वा कायदा ' या अर्थं ञालेला आहे. संपूरणं विश्वाच्या मूठशीं 
अस्तित्वांत असेल जे चित्‌-तततव, त्याचा आविष्कार म्हणजे ˆ ऋत ' 
होय. विश्वाची धारणा आणि पा्नपोषण या ऋताच्या आधारानेच 
होत अस्ते. भापाशास्त्दृष्टया * ऋत ' हा शव्द मूठ युरो-भारतीयं 
“अर” ( वांधणे, जडे, एकत्र आणणे ) या धातूपासून साधलेला 
असून ( ग्रोक ' इरेन ' या “अर्‌ "शी संवंधित वाटतो. } “ऋत * म्हणजे 
विश्वातील पदार्थाना व घटनांना वाधणारा वधनकारकं नियम वा 
कायदा होय. विश्व हे अस्ताव्यस्त, अव्यवस्थित पसारा नसून, ती 
' ऋता ' ने वद्ध ज्ञालेली, नियमाने चारुणारी, व्यवस्थित सघटना भह ह 
प्राचीन काढी सुष्टीचें निरीक्षण करणान्या विचारवतांच्या लक्षांत भलि. 
चिश्च अनियमनात्मक आणि विघटनात्मक नसून नियमनात्मक आभि 
सघटनात्मक आहे. याचें कारण ' वैश्विक ऋत ' हे होय. सूर्य, चंद्र, तारे, 
चतु, दिवत्त, रात्र, उपा, नद्या, वृक्ष, वनस्पति इत्यादि सुष्टीतीर 


ऋतं 


वस्तुजात एका अनुल्लघनीय वैश्चिक नियमाच्या, म्हणजे ऋताच्या, 
वधनाने नियद्वित असून त्याचे व्यापार तदनुसार नियमवद्ध 
चाललेले आहेत हे त्याना दिसून जले. मानवांच्या आणि देवतांच्या 
हाल्चारीचे प्राणभूत तत्त्व म्हणजे ऋतच होय. देवाना ! ऋतजात ' 
आणि * ऋतावृध्‌ ' असे म्हटले आहे हे " ऋत * किवा वैश्चिक 
नियमन करणारे तत्व ज्याच्या प्रेरणेने व॒ शासनाखारी चालू 
आहे तो ऋम्वेदातील वरुणदेव विश्चसमग्राट्‌ असून त्याला 
* ऋतावान्‌ ' किवा ` ऋतस्य गोपा " असे म्हटले आहे. सवं 
विश्वाचे नियमन करणान्या "ऋता * ची कल्पना ओधानेच 
मानवाच्या सामाजिक व वैयक्तिक जीवनातील व्यवहाराला खाग्‌ 
करण्यात आली व ' ऋता ` चा अथं नीतितत्त्वांचे, सदाचारांचे पालन 
असा ्चाला जो नीतितत््वाचे, सद्गुणाचं आचरण करणार नाही, 
त्याला वरुण आपल्या पाशानी आवढून शासन करतो, व अशा रीतीने 
नीतितत्त्वाचे पालन करावयास लावतो, असं वणन ऋण्वेदांतून सापडते. 
ऋत हे एक अनादि आणि नित्य ततत्वं असून ते देवांच्याहि आधी 
अस्तित्वांत होते. * ऋत "च्या विर्दधर्थी शब्द “ अनृत ' हा † वचस्‌ ^~ 
चे विशेपण म्हणून ऋर्वेदात येतो. पुडे-पुढे ' ऋता "चा ‹ वैश्विक नियम ' 
हा मूठ व्यापक अर्थ मर्यादित होऊन मानवापुरताच ' सत्य ' वचन व "सत्य 
आचरण ' असा अर्थं ज्ञाला. ' ऋता "च्या उलट अनृत ' हा शब्द (खोटे 
वचन" व “खोटे आचरण ' या अर्थी वापरण्यांत येडं लागला. मानवी 
समाज व व्यक्ति विश्वाचाच एक अंतरभूत भाग किवा अणुरूप स्वरूप 
असून, विश्वनियामक तत्व आणि व्यक््तिनियामक तत्व ही दोन्ही 
अंतिमतः एकरूपच होत ही भारतीय तत्त्वज्ञानाची एक वैशिष्टचपूर्ण 
विचारसरणी * ऋत ' या शब्दाच्या अर्थविकासावरून सूचित होते. 


संद्भ-ग्रथ - दाडेकर, रा. ना. : वैदिक देवताच अभिनव दशन 
( पणे, १९५१); वेलणकेर, ह. दा : ऋक्‌-पुक्त-वंजयंती 
( पुणे, १९६५ )}. 


वि. म. वेडेकर 


पकत्ववाद्‌ व अनेकत्ववाद्‌ . या विश्वाच्या बुडाशी 
किती अंतिम तत्त्वे आहेत ? विश्वाचे मूठ, अंतिम कारण व विश्वाची 
धारणा करणारे फक्त ` एकच ' तत्त्व आहं असे मानणारे किवा विश्वाचे 
विश्लेषण केवट एकाच घटक तत्त्वात होते असे मानणारे एकत्ववादी 
होत. दोन तत्त्वे आहेत असे मानणारे दती व दोहंहुन अधिक तत्वे 
आहेत असे मानणारे अनेकत्ववादी होत, 


अनेक उपपत्ति : साधारणतः व्यवस्थितपणे विचार करणाया 
मनाला विस्कक्ित, अव्यवस्थित, गोधट्लेले असे अनेक वस्तु-घटनाचें 
जग मानवत नाही. अनेकामध्ये कोणत्ातरी सबंध जोडन त्यातून 
एक प्रकारचा व्यवस्थितपणा, एेक्य, मेढ, अखंडितता व सुसंवाद निर्माण 
करण्याचा ते प्रयत्न करीत असते. अशा प्रयत्नातून तत्तवज्ञानांत एकत्व- 
वादौ अनेक उपपत्ति वेगवेगढ्या काल्खडात तयार ज्ञाल्या. मुढंत 
जरी अनेक तत्त्वे आहेत असे मानले, तरी विश्वाचा एकीभूत व संकलित 
विचार करणाम्या मनाला, त्याच्या जखडित व एकसंध अनुभवा सर्वाना 
एकतर गुफल्याशिवाय व त्यांच्यात कोणतातरी सह-अस्तित्वाचा 
सवंध प्रस्थापित केल्याशिवाय स्वस्थता लाभत नाही. अनेक भिन्न व 


११२ 


एकत्वाद्‌ व अनेकत्ववादं 


विरोधी तत्वे एकत्रे आणण आणि त्यात कोणतेतरी एेक्य वा अखडितता 
पाहणे ही मानवी मनाची मूलभूत प्रवृत्ति व गरज आहे. 


देगवेगचे प्रकार : एकत्ववादाचे अनेक प्रकार संभवतात. एक 
प्रकारचा एकत्ववाद ( उदा.-अद्रैतवाद }) हा दिक्‌-कार-गुणातीत 
असतो, तर दुसग्या प्रकारचा एकत्ववाद हा दिक्‌, काल व गुण यांच्या 
अखडत्वावर भर देतो. हे सवे अस्तित्व, त्यांत अनेक वस्तु व घटना 
असूनहि, एक, अखंड व॒एकसंध आहे, असा एकत्ववादी दृष्टिकोण 
फार प्राचीन आदे. प्राचीन ग्रीक तत्त्वज्ञानात साक्रेटीस-पूवंकालांत 
पार्मेनायडीस याने विश्वाच्या सत्ता-एकत्वाची ( वीदंग ) कल्पना 
मांडली. अशा विश्वाचे !वंदिस्त विश्व ' म्हणून वर्णेन करण्यांत 
आले आहे. अशा वंदिस्त विश्वात जे अनेक भाग व तत्वे असतात, 
ती एकमेकांशो इतकी धनिष्ठ रीतीने व एकमेकात इतकीं पूर्णपणे 
गृफटी जातात कौ, त्यांचा एकापामून वेगा व पूर्णाव्यतिरिक्त विचार 
अशक्यच वनतो. भारतीय तत्त्वज्ञानात उपनिषरदुकारानी संपूण 
अस्तित्वाशी एकरूप, सवेव्यापी, विभू. व सर्वेनिचिष्ट असे विराट्‌ तत्व 
असते असे ब्रह्माचे, म्हणजे अंतिम एकत्वाच वणन केलेले आहे. तें 
सवचि सार असल्याने, त्याच्याशी तुलना करता, विश्वातीर सर्वं सान्त 
व मर्यादित वस्तु आणि घटना मिथ्या म्हणजे मर्यादित अ्थनि सत्य 
असतात; कारण त्या विकारी, विनाशी च परिवर्तनशील असतात. या 
अथनि नानात्व ह असत्य म्हणजे भासमान, मिथ्या व माया समजले जाति. 
अर्थात्‌, है अतिम एक तत्त्व भौतिक किवा आध्यात्मिक अभू शकते. 
वैज्ञानिक या अंतिम तत्त्वाचे स्वरूप † जडद्रव्यात्मक ' मानतात. 


स्पिनोज्ञाने विश्वाचे अंतिम सत्य व॒ तत्त्व एक द्रव्य ( सन्स्टन्स ) 
असते आणि चैतन्य व जडविस्तार हे त्याचे बुद्धीला प्रतीत होणारे गृण 
होत अशी अंतिम एकत्वाची कल्पना मंडली. अशा निविशेष व निर्गुण 
अतिम तत्तवप्रणालीचे वर्णेन विल्यम जेम्स आणि रसे यांनी ' निविशेष 
एकत्ववाद ' असें केठेले आहे. शेलिग व हेग यानीहि एकत्ववादाचा 
पुरस्कार केठेला आहे. 


अनेक प्रकारचे पदार्थ, घटना व तत्त्वे याचे रूपांतर एकाच तत्त्वांत 
करतां येते आणि एकाच्या साहाय्याने अनेकाच सुव्यवस्थित उपपादन 
करता येते या दुष्टिकोणास एकोणिसाव्या शत्तकांत ! एकत्ववाद " 
अशी संज्ञा देण्यात आली. या तत्त्वञ्चानाने ' द्रव्यात्मक एकेत्ववाद 
( सन्स्टंटायन्हुर मोनिज्ञम ) व * गुणात्मक एकत्ववाद ' ( भेदिव्यू- 
टिन्द्‌ मोनि्ञम ) असे प्रकार कल्पिलेले आहेत. द्रव्यात्मक एकत्व- 
वादाचे प्रतिनिधि स्पिनोज्ञा व त्रंडले समजकञे जातात. गुणात्मक एकत्व- 
वादाचा प्रतिनिधि कछायल्निज्न समजला जातो. 


अनेकंत्ववाद : काही दशने अनेक अंतिम भेद सत्य मानतात. 
उदा.-भारतीय तत्त्वज्ञानांतील वैोयिकचि सप्तपदा किवा देकार्तच्या 
तत्तवज्ञानांतीर मन व भौतिक द्रव्य ही तत्त्वे. अशा अनेक अत्िम 
ततत्वातहि अर्थात्‌ परस्परसवंध पुन माडवि व शोधावेच लागतात आणि 
तेहि तकंदुष्टया निर्दोप आहेत असे सिद्ध करत। येत नाही एकत्ववाद 
हा वेगवेगच्छचा कारणास्तव ज्ञिडकारता येईल काही छोकाना * वदिस्त 
विश्वाची " कल्पना ही पूणता अस्वीकाराहं वाटते; कारण ती पूरवै- 
निर्धारण घ्वनित करते आणि ती मुक्त विकासास वे प्रगतीस सर्वाथनि 
नेहमीच अनुकूल आणि पोषक असते अकष नाही. 


एकत्ववाद्‌ व अनेकत्वाद्‌ 


अनेक तत्वे अंतिमदृष्टचा सत्य आहेत असे जे मानतात ते एकल्व- 
वादास “मिथ्या म्हणतात, अनेक अतिम तत्त्वाना परस्परांली कोणतेच 
कर्तव्य नसते, ती सपूण॑तया स्वावलवी, स्वयपूरणं व सावभौम स्वरूपाची 
असतात अणी भूमिका पेता आली तरी ती तक्रच्यि व विवेकाच्या 
भूमिकेवर टिकण्यासारखी नाही उदा -लायल्निज्षने त्याच्या चिदणूच्या 
उपपत्तीमध्ये अनेक अतिम तत्त्वे सत्य मानली खरी, पण त्यांच्यामध्ये 
त्याला सुसवाद तकंशुद्ध रीतीने प्रस्थापित करता आला नाही. शेवटी 
कसेतरी क्न ' पूर्वप्रस्थापित सुसवादा "च्या कल्पनेचा छंगडा आधार 
त्याला च्यावा लागला विचाराच्या शास्तशुद्ध व सुव्यवस्थितपणाच्या 
आणि मितव्ययाच्या तत्त्वाप्रमाणे वटी अनेक तत्वे कमी करीत जाऊन 
ती कमीत कमी कर्न त्याच्या साहाय्याने विश्वाचे अर्थपू्णं विवरण 
व उपपादन करता आले पारिजे, दी गोष्ट तकंशास्त्र व व्यावहारिक 
ज्ञानाच्या दृष्टीने आवश्यक असते 

संदभ-ग्र॑य ¦ टेलर, ए ई ˆ एलिमेद्स आफ मेटफिजिक्स 
(`ल्डन, १९०३, आ १३, १९५३ ) ; पासमोर, जे . फिला 
सांफिकल रीज्ञमिग (क्डन, १९६१) , मूर, जी ई फिटोसांफिकल 
स्टडीज ( लडन, १९२२ ), रसेल, वी फिछसिफिकल एसेज 
( ठंडन, १९१० ) , जेम्स, न्त्म ए प्त्युरेलिस्टिक युनिन्ह्सं 
( छ्डन, १९०९ ) , हिरियण्गा, एम॒ जआारउटलाइन्स आंफ इडियन 
फिल्मसफी ( ल्डन, १९३२ ) , । 

म॒ना जशी 


पक व अनेक (वन भेंडमेनी) : या विश्वाचे आदि 
{ उपादान ) कारण एक आदे की अनेकः आहेत याविपयी बराच गोधटढ 
व वाद तत्त्वज्ञानात पाहावयास मिक्तो विश्व्या ब्ुडाशी फक्त एकच 
तत्व आहे आणि त्यातून विश्वातील असंख्य व विविध प्रकारच्या वस्तु 
निर्माण क्ाटेल्या आहेत असे एकत्ववादी म्हणतात. हे एक तत्तव भौतिक, 
जड आणि अचेतन आहे व विश्वाचे आदि उपादान-कारण एक भौतिक 
द्रव्य आहू असे म्हणणारे * भौतिकतावादी ' समजले जातात उलट, या 
विश्वाच्या बुडाशी असणारे अत्तिम एक तत्तव अजड, चिन्मय, जाणीवभुणे 
व ज्ञानप्रधान आहे असे मानणारे एकत्ववादी. हे “ चिद्वादी ' समजले 
जातात. त्याच्या मते अत्तिम तत्त्व है अनाद्नंत, निर्गुण, निराकार 
व अविनाशी असते विश्वाचे आदि-तत््व व अधिष्ठान एकच मानणारे 
जगातील विविधता आणि अनेकत्व याच एकामध्ये रूपातर करण्याचा 
प्रयत्न करतात, आणि जगातील अनेकता व॒ विविधता याना खरे 
अस्तित्व नाकारतात, त्याचे अस्तित्वं हे भासरूप, अतिम अर्थानि मिथ्या व 
असत्य असते असे त्याचे म्हणगे आहे. या प्रकारची भूमिका शकराचार्याची 
आणि स्पिनोक्ञाची आहे “ अतिम तच्च," "ब्रह्म" व ' द्रव्य “ आहे; 
केवक्र ते एकच सत्य आहे आणि त्याव्यरतिरिक्त इतर सवं भेद, अनेक 
व विविध वस्तु ह्या असत्‌ आणि मिथ्या होत अशी त्याची भूमिका 
आहे । 

है विश्व घडविणारी अनेक भिन्न घटकद्रव्ये किवा उपादान-कारणे 
आदेत असे मानणारे  अनेकत्ववादी ' समजले जातात 


पाश्चात्य व पौरस्त्य मते एपेडोक्लीस यामे त्या सर्वाना 
एकत्र करून या विश्वाचे घटक-कारण पृथ्वी, आप, तेज व वायुही 
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पकचस्तुचाद व अनेकवस्तुवाद 


चार मूलद्रव्ये आहेत असे मत प्रतिपादन केले. डिमाक्रिटस याने या 
विश्वाचि घटक वेगवेगढया आकाराचे सूक्ष्म अणु आहत व त्याच्या विविध 
प्रकारच्या समिश्नगत्तुनि विश्वातील अनततविध आकाराच्या आणि गण- 
धर्मच्परा वस्तु वनल्या अस्ना विचार माडला भारतीय तत्वज्ञाना 
वैशेपिकदहि अणुवादी आहेत; मात्र त्यांची अणुवादाची कल्पना डिमोँ- 
क्रिट्तच्या कल्पनेहून भिन्न अहे वैशेपिकाचे अग्‌ हे गुणात्मकदष्टया 
परस्पराहुन भिन्न अहित व ते अविनाशो असतात. पृथ्वी, अप, तेज, 
वायु व आकाश याचे प्रत्येकचि अणु गुणात्मङटृष्टघा परस्पराहुन भिन्त 
असतात आणि त्याच्पा सथोग-वियोगल्रुन पदार्थाची अनुक्मे निमिति 
व विनाश होत असतो या अणूतील गुणात्मक भेद अंतिम स्वरूपाचे 
असतात आणि एकाच दुसन्यात्त रूपातर होऊ शकत नाही. या दण्डीतै 
वैशेपिक गुणात्मक-अनेकतत्ववादी होत. साख्य हे दवितत्ववादी होत 

अद्वैती है एकतत्ववादी होत अद्वैत्याच्या मते अंतिम तत्तव एकव आणिते 

बरह्म असते केवठ त्रय सत्य असते व त्याव्यरितिक्त इतर स्वं॑सान्त, 

पार्थिव सगुण वस्तु ह्या भ्रामक, मिय्या व असत्‌ असतात भशी शाकर 
अद्रैताची भूमिका आहे उलट, जीव व जगत्‌ हे भेद सत्य असून ते 
ईश्चराचेच भिन्न आविष्कार होत अते रामानूजमतवादी विशिष्टाद्रैती 
मानतात एक आणि त्यात वसणारे अनेक-सागर व त्याच्ा लाटा 
आणि बुडबुडे दोन्ही - सत्यच असतात असे दवैतद्ैतवादी नितरारकसिरवे 
मानतात. एकामध्ये अनेक वसत असतात आणि ते एकचेच आवि- 
ष्कार असतात अनेक एकाहूुन सवे रूपात भिन्न असले तरी स्रार- 
रूपाने ते एकच असतात अशी द्ैतादैतवाद्याचौ भूमिका आहे. याचा 
अर्थं, भेद है जरी व्यावहारिक अथनि स्त्य असले, तरी अतिम अनि 
किवा पारमाधथिक भूमिकेवर फक्त एकच सत्य असते, पण॒ अनेका- 
शिवाय एकाचे एकत्व प्रतीत होत नाही आणि एकाशिवाय अनेकानाहि 
अस्तित्व व अथं उरत नाही, अशी चिद्वादी टेलस्ची भूमिका अहे. 

एक व अनेक एकमेकाशी ओतप्रोत असतात आणि त्याच्यतीलठ भेद हा 
अतक्य असतो, आणिजोभेद केडा जातोतो कृिम रीतीने केला 

जातो अशी चिद्वाद्याची भूमिका आहे. अनेक हे सख्येने अनंत व 
अगण्य असतात, ते सवेत्त चैतन्याचे विदु असतात व ते सनातन 
आणि परस्पराहून संपूणंतः भिन्न असतात अशी लाधन्निञ्च या चिद्‌- 
वाद्याची भूमिका आहे 


एकूण एक व अनेक है परस्पर-व्यावतंक नसून परस्परपूरक असतात 
असें समजणे युक्त ठरेल , आणि हे जर खरे मानले तर शेवटी अनेकाच्या 
सुसंवद्ध व सूसंवादी कायंप्रवृत्तीचा अर्थं उनेकाना एकत गुंफणारी भागि 
धारण करणारी अशौ एकच प्रणाली असली पाहिजे, है ताकिक दृष्टीने 
मान्य करणे आवश्यक ठरते. 


संदभ-प्रंथ : कुणमन, एच. ई. ` ए बविगिनसं हिस्टरी ओआंफ 
फिलसिफी, २ खं ( लंडन, १९११), विडल्वंड, इन्ल्युः ए 
हिस्टरी आफ फिठसफी, अनु जे. एच. टफ्ट्स ( न्पू्यांकं, १८९३ ) ; 
हिरियण्णा, एम : आर्टलाइन्स आफ उद्यिन फि्कँसिफी ( ठंडन, 
१९३२ ) 
श. ना जोशी 


पकवस्तुवाद्‌ व अनेकवस्तुवाद्‌ ` या जगाचे अधिः 
ष्ठान व आदि-कारण हे एक आहे की अनेकं अहित याविपयी तत्त्वज्ञामध्य 


पकवस्तुवाद व मनेकवस्तुवाद १२१ 


मतभेद असले आढकतात या विश्वांत जी अत्यंत व्यापक व गुंतागुंतीची 
विविधता आहे ती कशातून निर्माण ज्ञाली आहे ? केयछठ गुणात्मक- 
दृष्टचा एका सत्तेतून ही विविधत्ता आणि वैचित्य निर्माण जञलेले आहे 
की विविधता व वैचित्य यांच्या वुडाशी जी कारणे आहेत ती गुणात्मक 
दृष्टया परस्पराहुन भिन्न असून अनेक आहेत या विचारानि तत्त्वज्ञ 
गुचकढयात पडेल आदत आणि त्यासवधी वेगवेगके दष्टिकोण माडलेले 
आहेत असे आढटते. उदा ~ या विश्वाचे आदि आणि अतिम अधिष्ठान 
है एक निर्गुण व निराकार असे शश्वत तत्व अहि अणि त्यातून विश्वांतील 
सर्वं भेद, विविधता व वैचित्र्य निमणि ज्ञाले आदे भसे रामानुज, वल्लभ; 
निवाकं वगैरे अद्वैती समजतात अनेकविध वस्तु व भेद हे अंत्तिम अथनि 
खरे नसून ते वरवर दिसणारे भासमान आणि मिथ्या आहेत व अनत, 
निर्गण व निराकार सत्ता हीच फक्त खरो आहे भसे शकराचा्याचे 
मत आहे “ एकास ' खरे मानणारे ते ^ अनेकास ' (नाना'स) मिथ्या 
समजतात उलट या विश्वातील भेद व विविधता ही खरी आहै असे 
मानणारे ' एक ' हे मिथ्या मानतात आणि या विश्वांतील विविघतेस 
कारणीभूत असणारी तत्वे ही परस्परभिन्र व अनेक आहेत भसे मानतात. 
यात दैती व अनेकवस्तुवादी येतात उदा -दैती सास्य व देकाते किवा 
सप्त पदार्थं मानणारे वैशेधिक किवा चार मूलद्रव्ये मानणारा ग्रीक 
तत्त्वज्ञानी एपेडक्छीस व चार्वाक किवा अनत अणु खरे मनणारा 
डिमात्रिटस हे त्यात मोडतात ` वैणेपिक ' हा णब्द ` विशेषापासून "च 
आले असून प्रत्येक पदार्थ मुठातच आणि स्वरूपतः इतरांहून भिन्न 
आहि व. एकाचे दुसप्यात रूपातरण हत्त नाही, व्‌ सवे मेद अततिम 
आहेत असे त्याचे मत आहे. 

सध्याच्या रसायनशास्तरीतहि शतोत्तर मूलद्रव्याची कत्पना चांगलीच 
प्रस्थापित व मान्य ्लठेटी अशी आहे; पण “ अणुविच्ेदना "च्या 
उपपत्तीनुसार या रासायनिक मूल्द्रव्याचेंहि आणखी विश्टेपण करून 
त्याचे मूलभूत भेद हे मूलभूत नसून दुय्यम स्वरूपाचे आहेत भणि 
शेवटी ही अनेक द्रव्ये एकाच आदिशक्तीचे आविष्कार होत भसा 
विचार मांडणारी ' एकेशवितवादाची † एकं उपपत्ति आहे. 

अनेक सूलद्रव्यांचे परस्परसंवेध : विश्चांत एकाहून अधिक अतिम 
व मूलद्रव्ये आहेत असें मत धारण करणान्यानाहि त्या अनेक मूखद्रव्यांचे 
परस्परसंवंध कशा प्रकारचे असतात भाणि त्या सर्वाचि संयोजन कसे होतें 
हे ताकिक व सत्ताशास्त्ीय पद्धतीने सागणे कठीण होजन वसते. 
मेग॒" पंगू-जंधवत्‌ ” यासारघे साख्यांप्रमाणे दृष्टान्त घेऊन त्याच्या 
संवधाचे छंगडें व वेडेवाकडें समर्थन करण्यापेक्षा त्यांना जास्त काही 
करतां येत नाही. † अनेकतत््ववाद ' हा वास्तववादी दृष्टिकोणाचाच 
एक भाग आहे. तो मानावयासहि हरकत नाही, पण त्याच्या अनुपंगाने 
दिले जाणारे युक्तिवाद ताकिक व सत्ताशास्त्रीय निकपांवर टिकू शकत 
नाहीत, व ॒भ्ट्णून शेवटी अनेकांनासुद्धा कोणत्यातरी एका अंतिम 
तत्त्वाच्या पाश्व॑भूमीवर व अनुरोधाने समजावून पेणे भाग पडत. 
अनेकां स ' अतिम अ्थनि सत्यता लाभूं न शकल्याने पूनः ' एकतत्त्व- 
वाद ' हा अपरिदहाये समजला जातो, पण “ एकास ' सत्य समजण्याच्या 
आग्रहात अनेकाना' (नाना'स) गौणत्व व म्हणून मिध्यात्व देण्याकडे 
कल सुकतो; आणि म्हणून जगातील वैचिल्य व विविधता याची उपेक्षा 
करण्यात येते. याउलट अनेकांना सत्य मानण्याच्या आग्रही मतांत 


मत्तम १-१६ 


पङकेश्वरवाद 


^ एकाकडे ' दुलक्ष होते व मग अनेका सुसंवाद ( मेष्ठ ) दाचि 
अशक्य होऊन वसते. * एक ` व॒! अनेक ' याना परस्परव्यावर्तक 
समजण्यात मूठ सत्तेव्या रूपाचे विकरृतीकरण होते; आणि म्हणून अशीं 
व्यावत्तंक मते कत्निम, एकागी व चुकीचीं वनण्याकडे कल ञ्ुकतो. 


यासाठी एक ” व “अनेक › ही परस्परांहुन अभिन्न व अवियौज्य 
समजणे अनेकांसि एक आधार व अधिष्ठान म्हणून अत्यावप्यकं अस्ते 
आणि आपले प्रभुत्व, समृद्धि व विविधता व्यक्त करण्यासाठी एकाला 
अनेक रूपे कशी पूरक व आवश्यक असतात है जर दाखविता आले 
तर ' एकांत अनेक ` आणि * अनेकात एक ' ह टेलर हैगेलियन मत 
किवा ब्रंडलेचे केवल तत्त्ववादी मत हैँ क्षँ अधिक युक्त आहे हैँ दिसून 
येई. एकूण बुद्धीने एक वं अनेक यच्यरांत भेद निर्माण केल्याने 
हा वाद निर्माण ज्ञाचेला आह भाणि त्याला यथार्थ उत्तर सापडणे फार 
कठीण आहे. 


संदभ-प्रेय : कुशमन, एच ई. . ए बिनिनसं दिस्टरी माफ 
फिलसिफी, २ ख. ( कंडन, १९११); विडच्वंड, न्त्य : ए 
हिस्टरी आंफ़ फिलसफो, अनु. जे एच रपट ( न्यूयोकं, १८९३ } ; 
राधाकृष्णन, एस. इडियन फिलसफी, २ ख. ८ रंडन, १९२३, 
मुधा. आ. १९२९) ; हिसियण्णा, एम. . भाउरलाइन्त जफ़ इड्न 
फिलसिफो ( कंडन, १९३२ ). 


ग. ना. जोशी 


पकेभ्वरवाद्‌ ( मोनोयिदस्म ) ; या तात्तिक प्रणालीनुसार 
एकाच ईश्वराचे अस्तित्व मान्य केले जाते. पाश्चात्य तत्वज्ञानपरपरेत 
ईश्वर हा प्रज्ञावान्‌, स्वतंत्र, सर्वसमर्थ, निर्गुण, अविशिष्ट आमि 
परमपुस्प समजला जातो. आधुनिक भारतीय विचारदशेनांत ईश्वर 
हा सगुण, विशिष्ट, विश्वाध्यक्न, सूष्टीवें निमित्तकारण समजला जातो. 
या दृष्टिकोणानुसार ईश्वर हा विश्वत्मा सृष्टी उपादानकारण 
समजला जात नाही, भारतीय विचाराति ' सगृणत्व ' ही ईश्वराची 
मर्यादा मानली जाते. विश्व्षम्नाट्‌ ही त्यामधील ईश्वरविपयक कल्पना 
पाश्चात्य विचारांशी जुकणारी नाही. पाश्चात्य एकेश्वरवादामधील 
ईश्धर म्हणजे निरपेक्ष, विश्वत्मक परमसत्तेषे मानवी कल्पनेतून 
साकारलेले रूप होय. 

अनेकेश्वरवादामध्ये विविध देव, देवतांची श्रेणी स्वीकारली जाति. 
हैनोयिदञ्लम या एकेश्चरवाटाच्या विशिष्ट प्रकारांत उपलब्ध अनेक 
देवतामधून एकाची तात्कालिक निवड धर्मसाधनेत केली जाते. सर्वे 
श्वरवादामध्ये काही वेव्ठां निरपेक्ष, काही वेदां मानवी कल्पनासपेक्ष 
अशी सगुण ईश्वरकल्पना स्वीकारी जाते. हा ईश्वर म्हणजे विश्रांतील 
एकविधतेचे प्रतीके असतो. विश्वांतील आतरिक एकतां हे ईश्वराचे 
स्वरूप समजले जातें किवा त्यां शरीर समजले जाते. या सवं कल्पनांहुन 
एकेश्वरवाद भिन्न आहे. अदवैतवादामध्ये ईश्वर म्टणजे अनन्य, अतीत, 
निर्गण अशी परमसत्ता ( परब्रह्म }) समजला जातो. त्याच अस्तित्व 
विश्चसजंनावर अवख्वून नसते; परतु त्या परमसत्तेच्या कारणशक्ती- 
शिवाय परतंब् पदार्थानी भरलेल्या विश्वाची निर्मित्ति, धारणा च क्िया- 
त्मकता शक्य नसते; म्हणजेच परमसत्ता ही विश्वातीत असली तरी 


पकेभ्वरवाद 


विग्ाचे विवत्तोपादानकारण असते हा अद्ैतवादी दृष्टिकोण पाश्चात्य 
एकेश्चरवादाशी जुकणारा आहे म्हणूनच एकेश्चरवाद हा यहुदी, 
सि्चन व इस्लाम धरमेतच्वज्ञानाचे केव प्रातिनिधिक स्वरूप आहे 
असे नव्हे, तर अद्वैत वेदान्ताशीहि त्याचे वैचारिक साम्य आहे. साराश, 
एकेश्वरवादानुसार ईश्वर हे निरपेक्ष, अनन्य, अतीत, प्रज्ञावान, स्वत्ने, 
सर्वेशवितमान्‌ असे विश्वाचे आदिकारण होय या विश्वाशी ईश्राचा 
निकट सवध असतो, कारण तो विश्वात्मा, विश्वान्तर्यामी आहे. 


संदभ-परय : रांदस, जे व इतर . दि कन्सेप्शन आंफ़ गांड ( वक्ले, 
१८९७ ), वेव, सी सी.जे गांड अड पर्तनेलिटी, २ ख. ( लडन, 
१९१८ ), सो, उच्ल्यु आर माल ब्हेल्यून अंड दि आया 
आफ गांड (कैत्रिज, १९१८, आ २, १९२१ ); प्रिगल-पटिसन, 
ए. एस : दि आयडिा आफ गांड इन दि लाइट आफ रीसेट फिलंसफी 
( आंक्स्फडं, १९१७ ) व ' ईश्वर ' या ठेखाखालील नोदी पहा. 


आर. व्ही. उस्मेट 

५ 
प्खाई, मादस्टर : (इ. स. १२६०१३२७) ` एवाटं 
याचा जन्म जर्मनीत क्लाला. डोमिनिक ह्या भिक्षुधर्मसघात दाखल होऊन 
त्याने विद्यापीठाच्या सर्वोच्च पदव्या सपादन केत्या आणि पेरिस व कलोन 
येथे मध्यापकाचे काम केले पुढे त्या पथाच्या शासनाचे काम त्याच्याकडे 
सोपविण्यात आले. तेब्दापासून हयातीच्या अखेरीपर्यत लोकाना 
गूढवाद व अध्यात्म शिकविण्याचे काम त्याने फार उत्साहाने व नेटाने 
केले. त्याने जमन व कठिन भापात भाष्ये, प्रश्न, निवंध, प्रवध, प्रवचने 
या स्वरूपाचे अनेक ग्रथ लिहिले आहेत. विरोधाभासी निवेदनाचा 
आश्रय घेतल्या मधे अनेक वेका लोकानी त्याच्या धर्मनिष्ठेवदल संणय 
व्यक्त केला. त्याच्या मृत्मूनतर लवकरच धर्माधिकाय्यानी त्याच्या 
ग्रथातून गोढा केलेली २८ विधाने नास्तिक वृत्तीची अगर अतीव 
सदिग्ध असल्याचे जाहीर केले आवुनिक स्थिस्ती पडितानी त्याच्या त्या 
विधानाचा सदभं नीट लक्षात घेऊन योग्य तो अथं लाविला आहे. 
(त्याच्या लिखाणाची गुणदोपविवेचनात्मक आवृत्ति तयार होत आरी 
आहे.) त्याच्या मतावरून असे दिसते कौ, त्याच्या समकालीनापेक्षा या 
पडितांना त्याच्या अभावार्थी ईरशास्त्राची अधिक यथार्थं कल्पना 
आली आहे. सस्ती तत्त्वज्ञानाचा गाभा असलेला जो मूलभूत अद्रैतवाद 
त्याची काहीशी अतिरंजित सू्ररूप रचना हेच त्याच्या सिद्धान्ताचे 
स्वरूप आहे. एखाटे हा अंक्वायनस याच्या पहिल्या शिष्यापैकी एक 
असून स्वतः तो गूढवादी होता. 


ईदश्वर्रचतन : एखाटेच्या लिखाणात त्याच्या गुरूचा वुद्धिवाद 
व डायौनिशियस व आंगस्टीन यानी विकसित केलेली सेट जांनची 
वचनामृते ~ सुस्माचार ~ यांतील विचाराची सागड घातलेटी आहे 
ईश्धर हाच प्रामुख्याने त्याच्या चितनाचा विषय आहे. सृष्टीतील 
मर्यादित व सर्वसामान्य नाशवत गोष्टीवदल त्याला मुढीच आस्था 


१ 


वाटत नाही. जीवात्मे अनेकरूप व मर्यादित आहेत. ईश्र कोणत्याहि . 


जीवात्म्यपेक्षा श्रेष्ठ आहे तो केवल चैतन्यमय  प्रकृतीच्या पली- 
कडचा } असून स्वं प्राणिमा््राचे आदिकारण आहै. दुस्य दृष्ट 
कोणातून पाहिल्यास आपत्याला असेहि म्हणता येर्दल की, ईश्वराणी 
तुलना केत्यास सवे प्राणी क पदाथ आहेत. कारण ईश्वर म्हणजेच सत्ता. 


प ५ 


२२ 


पारं माद्रस्टर 


ईश्वर एकमेव व शिवतत्तव ह्याचे एकीभूत रूप आहे ईश्वर म्हणजेच 
स्वयसिद्ध ज्ञान, व हे ज्ञान म्हणजेच जीवन आणि त्यातील विविध व्यापार 
ईश्वर सर्वातीत असून त्याची व्याख्या करण्यास अगर त्याच वैशिष्ट्य 
सागण्यास शब्द तोकडे पडतात. “ ईश्धर शब्दातीत व अजेय आह 
आणि त्याच्या स्वरूपात सवेच सुष्टि ही अव्णेनीय म्हणून सामावून 
गेलेरी आहे; ” परतु अविकारी ईश्वर म्हणजेच जीवन असल्यामुरे, 
ईश्वराच्या एकत्वांतच न्नित्व ( पिता, पृत्र व पवित्र आत्मा } नादते, 
आपल्या पूरणं ज्ञानाने ईर आपी स्वत.ची परिपूर्णं प्रतिमा घडवितो 
व त्याचा पुत्र ईश्धरासमोर तो मापला पिता म्हणून उभा राहतो; 
आणि या दोन (पितुरूप व पूत्ररूप) ईश्वरी स्वरूपांच्या पूणं प्रेमातूनच 
ईश्वराचे तिसरे स्प ( पवि आत्मा ) निर्माण होते प्रतिविषाल 
मूढ वस्तुचे स्वरूप जसेच्या तसेच प्राप्त होते, त्यात नवीन असे काही 
निर्माण होत नाही म्हणूनच विव-मूल-भूत पितृरूपं पिता व 
प्रतिविवरूप पत्रे ही एकाच निर्गुण ईश्वराची दोन अभिन्न रूपे आहेत 
हाच न्याय तिसन्या ईश्वरस्वरूपालाहि च्रगू पडतो ही तिन्ही 
ईश्वररूपे भिन्न सत्वे नसून एकाच सत्त्वाचा तिहेरी आविष्कार आदत 
व॒ आपल्या प्रेमाच्या मक्त उद्रेकाने त्यानी प्राणिरूपाने आपल्याच 
अपूर्णं कृति निर्माण केल्या आहेत या अपण कृतीचे पुरणं व शाश्वत रूप 
वुद्धिगम्य असून ते ईश्वरी स्वरूपाहुन भिन्न नाही. प्राणिनिर्मितीची 
दैवी क्रिया अनिर्वध असली तरी ती निर्गुण ईश्वरी स्वरूपाचाच एक 
आविष्कार आहे ~ ती एखादी सवेथैव भिन्न शक्ति नव्हे. तिचा कार्यं 
कारण-भावाने निर्मित प्राण्याशी सवध येतो एवढेच ईश्वर ज्याज्या 
वस्तु निर्माण करतो त्या त्या ईश्वरांतच समाविष्ट असतात; परंतु 
अनेकरूप व सगण ( मर्यादित ) असल्यामुके त्या ईश्वराचा भाग 
नसतात. त्या ईश्वराच्या निव उपाधि असतात तसेच ईशराव्यतिरिक्ति 
त्याना स्वतन्र अस्तित्व नसते आणि त्या ईश्वराच्या स्वरूपात कसरीहि 
भर घाटीत नाहीत. अ-ब्रह्मस्वरूप व॒ अ-सत्‌ असल्यामुरे, त्या वस्तु 
अस्थिर असून त्यांच्यात सतत वदल व घडामोडी होत असतात, भागि 
त्याच्या कणाकणात ईश्वरी गुण व क्रियाशीलता भरटेटी भसूनहि 
त्या सतत त्याच्या प्राप्तीची इच्छा करीत असतात. 


सिस्ताकडून त्याच्यांत मानवांचे पनर्जनन होणे म्हणजे त्याच्या 
ल्काणी पित्याकडून त्याच्या सनातन निमितीचे ज्ञान होऊन त्याचा 
मानवास साक्षात्कार हणे हँ असते या दृष्टीने पाहिले तर सस्ताचे 
जीवन, मृत्यु व पुनर्जीवन हे एतिहासिक प्रसग म्हणजे त्याने मानवा- 
करिता सतते केलेल्या सनातन कायचि गतिमान्‌ टप्पैच ठरतात. तसेच 
स्िस्ताच्या अनूयायाच्या जीवनावर त्याच्या जीवनाचे किती 
महत्त्वाचे परिणाम ्ञाले आहेत हेहि या दुष्टिकोणात्रून पादित्यास 
दिसून येते. । 


शून्यस्वरूप सृुष्टीपासून मनाला अप्त ठेवून मनुष्य जेव्हा अत स्थ 
दैवी आत्म्यांच्या चिरकालीन व्यापाराचा जागरूकपणे विचार करं 
लागतो, तेव्हा तो गृूढगुजनात रमून जातो व स्वतचे व्यापार फोल 
आहेत याची त्याला जाणीव होते त्याच्या या विनम्र वृत्तीमृे तो 
ईश्वराशी तादात्म्य पावतो व तो ईश्वरी सामथ्ये, जीवन व अस्तित्व 
यात अशभागी होतो. आत्म्यातीर अनादि ( अनिमित ) तततव म्दणजेच 
ईश्वर. त्याच्या तुलनेने जे जे ( पर ) निमित आहे ते ते सवं अगदीच 
क्षुद्र ठरते 


पाड मास्टर 


` संदभे-प्रंथय . करैर, ओ. सपा. ` माइस्टर एखाटं स्पीक्व, ए 
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आर. व्ही. उस्मेर 


प दीयिज ओन ह्यूमन नेचर ( हधूम) : अर्वाचीन 
तत्त्वज्ञानाव्या इतिहासात विशेष महत्व पावले हथूमचा “ए टीटिज 
ओंन हयूमन नेचर ' हा प्रय फ़्रान्समध्ये किहिला गेला व १७३९ सारं 
खंडन येथे प्रसिद्ध ज्ञाला. हचूम १५ वर्पाचा असताना त्याने एडिवरो 
विद्यापीठ सोडले व तेब्दापासून त्याने स्वतव्र विचारांची कास धरली. 
त्या विचारातरूनच त्याची तात्त्विके प्रणारी निर्माण क्ञारी व तीच 
° दटरीटिज "च्या स्वूपात व्यनि प्रसिद्ध केली. त्याच्या स्वत.च्या म्हणण्या- 
प्रमाणे तो छापखान्यात्ून मृतावस्थेतच वाहेर पडला. त्या पुस्तकाचा 
प्रभाव बरेच दिवसपर्यत दिसून आला नाही. त्याच्या या ग्रथावदृल त्याचें 
कौतुक होण्याेवजी निदाच पदरात पडली; पण तरीहि नाउमेद न 
होता त्याने १७४० मध्ये (अन अंश्स्टक्ट आर हचूमन टीटिज ' प्रसिदध 
केला. या पहिल्या दोन्दी पुस्तकावर त्याने लेखक म्हणून आपले नाव 
घाते नाही. 

टीटिजष्े तीन भाग आहित : ओंफ दि अंडरस्टेडग, आफ दि 
पंणन्स व आंफ मारल्स. पहिल्या भागाचे चार विभाग केले असून 
त्यातील पहिला मानसशास्त्रीय आदे, दुसन्यांत दिक्कालाचे विवेचन 
आहे, तिक्षग्यात हचूमची कारणतेची मीमांसा आदे व चौथ्यांत चित्‌ 
व अचित्‌ याना सरसकट संस्कार या सदरापर्यत आणून वसविले आहे. 
दुसन्या भागात आवेगाची उत्पत्ति, आणि त्याचे प्रकार यांची माहिती 
आहे. तिश्तयात राज्यशास्तर, न्याय व नंतिकता हे अवेगात्रून येतात 
हा प्रसिद्ध सिद्धान्त आहे. 


प्रायोगिके पद्धती सर्व वापरून मानवी मनाचा न्यूटन वनण्यावी 
हचूमची इच्छा आहे. तदनुसार त्याने ्टरीटिज'ला ' नैतिक विपर्यात 
प्रायीगिक पद्धती वापरण्याचा प्रयटन ' असा उपमथना दिला आहे. 
'टीटिज'वर १७ व्या शतकातील बुद्धिवादी द्णनाचा व अनुभववादी 
तत्त्वज्ञांचा छप असून, केथोलिक व प्रटिस्टट परांतील मतभेद तसेच 
ईश्वरवाद व अकिप्तदेववाद ्यातीक मतभेदाचीहि छाया त्यांत दिसते. 


` ज्ञानशास्त्र : मनुष्याचे सव ज्ञान संस्कार व कपना यातन येते. 
संस्कारांत वाह्य-वेदने व आंतरिक भावना येत असून कल्पनांत स्मृति 
व विकल्प हे येतात. सस्कार है जिवंत, रसरणशीत व साम््यंशारी 
असून कत्पना अंधूके असतात व त्या संस्काराच्या प्रतिकृति असतात. 
संस्कार कल्पनांचे उगमस्थान असून ते कल्पनांच्या आधी येतात. 
संस्कार आगि कल्पना दोन प्रकारच्या असतात : सरल व संकीर्ण. ज्यात 
काही भाग पाडता येत नाहीत ते सरल व ज्याची विभागणी होऊं शकते 
ते संकीर्ण. - संस्काराना वाह्यवस्तूचे प्रतिनिधि समजणे चूक ओहै 
संस्काराहुन आणि कल्पनाहून वेगठी सत्ता काही नाही. सस्कार व कल्पना 
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याच सद्वस्तु. ^ वेदनां वे व विचारा*चै अपेहि सस्कारचि दोन प्रकार 
आहेत. वेदांचे संस्कार अज्ञान कारणापाम्रुन येतात तर विचारांचे 
आंतरिक असतात सुख व दु.ख हे मूढने संस्कार असून अवेगदहेदुग्यम 
संस्कार आहेत. । 


संस्कार साहचर्यानि एकव येतात व एका संस्कारने दुसरा सुचवछा 
जातो. संवंध, प्रकार, द्रव्य वगैरे संकीर्णं कल्पना साहुचयनि येतात. 
साम्य, सामीप्य व कारणता अशी तीन साह्चयें आहेत. साहचयनि 
नवीन संस्कार मात्र निर्माण होत नाहीत. 


या हचूमच्या सुटचा सुटचा संस्काराच्या राज्यात सामान्य सिद्धान्तांना 
चिलकूल स्यान नाही, आणि म्हणून निश्चित ज्ञाने शक्य नाही. 
म्हणून अनुभववादापासून सुरुवात क्ले हें लानणास्व संशयवादापर्यंत 
येते. कल्पनाकल्पनातील ज्ञान निश्चित असते म्हणून गणितांत निश्चित 
ज्ञान मिते; परु घट्नाचे निशित ज्ञान मिढत नाही. ज्ानाच्या 
क्े्रोतील गोधन पाहून हयूम म्हणतो की, मनवी बुद्धीतून निघालेल्या 
परस्परविरोधौ विधानानी माके डोकै इतके किषून गेले आहे की, 
सवेच श्रद्धाचा त्याग करण्यास मी तयार आहे. आपल्या मनाच्या शक्ति 
किती स्वननशील आहित याचा विचार केला तर यच्चयावत्‌ सर्वे 
जान संभाव्यतेच्या पायरीवर येऊन वसते व अंततोगत्वा सवं श्रद्धांचा 
नाश होतो; पण वुद्धीने अनेक गोष्टी सिद्ध करण्यासारख्या नसल्या 
तरी त्याचा संपूरणं नाशि हूमला सहन होत नाही ; म्हणून अवौद्धिक 
आधारनि तो पुन्हा त्यांना जागेवर आणून वसवतो. तो म्हूणतो की, 
आपण केवल विचारच करीत नाही तर आपल्याला भावनाहि भहैत; 
तसेच श्रद्धा ही केवट विचाराचा विपय नसून एक प्रकारचे वेदनहि 
आहे व ते सर्वस्वी नाहीसे होत नाही. | 


सहजात कत्पना हचूमला मान्य नव्हत्या. तसेच वक्वा अमूर्त 
कंल्पनाविपयीचा सिद्धान्त तत्त्वज्ञानाच्या क्षेत्रात फार महत्त्वाच 
अभून आपल्याला तो मान्य आहे व त्यावदृल कोणीहि संशय घेऊं नये 
असेहि हयूम म्टणतो. 


सत्ताशस्तर : आपल्या सवेदना व त्याहून वेगे जडवस्तूच अस्तित्व 
असे दुहैरी अस्तित्व खरे नाही वेदन हेच अस्तित्व. वेच गुणाच्या समू- 
हाला आपण नित्य समजतो आणि त्याला वस्तु, म्हणरतो. गुणाना आश्रय 
म्हणून वस्तु या द्रव्याची जरूर नाही. अर्वाचीन तत्त्वज्ञानाने प्रायभिक 
व दुय्यम गुणांत केलेला फरकटि चुकीचा आहे. त्यामूेहि जडवस्तृचं 
अस्तित्व सिद्धे होण्यास मदत मिक्त नाही दोन वस्त्तीर सारतेपणा- 
मुदे वस्तु नित्य मानण्याची चूक होते. एकसारस्या संस्काराना तेच 
संस्कार मानभे चूक आहे एकाच वस्तूचा विचार करण्यांतील आणि 
समान वस्तूंचा पाठोपाठ विचार करण्यातील मनाची प्रक्रिया समान 
असते. 


आत्म्याची कल्पना कोणत्याच सस्कारातून आलेली नाही म्हणून 
आत्मा असे द्रव्य अस्तित्वात नाही. वेदने, संवेदने किवा सस्कार म्हणजेच 
आत्मा. जडवस्तु नाही हे जसे तत्व कचरूल करू लागले आहेत तसे 
आत्मा नाही हेहि आता त्यांना कबुल केठे पाहिजे एक तर स्वत.ला 
आल्म्याची जाणीव नाही. “मी ' या कल्पनैचा एकि सस्कार नाही 
तसा संस्कार असर तरे तो डोकयानी आला आहे काय ? तर मग 
अत्मा रंग असला पाहिजे; कानानी आला आहे काय ? मग आत्म 
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आवाज असला पादिजे, . . . -पण आत्मा यावैकौ काही असल्याचे 
कोणी कलूक करीत नाही शिवाय नित्य आ्म्यारा नित्य संस्कारची 
जररी आहे, पण सस्कार तर क्षणभगुर असतात दुसरे म्हणजे अन्त- 
निरीक्षणातूनहि आत्म्याचा सस्कार येत नाही. मी जेव्हा "मी " मध्ये 
डोकावून पाह लागतो तेव्ा एखाद्या सवेदनापाशी येऊन थडकतो. 
«मी ` असे मला काहीच मिकत नाही. अर्थात्‌ मी म्द्णजे दुसरे-तिसरे 
काही नसून सवेदनाचा समूहच आहे त्याना एकत्र भाणण्यास आत्म्याची 
जरुरी नाही रंगभूमीवर येणाव्या-जाणाय्या पा्ाप्रमाणे मनांत सवेदने 
जा-ये करीत असतात आत्मा असे द्रव्यच नाही. ते अमर आहे की 
अजड आहे हे प्रभ्नच उद्‌भवत नाहीत दुसग्यांना असेख तर सोः 
मला मात्र आत्मा चाही. 


हूमचे है अनात्मवादी भूमिकेचे समथेन अभिजात तात्विक 
वाडमयात जमा होल; पण त्यावर टीकाटि तित्क्याच जोरने री 
व त्याच्या युक्तिवादातील दोष दाखविे गेले आत्मा नित्य आहे हे 
समज्णे चूक आहे असे हयूम म्हणतो, कारण त्यासाठी नित्य संस्कार 
नाही ; पण नित्यतेची कल्पना तरी कुर्न आली, असे कंल्किन्स विचारते. 
पुढे, नित्यतेचा संस्कार नसतो, आणि नित्यतेची कत्पना संस्कारा 
खेरीज येऊ शकते असेङ तर आत्म्याची का नको ? आत्मा पाद्‌तानः 
प्रत्येक वेकेस संवेदने असतात हे खरे; पण म्हणून आत्मा नाही हं कुठे 
सिद्ध होते ? सवेदने ही ^ अत्म्या "ची असतीर आणि मी स्वत्तःमध्ये 
डोकावून पाहतो म्हणजे काय ? ‹ संवेदनाचा समूह्‌ ' ! सवेदनाच्या 
समूहांत ' डोकावतो असे त्याचें रूपांतर केले तर ते हूमला च्छ 
काय? 


बुद्धीतून आपल्याला शक्तीची कल्पना मिक्त नाही. कायं उत्पन्न 
करण्याची शविति असचेकते ते कारण अशी सुस्पष्ट व्याख्या करतां येतं 
नाही. कारणकाये हे एक साहचर्यं आहे कल्पनाकल्पनातील संवंधानी 
निश्चित निष्कपं निघत असले तरी त्यांतून घटनेवदल काही कठत 
नाही आणि कारणता तर घटनेशी संबद्ध असते. म्हणून कारणतेवद्ल 
निश्चित निष्कयं मिक्त नाही. निकट च पूर्ववर्ती अणा ज्या संस्काराने 
दुसन्या चटनेवदुखे जिवत कल्पना उभी राते त्याला आपण कारणं 
म्हणतो. अशी काही कल्पना उभी न रादिरी तर मापण यद्‌च्छेवहलछ 
बोछतो. कारणांते उपादान, निमित्त, आकारिक किंवा प्रयोजक असां 
फरक करणे वरोवर नाही. त्याच कारर्णातून तेच कार्यं येते अशौ एक- 
विधततेची कल्पना म्हणजे केवल आपली अपेक्षा आहै व ती अनुभवावर 
आधारलेली आहे पुन पुन्हा एखादी गोष्ट ॒घडू कागरी, की तिला 
"रूढि ` म्हणतात. 


कारणता हँ सिद्ध ्ञालेले तत्त्व नाही ; तरीहि त्याची कल्पना येतं 
असल्यामूदे ह्या कल्पनेमागील संस्कार शोधला पाहिजे. वस्तूचा एक- 
मेकीशी संवध नस्तौ आजपर्यत फठ खालीव पडते अकत म्हणून ते 
खारीच पडणार अशी अपेश्ना आपण आधीच करतो व मनाची तशी 
धारणा तयार होते, हाच कारणतेच्या कल्पनेमागील संस्कार ही कारणता 
मानसिक आहे, चस्तुस्थित्तीत नाही; विषयिगत आह, विषयत नाही. 
रूढीमुद्धे आपण ती मानत्तौ व वस्तुवर खादतो कोणत्याहि दोन गोष्टी 
भिन्न असल्याने कारणांत कार्य शोधर्णेः वरोबर नाही. कारणतेला 
वास्तविकं आधार नसून तो कल्पनाशक्तीचा चेक आहे. 


१२४ प रीटिज ओन ह्ुमन नेर 


हयूमची ही कारणतेची चर्चा सुदीधं तात्विकं युक्तिवादाचा एक 
नमूना आहे. त्याने मूलभूत प्रश्न उपस्थित केले व कांटसारख्या तत्त्वज्ञानी 
हयूमला दिलेले उत्तरहि कारणतेची खरी समस्या सोडव्‌ शकले नाही. 


दिक्‌ व काल ही केवर अस्तित्वे नाहीत त्या वस्तुच्या अस्तित्वांत 
असण्याच्या पद्धती आहेत दिक्‌ व काल अनतापर्थत विभाजनीय हैत 
ही कल्पना चूक आहे 


नीतिशास्व : नैतिक घटना, नैतिक निर्णय, सद्गुण हे मातले 
नसून आवेगावर आधारित आहेत. आवेग युवितवादांनी निर्माण होत 
नसून सुखदु.खाच्या भावनेने येतात म्हणून बुद्धि हा इच्छाशक्तीचा 
हेतु होऊं शकत नाही. बृद्धि आवेगाची गुलाम आह व राहिली पादिजे. 
नैतिक युक्तायुक्तता ठरविण्याचें काम वुद्धि करीत नसून नैतिक भावगंड 
करीत असतो. त्या भावगडाने न्याय पाठुण्याची नैतिक जवाचदारी येते. 

आवेगाचे हचूमने प्रणोत व क्षुव्ध तसेच प्रत्यक्ष व अप्रत्यक्ष अमे 
प्रकार केले आहेत्त चांगल्या करवा वाईट गोष्टीपासून स्वाभाविकपणे 
उत्पन्न होणारे ते प्रत्यक्ष आवेग. योतूनच मनाच्या काही शक्तीनुसार 
गवे किवा विन्ता, प्रेम किवा देप या भावना उत्पन्न होतात. या 
अप्रत्यक्ष होत प्रणंत आवेगाना अनेकदा वुद्धि समजले जाते. कन्ध 
आवेगावर प्रशांत आवेग किती विजय मि्टव्‌ शकतात त्यावर स्वभावाचे 
सामथ्यं अवलतरुन आहे. 


मानवताप्रेम, परहित वैरे न्यायाचे भू हेतु नाहीत. प्रत्येक मनुष्य 
स्वत वर जास्त प्रेम करतौ च म्हणून त्याचा स्वभाव आणि वाह्य परि 
स्थिति यामे तो समाजाच्या विरश्दधच राहतो. याला ओषध नैसगिक नसून 
कृत्निम आहे व ते म्दणजे रीतिरिवाज. है रीतिरिवाज उपयुक्ततेवर्‌ 
आाधारित आहेत सहानुभूतीने काही गोष्टी सर्वानाच हव्या असतात 
ही जाणीव होत्ते व त्यातून न्याय, माखमत्ता, कतव्य, हक्क या सवे 
कल्पना येतात. न्यायाची कल्पना नैसगिक नमून कृत्तिम आहे; पण 
शिक्षण, रीतिरिवाज, परपरा यांत्रून ती निश्चितपणे उदुभवते व जण्‌ 
स्वाभाविकच इ्ाली आहे. न्याय करारावर अवल्वून नाही. 


राण्यशास्त्र : राज्यसस्था उपयोगी असली तरी अपरिहाययं नाही; 
तिच्याशिवाय काही काठ समाज टिकवृून धरणे अशक्य नाही. राज्याचा 
उदय आपसांतील भांडणांतरून ज्ञाला नसून समाजासमाजातील 
भांडणातून ज्ञाला आहे. मनुष्य स्वत असून करारनून राज्य जन्माल( 
येते व त्या राज्याच नियम पाठण्याचे निसर्गावस्थेत माहीत नसणारं 
कतव्य त्याला करावे कागते द सवं खोटे आहे. राज्याशिवाय समाज 
राहु शकत असला तरी न्याय, मारूमत्ेचे रक्षण व तिचा सर्वाच्या 
संमतीने उपयोग व वचन पाठभे यांची त्याखा जरूर आहे, 


धर्मशास्त्र : घटना नैगमनिक सिद्धता अशक्य असत्यानि 
ईश्वराचे अस्तित्व सिद्धे होत नाही. काहीच कणाच कारण नाही अस 
समजले तर ईश्वरहि कशा्चे कारण होत नाही. उक्ट, ईश्वर कारकशक्ति 
असून सर्वं कारणांना शवित पुरवतो असे म्हटले तर तो चांगत्याचा व 
वाइटाचा दोहोचा धनी होतो यावहरू अंतिम नि्णैय घेणे मानवा- 
परीकडील जाहि चिश्छातीकू सुसवदतेवरून सवैशक्तिमान्‌ ईश्वराची 
कल्पना येते. घर्माल आधार देण्यास एवढी कल्पना पुरेशी बहे ध्म 
भावनेवर अवख्दून आहे आणि धर्माचा मानसशास्तीय इतिहासच 
शक्य आहि. 


ए टीटिज जन हशूमन नेचर 


उपसंहार . लोकच्या तत्वज्ञानाचा तकंशुद्ध॒निष्कषं म्हणून 
टीटिजकडे वोट दाखविता येईल. लकच्या ज्ञानशास्त्ाचें विवरण करताना 
हयूम ववछेच्याहि पुढे एक पाऊल गेला आहे व रोकने रंगवलेल्या 
आत्मे, जडवस्तु वगैरेनी युक्त अशा सामान्य मनुप्याच्या जगाएेवजी 
त्याने इतस्तत. विखुरलेत्या व एका काष्मिरी कवीने एका सस्कृत 
काव्यात म्ट्त्याप्रमाणे असत्‌ अणा भितीवरील चितताप्रमाणे 
किवा भंलिस इन वंडरलंड'मधील चेशायरच्या माजराच्या हास्या- 
प्रमाणे द्रव्याविना राहणाग्या सस्कार आणि कल्पना यानी भरलेले जग 
आप आहे. अनुभदापलीकडे ज्ञान नेणे योग्य नाही असे सांगणारा 
रीटिज हा अनुभवसत्तावादावरील प्रमुख ग्रं आहे. 


हयूम अद्काविसाव्या वरीं मेला असतां तरी त्याचं जीवनकायं तेव्हा 
उरकले होते व त्याची कीति तिलभरहि कमी ज्ञाटी नसती है किटन 
स्टचीच म्हूणणे अतिशयोक्तिपूणं असले तरी हयूमच्या नंतरच्या 
वहूतेक ग्रेधातून ्रीटिज'मधील तत्वज्ञानच पुन्हा सांगितले आहे हे 
निस्संशय. दटीटिज'मध्ये तारुण्यसुलभ जोश आहे आणि नवीन पायावर 
सर्वं शास्तरांची मांडणी करण्याची महत््वाकांक्षा आहे सारासारविचार 
करणारा हचूम स्वतःची मते म्हणून आपली परिपक्व विचारांची 
पुस्तके पुढे करीन्छ; पण नवनवीन वाटा पाडणारा हयूमच सर्वाना 
प्रिय असल्याने “ए ्रीरिज आन हचूमन नेचर' हाच त्याचा प्रातिनिधिक 
ग्रथ समजावा लगेल. 


संदभ-प्र॑य : सेल्वी-विग, एल. ए. : ए टरीदिज आन हयूमन नेचर 
बाय डन्िड हयूम, ३ खं. ( ठंडन, १८८८ ) ; केजड, जे. : हयुम्स 
फिल्रोसफी आंफ हुचूमन नेचर (रंडन, १९३२) ; सवाइन, जी. एच. : 
ए हिस्टरी आफ पोलिटिकल यिअरी ( ठंडन, १९३७; सुधा. आ. ३, 
१९६३); ठेग, वी. एम. : उच्हिड हचूम ( रंडन, १९३२ ); 
स्मिथ, एन.के. . दि फिलांसफी आंफ डेच्हिड हयूम ( कंडन, १९४१ } . 


पद्या भी. कुलकर्णी 


पः दीरिज कन्सर्निग दि भिन्लिपल्स ओंफ 
हथुमन नोटेज ( बक्ले ) : “दरीटिज कन्स्निग दि प्रिन्सिपल्स 
आंफ़ हयूमन नालेज ' (प्रिन्सिपल्स) हा वक्त्रे तत्त्वज्ञान सुव्यवस्थित 
रीतीने मांडणारा ग्रंथ आदह. तो ट्िनिटी कोलेज, डन्लिन येथे रचला 
गेला व १७१० साली प्रथम प्रसिद्ध स्राा. द्रव्य व शक्ति या वक्लंच्या 
त्त्वज्ञानांतील मध्यवर्ती संकल्पनाचे  प्रिन्सिपत्स ' या श्रांत पूणे 
विवेचन असले, तरी तो ग्रंथ पूणं ज्ञाला आहे असे वाटत नाही. त्याच्यावर 
भाग १अें लिहिले होते आणि आपल्या “ डायर्लग्न विट्बीन हायकस 
ञंड फायलोन्स ' या पुस्तकाच्या प्रस्तावनेत आपण श्रिन्सिपल्स'चा 
दुसरा भाग लिदहिणार असल्याचे वक्छेने आश्वासन दिले आहे. मात 
हा दुस्तरा भाग कधीच प्रसिद्ध ज्ञाला नाही. त्यावदृल सेम्युएल जान्सनला 
लिदहिकेल्या पत्रांत वके म्हणतो की, “१४ वपपर्वी माञ्च हस्तलिखित 
इटखीत ह्रवले. आता त्याच विषयावर दोनदा किहिण्याचा मला 
कंटाठा आला माहे.“ 


 प्रिन्सिपल्स "मधील मजकूर आणि भाषा यांवरून वक्छेने खोकच्या 
^एसे"चा काठजीपू्वेक अभ्यास केला असल्याचे स्पष्ट होते. वक्ठेने 
आपत्या पुस्तकांत लंकच्या मतावर सपाटून हल्ला केखा आहे. कोक 
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ए सीटिज कन्सर्निंग दि भिन्सिपल्स 


अनुभववादी असा तरी त्याने अनुभववाद सगढीकडे नीट लावला 
नाही अशी वक्छंची तक्रार आहे वक्लंचा अनुभववाद लोकच्या पृषे 
एक पाञरु जातो. ' प्रिन्सिपल्स "वर खोंकलेरीजकरून मालत्रांश 
व देकातं याचाहि प्रभाव दिसून येतौ. सुरूवातीस प्रस्तावना असून 
विशेप व मूते गोष्टीच अस्तित्वात आहेत असा त्यातील निष्कं आहे. 
है सर्वं विवेचन नामवादाचे रूप घेते. नंतर तात्विकं ज्ञानावे “ नवीन 
सिद्धान्त ' सागितले असून त्यावर काय आक्षेप पेतले जातील याची 
कल्पनां करून त्यांचा परिहारहि करण्याचा प्रयत केला आहे. 


ज्ञनशास्तर : खोक चेतो त्याप्रमाणे आपल्या शक्तीवदहुर संशय 
पेण्याचें कारण नाही. मापण तिचा उपयोग कसा करतो ते पाहिले 
पाहिजे. आपणच धूठ उडवून, दिसत नाही अणी तक्रार करण्यांत 
अथं नाही. अमूतं कल्पना, अमूरं द्रव्य, अमूतं दिक्‌-कार किवा गति, 
सर्वं निखारस खोटे असून त्यांनी तत्त्वज्ञानाच्या क्षेत्रात गोधढठ घातचला 
आहे. अनेक वस्तूची तुलना करून, त्यातील वैशिष्टचे काटून टाकून 
व साधारण असणारे गुण घेऊन त्या शब्दाचा सामान्य म्ट्णूनं उपयोग 
केला जातो असें लाके म्हणतो ही सामान्ये मनात अमूतं रूपाने असतात; 
पण वक्टेच्या मते सामान्ये मनातहि नसतात आणि बाहरहि नसतात,. 
ती एक सत्ताशास्त्रांतील घोडचूक आहे शब्दाचा सामान्य म्हणून 
उपयोग करीत असतांना आपण वेदनकल्पनाच्या मदतीनेच विचार 
करीत असतो. केवल अमू्तचिा विचार केला तरी वेदनापाशी येउन 
यडकतो, स्मृतिकल्पनाहि वेदनाशीच निगडित असतात. म्हणून अमूत 
कल्पना हँ तत््वज्ञाच्या डोक्यातून निघारेे खूढठ आहे. जो तिकोण, 
काटकोण त्रिकोण, विशाल्कोण त्रिकोण नाही, पण जौ यांतील 
काहीच नसून सवे काहीहि अस्‌ शकेल अशा त्रिकोणाची कल्पना 
करणे शक्य नाही. च्विकोग म्हटले तर तो कोणता तरी 
विशिष्टच असला पाहिजे. व्यक्तिगत वैशिष्टयासैरीज अपण 
कोणतीच गोष्ट पृषे मा्‌ शकत नाही. अभूते कल्पना हे मनुष्यां 
वैशिष्टय आहे, हैँ लोकचें म्हणणेहि वक्कंला मान्य नाही. 


आता आपण केवठ सामान्य गुणधर्माचा उपयोग करून एका 
व्रिकोणावदल जं खरें आहे तै दुस्यावहलदहि आहे असे म्हणुं शकतो 
चिन्हं म्हणून त्याचा उपयोग करूं शकतो ह खर आहे, असे वक्टे म्हणतो. 
त्या सामान्य गुणधमनि सामान्य अशी वस्तु मात्र युचवरी जात नाही. 
वक्छंच्या या विधानावदृल असें म्हणता येर्शल की, चिन्हाने एका 
जातीच्या अनेकं वस्तु सुचवल्या जातात, याचाच अथं चिन्ह सामान्यांचें 
काम करूं लागले आहे. हे सामान्य संवेदनातुन आचेे नसून संकल्पनेतून 
आचेले अहे. येथे त्याला विशेषवादापासून दूर नेणारा प्रत्ययाचा 
सिद्धान्त सुचवल्ा गेला आहे. सामान्य मान्य केल्यावर खेकच्या 
सिद्धान्तावर केली टीका व्यथे जाते. शिवाय हैँ सामान्य वक्कच्या 
वेदनवादाला मानवण्यासारसखे नाही. 


सत्ताशास्त्र : ज्ञानाच्या क्षेत्राकडे नजर टाकली तर त्यांत ज्ञानेद्रियां- 
तून आलत्या वेदन-कल्पना, भावना, इच्छा वगैरे आंतरिक कल्पना 
व स्मृतीच्या किवा विकल्पशक्तीच्या मदतीने तयार ्ञालेल्या कल्पना 
असतात. वेदन-कल्पना निष्कियपणे स्वीकारल्या जातात व त्या 
सामथ्येवान्‌, प्रभिन्न व जिवंत असून त्यात सूसंगति दिसते. मात 
या सर्वच कल्पना, विचार करणारे, इच्छा करणारे, आखठ्वणारे द्रव्य 


` प दीरिज कन्सर्निग दि भरिन्सिपल्स 


अस्तित्वात आहे हे सूचवतात हैच मन, चिद्वस्तु किवा आत्मा. हाच 
आत्मा मनात अनेक कल्पना आणुं शकतो कवा त्या वरदं शकतो. 
म्हणून क्रियाग्रीलता है आत्म्याचे वशिष्ट आहे. भावना किवा विचार 
मनावेरीज राहू शकत नाहीत. प्रत्येक अनुभव जञात्यापाशी येऊन 
थडकतो हे सर्वजण मान्य करतील. है विश्व, आत्मे व त्यांच्या कल्पना 
यानी बनले आहे. तत्त्वज्ञानाच्या क्षत्रातून वकने वाह्यवस्तु ( १) 
्ञातुनिरपेक्ष अस्तित्व व ( २ ) अचित्‌ किवा जडवस्तूचे अस्तित्व 
या दोन्ही अर्थी काटून टाकली. ( ¶ ) धरे, ना, पर्व॑त वगैरे वस्तु 
सवेदनानिरपेक्ष अस्तित्वा्त असतात, अशी लोकांची समजूत अदे; 
परतु जरा विचार केला तर आढटून येक को, या वस्तु आपल्या 
जाणिवेवाहैर आहेत काय ? आणि आपल्याला कल्पनाघेरीज कशाची 
जाणीव होते ? वस्तु आहे म्हणजेच तिचे सवेदन ले आहे. रंग आह 
पण दिसलेला नाही, आवाज आहे पण एेकलेन्ा नाही, हा वदतोव्याघात 
आहे. मनावर अवलत्रुन असणाय्या विशिष्ट वस्तूच फक्त ख्या अदित 
चाह्यवस्तु नाहीत असे नाही , पण त्या कल्पनां चा समूह्‌ आदहैत. एक एक 
कल्पना कादून टाकली तर खाली काही उरत नाही म्दणून अस्तित्व 


म्हणजेच सवेदनविषयत्व कल्पना वाह्य वस्तूचे प्रतिनिधित्व करतात, 


असा छोकेचा प्रातिनिधिक सवेदनाचा सिद्धान्त आहे; पण त्या आय- 
वस्तु अनुभवत्या जातात की नाही असे वक्टे विचारतो. अनुमभवल्या 
जात असतीर तर त्या कल्पनाच जञाल्या; अनुभवल्या जात नसतील 
तर कल्पना अशा वस्तूचें प्रतिनिधित्व करूतच शकणार नाहीत; कारण 
एक कल्पना फक्त दुसन्या कलत्पनेसारखीच असते; एरवेच अनुभवनिरपेक्ष 
वस्तु अस्तित्वांत नाही शिवाय अशी वस्तु मानल्यास्न तिची कल्पना 
वरोवर आहे की नाही है वघण्यास त्याची तुलना कणी करणार ? 
कारण वस्तु स्वतत्रपणे कठतच नाही म्दणून॒ कल्पनाव्यःतरिक्त 
वाह्य जग आहे हे सांगण्यास आधार नाही ( २ ) जडवस्तु अस्तित्वात 
नाही. लोकन गुणाचे प्रायमिक व दुय्यम गुण भसे वर्गीकरण कर्न 
प्राथमिक गुणाना आधार म्हणून वस्तु मानटी; पण हे वर्गीकरणच 
चुकीं आहे. तथाकथित प्राथमिक गुणहि वस्तूत नसून व्यक्तिसापेक्ष 
म्हणजेच दुय्यम असतात; म्हणून प्राथमिक गुणाना धार म्हणून 
धरलेली जडवस्तूहि आवश्यक नाही. गुणापलीकडे केवट एक निरर्थक 
अमूते कल्पना शिल्लक उरते. ' मला जं माहीत नादी ” अशा उचित 
वस्तूत गुण राहतात कसे ह कटठत नाही. शिवाय या जडद्रव्याल् आधार 
म्हणून आणखी एक जडद्रव्य लागेर आणि ही माल्किा अनंतापर्यत 
वाढत जाई, म्हणून मुक्ातच असें जड द्रव्य मानून चाद नये. 
कल्पनांना आधार हवा असेर तर चित्‌-देव्यांत तौ सापडतो. 


जडद्रव्यावावतच्या त्याच्या सिद्धान्तावर जे आक्षेप येण्यासारखै 
आहेत त्याना तो उत्तरे देतो. ' विस्तार हा गुण मनांत राहतो तर मन 
विस्तृत असले पाद्धिजे ' या आक्षेपावर तो म्हणतो की, ' विस्तार ' 
मनात राहतो, तो विस्तार म्हणून नव्दै तर कल्पना म्हणून न्युटनचे 
आणि इतर नैसर्गिक शास्त्रातीर शोध वाह्यवस्तु धरून चालतात, यावर 
तो म्हणतो की, “ नैसगिक शास्त्रे मूतं घटनांचा विचार करतात, 
मनाशी काहीच सर्वेध नसलेल्या वस्तूचा नन्हे. ” ˆ आपण वोलतांना 
शक्ति किवा कारणता वस्तूत कल्पितो, ती कादण्यांत काय तात्पर्य 
आहे ? या प्रश्नाला वक्छें उत्तर देतौ : आपण सामान्य मनुष्या- 
प्रमाणे वोलतो, तरी विदान्‌ माणसप्रमाणे विचार करण्यास शिकले 


१२६ 
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पाहिजे वोक्ताना वाह्य वस्तूका कारण मानले तरी मनोमन कल्पना 
निषण्कियच अस्ततात आणि खरी कारणता देच्िक किरा मानसिक आहे 
है जाणे पाहिजे. 

दिक्‌, काल, गति ह्या केवर सत्ता नाहीत. काढ विशिष्ट ' क्ष्णा ननौ 
म्हणजे विणिष्ट व्यक्तीच्या विशिष्ट वेदनानी वननेखा, भतएव व्यवित्त- 
सापेशष आदह. तेच दिकूबह्लहि सागता येद. केव गति अशक्य 
च अनावश्यक आहे. ईश्वर गतीचे अत्तिम कारण गहै. कारणता म्हणजे 
ईश्चर आपल्याला ठराविक क्रमाने वेदने देतो तो क्रम. का[रण-कार्याति 
निश्चितसवधनाही.कारण हं कायचिं चिन्ह आहे अणि ते कार्थ सूचित 
करते. निसं ईश्वराच्या नियमानी चद्ध ससल्याने त्याच चिन्हाने तच 
कार्यं मुचविने जातें एवटेच 

आत्म्याचें ज्ञान है कल्पनेन होत नमुन प्रत्यथाने होते. संधां 
लानि प्रत्ययाने होते. आत्म्याचं अस्तित्व सतवरेदन-विपयत्व अस्यां 
नमन सवेदनविपयित्व अत्तप्यात आद्रे प्रस्येकाखा स्वत तँ अव्यवहित 
जान होत असते. इतर आत्म्या्चँ नान साम्यानुमानाने होते त्याच्या 
णरीरांवस्न ते आपत्या्नारबैच सीमित व उत्पन्न निने आहेत हे 
स्पष्ट होन. ईश्वराचे अस्तित्वहि सिद्ध करता येते. मास्या मनाने मी 
काही कल्पना करीत अमनो तरी मर्वे कत्पनावर माञ्चा तावा नाही. 
डो उघडल्यावर मला ह्वी ती वस्त दिमत नाही या कल्पना जडवस्तु 
नसल्याने तिच्यां्रून येत नाहीत. कल्पना निप्किय अरात्याने त्यांच्यांतरून 
येत नाहीतं म्हणून त्ाचे मूढ चिन्‌-्रव्यात असने पाहिजे. पण त्याचं 
कारण मी नाही तेव्हा उतर कोणीतरी असले पाहिजे; पण इतर सीमित 
आत्मेहि त्यांचे कारणं अमूच शकत नाहीत; म्हणून या कल्पनां कारण 
ईश्वरच असला पाहिजे. शिवाय आपने रवेदन यांवले तरी वस्तु 
नाहीगी होत नाही; म्दणून है नित्य संवेदन फक्त नित्य अणा ईश्रानेच 
स्पष्ट होते वेदन-अनुभवांत आपत्यान्द विणान वुद्धीच्या व कणखर 
इच्छाणक्तीच्या चणा दिमतात. निसर्ग म्हणजे ईश्वराने निर्माण कैकेल्या, 
आपल्या मनापुढे येणाव्या कल्पनाच्या माकिकरा. निर्गेनियम म्हणजे 
ईश्वराचौ भावा आदे डोढे उघड की सर्वत्र ईश्वराच्या सुणा दिसतात. 
नियमितपणा, रेखोवमणा, सदयं, यु्ंगति, महजप्रवृत्ति, सूखदु.खाचे 
नियम या मर्वातरून आपल्याला अत्युच्च णक्तीचे दर्णेन होते; आणि आपण 
एका सूसंवद्ध प्रणाले भाग आहोत है जाणवते. असें अमूनहि अनेकान 
ईभ्यराचं अस्तित्व कां जाणवत नादी ? वक्टं म्हणत, ईश्वराच्या प्रखर 
प्रकाणानि त्याचे डोठे दिपून जातात हेच खर 

नीतिशास्त्र : अपल्या दृष्टीका काही गोष्टी दुरित वाटतातः; 
परेतु आपला दृष्टिकोण व्यापक केला, की त्या गोष्टी दुस्त वाटेनाशा 
होतात. विशा विश्वाच्या सुसंगतीत दुरिताल् स्थान नाही. निसगे- 
नियमांनी अनुभव एकरूप असत्याची स्वाही आपल्याला मिलते, 
त्यावरून स्वत.च्या कल्याणासाठी दुरदृष्टि वापरण्यास मदत होते. 
येथे वक्ले ई्धरकेद्रित व मानवकेद्रित दृष्टिकोणांत घौटा८तो. ज्ञानाच्या 
दृष्टीने ईश्वराला महत्व आदे कारण तो निर्माण करतो त्याचप्रमाणे 
कल्पनाचे ज्ञान आपल्याला होत; परंतु प्रत्यज्न व्यवहारात मनुष्याला 
महत्व येते, कारण ज्या सुसंगतीची ईश्वराला विल्कूल जरूर नाही 
ती तो नियमित निसगे-व्यवहारांत निर्माण करतो. आपला आत्मा 
अविस्तृत, अविभाज्य असे चित्‌-तत्त्व असून तो अमर आहे. जरा-मरणावे 
शरीरावर परिणाम होतात, ते भत्म्यावर होण्याचें कारण नाही. 
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सारांश : वक्लंच्या युक्तिवादाने चित्‌-वाद स्यापन होतो काय 
या प्रश्नावावत पैरी विवेचन रांत षेण्याजोगे आहे. चितू्‌-वादाचा 
मख्य सिद्धान्त त्याने ' प्रिन्सिपल्स 'मध्येच माडल आहे पेरी म्हणतौ 
की, वाह्य वस्तु व कल्पना या दैतावर वक्लने हल्ला केला तरी त्यातून 
चित्‌-वाद निघत नसून जानशास्तरीय एकत्ववाद निचतो था सिद्धान्तान्वये 
कल्पनां व वस्तु स्वतत्र नसून, वस्तु माहीत होत असताना तिचा न्नात्याशी 
जो संवध येतो तिला कल्पना म्हणतात वस्तूत अनेक गुम असून जयतव 
हा त्यातील्च एक गुण आहे वक्छेने इतर भुणांकडे दुरश्च केठे व वस्तु 
माहीत होताना ती कल्पना होते यावरून ती कत्पनाच असते आणि कल्पना 
असे भ्टुणजेच वस्तृचे जस्तित्व असे तो म्टणू लागला; पण हँ सिद्ध 
होत नाही ज्ञेयत्व हा माहीत असला मगुण घेडन त्याला सारभूतं गुण 
करून वस्तरुची व्याख्या करभे योग्य नव्हे यास पेरी ! सुरुवातीच्या 
विघेयावरून व्याख्या करणे ' अने नाव देऊन तो दौप वक्छेच्या युक्ति- 
वादात आहे असे म्हणतो पृठे भनुभवनिरपेक्ष वस्तु नाहीच हे सिद्ध 
करण्यासारटी वक्छं आब्दान देतो की, मनोनिरपेक्ष वस्तु म्हणजे काय 
ते सागा वस्तु आहे असे म्दणण्यातच मास्या अनूभवांत ती येते यावर 
पेरीचं म्हणणे असे आहे की, यांत “ अहकेद्रित स्थिति "चा दोप येतौ. 
ज्ानावाहेरील वस्तु ! पाहत असतांना ` हा ज्ञाता-तैय संवध जोडला 
जातो. ज्ञातृनिरपेक्ष वस्तु काय आहे हँ पाहणे हा एक प्रकारें तोच संवंध 
न्दा आणणे होय; म्हणून आपण स्वतःच्या अनुभवावाहेर जाञच 
एकणार नाही ; पण एवढचाने † जी वस्तु अनुभवी जात आहे, ती 
अनुभवी जात आहे ' एवढेच अतिरिक्त विधान करता येई; पण 
ˆ जी वस्तु अस्तित्वात आहे ती अनुभवली जात आहे ' हे सिद्ध होणार 
नाही. या दोन प्रमुख दोपामूे वक्छेच्या युक्तिवादाने चित्‌-वाद स्थापन 
होत नाही असे पेरीचें म्हणर्णे आहे. तरीहि शास्त्रीय जडवादाच्या 
पुरस्कत्यनि वाह्य जडवस्तूचै अस्तित्व धरन चालले म्हणजे तो कोणत्या 
अडचणीत सापडतो याचे वकं चे विवेचन अभिजात तात्त्विक वाडमयात 
जमा होण्यासारसखे आहे त्याच्या चित्‌-वादाच्या सिद्धान्तात अर्वाचीन 
चित्‌-वादाची मुके आहेत हे कदू केले पाहिजे. 


विश्वावदहृलच्या इतक्या मौलिकं व विदग्ध तत्त्वज्ञानाक्डे जे लक्ष 
जायला पाहिजे ते वक्लंच्या तत्तवन्ञानाकंडे अगदी धीरे धीरे दिले गेले. 
एका तरण आणि जवटजवढ माहीत नसटेत्या ठेखकाने इंग्रजी 
बौद्धिक जीवनाच्या केद्रापामून दूर अशा ठ्किणी सत्ताशास्त्रावर 
काही लिखाण प्रसिद्धं केले, त्याकडे दुलक्ष होगे साहजिकच होते. 
' प्रिन्तिपल्स "चा उपमयच्छा सांगतो कौ, त्यात संशयवाद, निरीन्चरवाद 
व अधा्मिकता यांची मुदे शास्त्रत कशी येतात याची चौकशी केटी 
आहे. ही मुखे वक्लंला जडवादात सापडली. त्याचा अजडवाद युक्ति- 
वादावर आधारित असण्यपिक्षा धार्मिक श्रद्धेवर जास्त अवल्बून आ. 
ईश्वरावरील श्रद्धा वद्टक्रट करण ह त्याचे ध्येय आह्‌. तदनुरूप  प्रिन्सि- 
पल्स ' च्या शेवटी वक्टं म्द्णतो कौ, अभ्यासांत सरवंप्रथम विचार 
कशाचा करायचा असे तर तो ईश्वर आणि आपले कर्तव्य याचा. मास्या 
क्खिाणाने तो हेतु साध्य ज्ञाला नाही. माल्या वाचकाचे मन ईश्वर- 
प्रेमाने भरून गेले नाही, त्तर मानने काम मी व्यर्थं समजन. 

संदर्म-प्रंय : पफ्रंसर, ए. सी. : वक्तं आक जज वकल, खं. १, 
{ रुंडन, १८७१; न आ. १९०१ }; ~ : वक्लं { ल्डन, १८८१ ) 
जन्स्टिन, जी. ए. : दि उन्हकपमेट आं वक्कज फिलसिफी (कुंडन, 


पाडग्टन, भधर 


१९२३ ) ; पेरी, जर. वी. : प्र्ट फिल्नसाफिकल ठेडन्सीज { न्युयोके, 
१९२५ ): 
पद्मा भौ. कुलकर्णी 


एाडग्टन, आयर : ( १८८२-१९४४) सर रएड्ग्टिनि हे 
जागतिक कीर्ति खगोलशास्तेन्न युनायटेड किण्डममध्ये होऊन गेले. 
त्याचा जन्म केंडल गावी वेस्ट मोरकंड ताटुक्यांत २८ डिप्नैवर १८८२ 
मध्ये न्ञाला. त्याचे उच्च शिक्षण ओवेन कालिज, मंचेस्टर व द्िनिटी 
कृकिज, केत्रिज ह्या प्रसिद्ध महाविद्याल्यांत्रून ज्ञाले. १९०४ मध्ये 
ते रँग्लर ज्ञाले १९०२ पासून १९१३ पर्यत म्रीनिच येथील “ राँयल 
आन््रवेटरी ' या वेघशाटेत मुख्य सहायक होते. नंतर १९१३ मध्ये 
त्यांना केत्रिज विद्यापीठातीर खगोलशास्त्रात ` प्डुमियन असन ' 
प्राध्यापक नेमण्यात आले. त्याच सुमारास जगग्रसिद्ध शास्त्रज्ञ व 
तत्त्वज्ञानी सर डार्विन ह्याच्या निवृत्तीने रिकामी ज्ारेखो ' प्रायोगिक 
तत्वज्ञान ' विपयाची प्राध्यापकाची जागा सर एडग्टन ह्याना मिल्ारी. 
तसेच सर रवं वार ह्यांच्या निवृत्तीनतर सर एडिग्टन विद्यापीठाच्या 
वेधशाछेचे प्रमुख जाले. 


तारकीय गतिशास्त्र : त्याचा विषय ` तारकीय अभ्यास ' होता. 
त्यांच्या संशोधनामदढे “ तारकोय गतिशास्त्रांत्त ' मोटीच प्रगति ठी. 
“ तारकीय गति व तारकीय रचना ' ह्याचें सैद्धान्तिक विवेचन करून 
सप्रेमता सिद्धान्ताची खगोलगास्त्रांतील प्रचीती त्यांनी प्रथम दाखविली. 
त्याचा पहिला ग्रथ ' तारकोय गति व तारकीय रचनाः हा होय. 
त्यानी ‹ तारकीय गतिकी ' नावाचा नवा विषयच तयारकेलावत्या 
विषयाची प्रमेये रचली. त्यांच्या वरी विपयातौल सिद्धान्तानुसार 
तायातील ऊर्जा व प्रकाश उष्णतारूपाने जरी तान्यांच्या पृष्ठभागां- 
पासून बाहेर फेकटी जात असी तरौ ताग्याच्या गर्भषिासूनच तिचे 
विकिरण होत असते. ताग्यांचा गभं व पृष्ठ वायुमय आहे. तान्याचे 
्ेव्यमान व त्यांची प्रकाश-प्रखरता द्याना जोडणारें हे प्रमेय आहे. 
“श्वेत वुटके ” ताग्याचे घनत्वं तारकीय माध्यमावर अवकवून भदे. 
१९२६ च्या सुमारास प्रसिद्ध केलेल्या तारकांची ˆरचना' द्या 
पुस्तकरात ताव्यांच्या घटकाचा वराच ऊहापोह केला आदे. 


सर एडग्टिन ह्यांनौ २९ मे १९१९ मध्ये पश्चिम आक्रिकतील 
प्रिन्सिपाय वेटावर सशोधन-यात्रा काढी. तेये खग्रास सूयग्रहणाचे 
वेध वेतके. त्यांत प्रकाशाचे वक्रीकरण भडद्यून आ. आइन्स्टाइनने 
सपिक्षता-सिद्धान्तात प्रक्राशाकिरणाच्या वक्रीकरणावदृक भाकीत 
केले होर्ते. त्याचे प्रायोगिक निरीक्षण सर एडग्टन ह्यानी भवकाशांत 
कल्न सवेक्षता-सिद्धान्ताा पुष्टीच दिली. ˆ अवकाश, काट व 
गुरुत्वाकयंण ' आणि ' सपक्षतेचा गणित सिद्धान्त ' ्यासारवे ग्रंण चिटिन 
सपेक्षता-सिद्धान्त-अभ्यासात महत्वाची भर टाकली. १९३० मध्ये 
° क्वांटम यां्िकी व सपेक्षता सिद्धान्त ह्याचे एकोकरण ' नांवाचा 
प्रव लिद्न पदार्थ-विज्ञानशास्त्रात महत्वाचं पाञ टाकले. | 


अणुशास्त्र : सर एडिग्टन .ह्यात्रे अणुणास्व्ातनुद्धा महत्त्वाचे 
कार्यं अद. त्यानी प्रयम प्रोटोनतें द्रव्यमान, सिलम्टरोलवें द्रव्यमान 
ह्या अनुपाताच्या किमतो भाकीत केले. त्याचे पुटौ प्रथ फारच 
महत्वाचे अभून शास्त्रीय जगतात वखाणलक्ते आदत : 


पडिग्यन, आर्थर 


(१) धनकण व ऋणकण ह्यांचा सापेक्षता-सिद्धान्त ( १९३६ ), 
(२) क्वाटम यांत्निकी व सापेक्षता सिदधान्ताचा समन्वय (१९४३ ), 
(३) मौलिक सैद्धान्तिका { १९४३ ) ( मत्मूनतर पुस्तकरूपाने }), 
(४ ) भौतिक सृष्टीची रचना ( १९२८ ), (५ ) भौतिक शास्तराचे 
तत्त्वज्ञान ( १९३९ ) 

त्याचे ग्रथ बुद्धीला चालना देणारे आदेत वरीर यादीतीर शेवटचे 
दोन ग्रंथ सामान्णकरिता लिहिले असून त्याची भाषा सुवोध व सोपी 
आहे. सामान्याकरिता लिहिलेल्या ग्रंथात सर एडग्टन ह्याच्या ग्रथाचे 
स्यान प्रथम श्रेणीं आहे त्याचं ग्र॑यलेखन समृद्ध आहे 


सोधनाच्या वावतीत त्याची एक वैचारिक वैठक आहे. त्यांच्या 
मते शास्वज्ञ आपली मतप्रणालि कित्येक वेदा प्रयोगावर खादतात 
विशिष्ट सद्धान्तिक ततत्वांमध्येच निरीक्षणे वसविण्याचा प्रयत्न करतात. 
त्यांनी असे प्रतिपादिले की, भौतिक शास्तात अभ्यास कर्तना सुत्या 
मनाने अनिर्वधात्मक निरीक्षण करून सिद्धान्त माडावेत 


युनायटेड किण्डमच्या सरकारने खास राजशाही फर्मान काटून 
त्याचा सन्मान केला नोव्ेवर २२, १९४४ ला त्याचा मृत्यु ज्ाला 


संदर्भ-ग्रय उग्ल्स, ए व्ही : लाइफ आंफ सर आयर स्टन्ले 
एडिग्टन ( टोरोटो, १९५६ ), एडिग्टन, ए. एस. ` स्पेस, टाइम 
अड ग्रंष्हिटेशन, ( केत्रिज, १९२० },-- : दि मंधेमेटिकल धिअरी 
आंफ रिठेरिव्िटी ( केत्रिज, १९२३ ) 
म. भा. कणिक 


पथिका निकोमेकिञआ ; ( अरिस्टोंटल ) अरिस्टोटल्च्या 
नीतिशास्वावर सुरुवातीस प्ठेटोच्या विचाराचा प्रभाव पडलेला 
दिसून येतो; परतु “ निकोमेकिंअन एथिक्स ' ह्या ग्रथापासून तो 
प्रभाव पूर्णपणे नाहीसा क्चालेला दिसतो. अंरिस्टांटलचे नीति- 
शास्वावरीर एकूण तीन ग्रंथ उपलब्ध आहेत. ' प्रोप्टकस डायलांग ”, 
“ युडेमियन एथिक्स ' व  निकोमेकिअन एथिक्स ' हे ते तीन ग्र॑य 
होत; परतु ह्यापैकी पहिले दोन त्याच्या शिप्यानी किहिले असावेत 
असे सामान्यपणे समजले जाते. निकोमेकिजन एधिक्समधील्देखील 
पाच, सहा व सात ही प्रकरणे प्रक्षिप्त असावीत असे काहीचें मत आहे, 
परतु सवैसाधारणपणे हा ग्रंथ अंरिर्टांटलनेच कहिला आहे. निको- 
मेकिजन एथिक्स हे नाव पडण्याचे सभाव्य कारण अंरिस्टोटलचा 
मुर्गा निकोमेकस हा लेखक व संपादकं ह्या नात्याने त्या ग्र॑याशी 
सवधित असावा तसेच द्या नावामुे ' युडेमिअन एथिक्स ' ह्या ग्रथा- 
पासूनचे त्याचे वेगदेपण स्पष्ट होते. अंँरिस्टांटलचे नीतिशास्त्र त्याचें 
ज्ञानशास् व मानसशास्त्र ह्यावर आधारित आहे. मनुष्याचे आद्य 
कर्तव्य, त्याचे नि श्रेयस, व्यक्ति व समाज ह्याचा संवध इत्यादि प्र्नांची 
चर्चा नीतिशास्तरांत आढकते. नीतिशास्त्र हे वेगठे शास्त्र नसून अंरि- 
स्टोँटल्च्या मते राज्यशास्त्राचाच तो भाग आहे यूडेमिञन एथिक्स ह्या 
ग्रथात आदि चित्‌-तत्त्वाचे अखंड चितन हा प्ठेटोप्रमाणे सवं नीतीचा 
आधार अेरिस्टोंटलने मानला होता. “ निकोमेकिअन एथिक्स ' ह्या ग्र॑थात 
हा पगडा जाऊन मानवी जीवनाचा विचार सामाजिक दुष्टिकोणातून 
केठेला आहे. आध्यात्मिक किवा देवी दुष्टिकोणाची छटा त्यात नाही 
नीतीचा विचार करण्यापूर्वी अंरिस्टांटलने तात्विक ज्ञान, व्यावहारिक 
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एथिका निकोमेकिभ 


ज्ञान आणि उत्पादकं ज्ञान असे ज्ञानाचे तीन प्रकार पाडकले आहेत. 
राज्यणास्त्ाचा समावेश व्यावहारिक शास्त्रामध्ये होतो. नीतिशारत्र 
निराढे नसरन त्याचा विचार राज्यशास्त्रांतच अंतर्भूत आहे. नीति- 
शास्त्रात व्यक्तीला महत्व तर राज्यशास्त्रांत समाजाला. पण अंतिमत. 
व्यक्ति व समाज ह्याच्या हिताचा अरुगपणे विचार करतांच येणार 
नाही. ह्या ग्रथाच्या दहाव्या प्रकरणात मानवी जीवना अंतिम 
ध्येय म्हणजेच आनंद किवा स्वास्थ्य ह्यांचे मामिक विश्लेषण अरि. 
स्टोँटलने कैलेठे आहे त्याची सुखाची कल्पना भौतिक किवा भोगवादी 
नसून वौद्धिक किवा आत्मिक स्वरूपाची आहे. तेराव्या व चौदाव्या 
प्रकरणात मैत्रीचा सविस्तर उल्लेख आढलून येतो. मैत्री सद्गुणाशी 
संवंधित असून मेतीसाटी नि स्वार्थी वुद्धि व॒ त्यागी वृत्ति याची 
नितान्त आवश्यकता असते. स्वास्थ्य किवा सवंहित हे सदृगुणाला 
अनुसरून कृति करण्यांत असते. सदृगुणाचें स्वरूप व त्याचे प्रकार 
याची चर्चा सहाव्या पुस्तकात अंरिर्टांटलने केलेली आह सातव्या 
पुस्तकांत विचार व इच्छा, संयम व स्वैराचार याचे विवेचन येते. 
शेवटच्या प्रकरणात परत एकदा सुख करवा समाधान याची चर्चा 
आहे. अँरिस्टांटलने आपल्या ग्र॑थाचा २ भाग मित्रेभावाच्या विवेचना- 
करिता खच केटेला आहे. हा भाव सदृगुणनिदशैक आहे. मिवांच्या 
सहानुभूतीने माणसाचें दु ख व क्छेश कमी होतात. ह्या ्रथाच्या आरभी 
एकाच वाक्यात अँरिस्टांटल्च्या नीतिमीमासेचँ सार आलेले आहे. 
ते वाक्य असे . “ कोणतीहि कला, कोणताहि विचार, कोणतेहि कृत्य 
आणि कोणतीहि निवड काहीतरी चांगरी हितकर गोष्ट डोक्यांपुढे 
ठेवून होत असते. त्यामुढ्े सवे गोष्टी हित साधण्याकरिता होत असतात.“ 
अंरिस्टांटल्च्या ह्या प्रयोजनवादी विचारसरणीचा प्रभाव सवत्र दिसून 
येतो. वैयक्तिक नि.श्रेयस हा नीतिशास्त्राचा मुख्य विचार. नि.शरेयस 
कशाला म्हणावयाचें हे प्रथम ठरवून नतर ते कपे साधावया्चं हा 
पुढील प्रभ्न विचारांत घ्यावा लागतो. अँरिस्टोंटल छया दोन्ही प्रभ्नाची 
चर्चा करतो. तसेच स्वत च्या हितावरोवर एकूण समाजाचे हित कसे 
साधू शके हाहि अंरिस्टांटलचा मुख्य प्रष्न आहे. हे सवं प्रश्न सोड- 
विताना तो व्यावहारिक दुष्टीचा अवरव करतो. तात्िकं दृष्टीचा 


नाही. 

सद्गुणा चो कल्पना . ' निकोमेकिअन एथिक्स ' च्या दुसव्या विभागं - 
तीर सहावे प्रकरण फार उद्बोधक आहे. त्या विकाणी व्यक्त ज्ञालेली 
अँरिस्टांटलगप्रणीत सद्गुणाची कल्पना ही सुव्ण॑मध्याच्या सिद्धान्तावर 
आधारछेली आहे गोष्टीच्या तीन अवस्था कल्पिता येतात : अतिरेक, 
सुवणंमध्य व उणीव. सद्गुणी मनुष्य अतिरेक व उणीव टाठीत असतो 
आणि सुवणेमध्य साधीत असतो सुवणंमध्य साधणे याचा अथे योग्य वे्ठी, 
योग्य वस्तूच्या संदर्भात योग्य व्यक्तीकरिता, योग्य हेतूने, योग्य पद्धती- 
नुसार द्या भावनाचा प्रत्यय घेणे. कलात्मकं चांगलेपणातदेखील ही 
मधघ्यमानाची कल्पना अंतर्भूत असते असे अंरिर्टांटलने ह्याच सदर्भात 
सुचवून टाकले आहे. चांगला कलावत हा आपल्या कलाकृतीमध्ये अतिरेक 
व उणीव ही दोन्ही टोके टाठीत असतो अंरिस्यंटल्च सत्ताशास्त्र 
आणि मानसशास्त्र त्याच्या नीतिशास्त्राला पायाभूत आदे. साक्रिटीसने 
उपस्थित केलेल्या परमश्रेष्ठ शिवतत्त्वाच्या प्रस्नाला निशचितपणे उत्तर 
देण्याचा अंरिस्टांटल्चा प्रयत्न आहे. ह्या शिवतत्त्वाला तो स्वास्थ्य 
किवा सवंहितवाद असे नांव देतो. आपण त्याका आनद म्हणत. मात 


पथिका निकोरमेकिभा 


हा आनंद म्हणजे केवट सुख नन्दे. सुख हा सदाचाराचा दुय्यम परिणाम 
आहे. तो स्वास्थ्यांत समाविष्ट अष्े, परतु दोन्ही एकलूप नाहीत. 
आत्म-साधन हे मनुप्याच्या दृष्टीने रेष्ठ शिव-ततत्व आहे. मान्न आत्म- 
साधनाचा अर्थ व्यपितिगत्त स्वायं नसून परार्थवाह असा आहे परदहित- 
वादाला अँरिस्टोटल किती महत्त्व देतो हे जाणण्यासाटे "एथिक्स'मधील 
सती ब न्याय याच्यावरील प्रकरणे वाचो पाहिजेत अंरिस्टांटल्च्या 
मते नीतिशास्त्र ह मानवी जीवनाचे नि.श्रेयस शोधून कादण्याचा 
प्रयत्न करते. जीवनाला अनेक ध्येये असली तरी ती पुढील घ्येयांची 
साधने असतात. आपल्या इच्छा-आकाक्षाना अंत्तिम ध्येय असे पाहिजे. 
आनंद हे ते अंतिम ध्येय आहे खरा आनद विवेकनिष्ठ आचरणामध्ये 
किवा आत्म्याच्या पूर्णं आविष्कारामध्ये सापडतो सुख है वासना क्वा 
चिकार आणि विवेक याचे समतोल्त्व साधण्यात आहे. सिनिक्स- 
पथीयानी भावनाचे पूरणेपणे निर्मूलन करण्याचा पुरस्कार केला, तर 
एपिक्यूरियनानी भावनाचे स्तोम माजविके. अरिस्टाटल्‌ बुद्धीच्या 
जोरावर वासनाचे नियंत्रण करण्यास सागतो. आत्मप्रेम हे सवेश्रेष्ठ 
नैतिक तत्व आहे. आत्मप्रेम म्हणजे स्वाथं किवा इद्वियशमन नन्दे, 
तर आपले जे उच्च वुद्धिनिप्ठ जीवन आहे त्याचा आविष्कार म्हणजे 
आत्मप्रेम मानवी जीवनाचे अंँरिस्टांटलने तीन प्रकारं केकेठे अदित : 
(१) युखोषभोगाचे जीवन, (२) चितनशील जीवन, (३) 
राजकारणी जीवन. अंरिस्टोटल सुख व समाधान ह्यांत भेद करतो. 
समाधान मानसिक क्रिया आहे, सुख क्रिया नाही; ती भावना आह. 
जीवन क्ियाणीरू असावे असे अंरिरिरटल वारंवार वजावतौ. ह्यावरून 
तो नुसताच सुखवादौ न'टता. यृडेमोनिया ह्या शब्दाचा अरिर्टोटलचा 
अर्थं सकीर्ण' आहे वुद्धीला अनुसरून केलेले कायं वा सर्े्ेष्ठ सद्गुणाच्या 
आचरगाने होणारे कायं यांनी होणारा मानसिक परिणाम म्हणजे 
यूडेमोनिया. अंरिस्टांटलचा कटाक्ष सद्गणी कार्यावर आहे. केवढ 
सद्शुणावर नाही. म्हणून चितनशीक व क्रियाशील जीवन सर्वशवेष्ट 
होय. सक्रिय, सदाचारी जीवन है अंतिम ध्येय असून ते केवठ वाह्य 
गोष्टोवर अवरत्रून नसते. वाद्य परिस्थिति उत्तम असल्यास ती पौपक 
ठरेरू; परतु खरे समाधान सातत्याने कमावलेल्या शीलामृठ, स्वभावामुटटे 
प्राप्त होते. अरिस्टाँटल्च्या ह्या प्रांत सद्गुण, न्याय, मत्री अध्य- 
` व्यसायस्वातंत्य इत्यादीविपयी व्यक्तं स्लालेत्या विचारांच्या माधारे 
आता अंरिर्टांटर्च्या नीतिशास्तीचे स्वरूप पाह व तदनंतर त्याचें 
जआाधूनिक काठाच्या सदर्भात टीकात्मक मूल्यमापन क. 


कोणत्याहि पदाची व्याख्या करावधाची म्हणजे प्रथम त्याची 
प्रजाति शोधटी पाहिजे. सद्गृणाची प्रजाति भावना, क्षमता वा प्रवृत्ति 
ह्यापकी एक असी पाहिजे. सद्गुण हा सुख, दु.ख इत्यादीप्रमाणे 
भावना असू शक्त नाही; कारण द्या भावनःवदृर आपण मनुष्याची 
स्तुति किवा निदा काहीच करीत नाही तसेच सद्गुण ही केवल क्षमता 
पण नाही. ती एके प्रवृत्ति असून क्षमतेचा योग्य वापर केल्याने ती 
निर्माण होते. सद्गुणा व्यवच्छेदक लक्षण कोणते ? मध्यमान हेते 
न्यवच्छेदक लक्षण आहे. सद्गण हा मध्यमान निवडण्याच्या प्रवृत्तीत 
असत्तौ हे मध्यमान स्व-परिस्थितीच्या संदर्भात शहाणपणाने ठरविकें 
पाहिजे. सदाचार हा नँस्तगिक नाही व अनेसगिकहि नाही. प्रयत्ताने 
सदाचारी होतां येते. कोणतीहि क्रिया करताना अंतिम वाजू टाढ्न 


भतम १-१७ 


~ १२९ 


दयिता निकोमेकिथां 


सुवणैमध्याचा मागे पत्करला पाहिजे. सद्गुण दोन टोकवच्या पराकौटीच्या 
मध्यभागी असतो. उदा.- अविचारी साहस व भितेपणा याचा र्यं 
हा सुवणेमध्य आहे. लाजाद्टृपणा व निुंज्जपणा ह्याचा विनयशीकता 
मध्यमान आहे. ह्या अपवाद नाही असे नाही. ज्या गोष्टी मूतः 
वाईट आहेत त्यांना मध्यमान नाही. शुद्ध बुद्धीचा शहाणपणा मनुष्य 
ठरवील त्याप्रमाणें हा मध्य शोधून काढला पाहिजे. ह्या मध्यमानासंवंधी 
काही ठक वावी लक्षात घेतल्या पाहिजेत : ( १ ) नैतिक सद्गुण 
निवड किवा संकल्प करण्यात असतो. ( २ ) मध्यमान म्हणजे गणित- 
मध्य नन्हे त्यामुरे स्वना ते समान असू शकणार नाही. (३) 
शहाण्या माणसाच्या निर्णयाने ते परत्येकाने स्व-परिस्थितीच्या सदर्भात 
सपेक्षतेने ठरविले पाहिजे. एक प्रकारच्या मर्मदृष्टीने ते निश्चित केले 
पाहिजे; म्हणूनच नैतिक सद्गणाला बौद्धिक सद्गुणाची जोड दचावी 
लागते. 


प्रत्येक वस्तूचा जो विशिष्ट गुण असतो, त्या गुणाचा उत्कं हेच 
त्या वस्तूचे जीवन-साफल्य असते. मनुष्याचे वैशिष्टच त्याच्या वुद्धीत 
आहे; म्हणून वुद्धीचा विकास हे मनुष्याचे जीवनसाफल्य आहे. आत्मानंद 
आत्मज्ञानापासून होतो. अंरिस्टांटल सद्गुणाचे वौद्धिक व नैतिक असे 
दोन भाग पाडतो. मनुष्य म्हणजे केवल बुद्धि नाही तो बुद्धि व भावना 
याच मिश्रण आहे. अंरिस्टांटल आपल्या नीतिशास्त्रात ह्या दोधांची 
योग्य ती दखरू घेतो व निसर्गेवाद आणि यतित्ववाद ह्या दोन आत्यंतिक 
टोकांपासून नीतिशास्तराखा वाचवितो. प्ठेटौप्रमाणे अंरिस्टोँटक पद्‌- 
गुणाचे पद्धतशीर असे वर्गकिरण देत नाही ; कारण सद्गुणांची अशी 
सुरूत्र रचना निर्माण करणे त्याच्या स्वभावाविरुद्ध होते. त्याची सद्‌- 
गुणांची यादौ व्यावतेक नसून उदाहूरणात्मक आहे. अंँरिर्टाँटलने 
आपल्या ग्र॑थाच्या चौथ्या प्रकरणात धैय, संयम, मनाचा मोरेपणा 
इत्यादि काही सदगुणांचा विचार केला आहे. 


अंरिस्टांटलचा मध्यमानाचा सिद्धान्त न्यायाला लागू पडत नाही. 
न्यायाचा संवंध त्याने कायदेपालनाकडे जोडरेका आहे. न्याय शब्दाला 
कायदेपार्ने व दुसय्याशो वागताना प्रामाणिकपणे वागणे असे दोन 
अर्थं अंरिस्टांटल्च्या मते आहेत. वितरके न्याय व परिमाजेक स्याय असे 
त्याचे त्याने दोन प्रकार पाडकले आहेत. वितरक न्यायात अपराधाचा 
भाग नसतो. त्यात व्यक्तीच्या योग्यतेप्रमाणे हक्क, सन्मान, अनुदान 
इत्यादीचे विभाजन करावयाचे असते. ज्याच्या त्याच्या अधिकारा- 
प्रमाणे योग्य वाटणी ्लाली पाहिजे. परिमाजैक न्यायाला विस्कट- 
की घडी वसवावी लागते. न्यायाधीशाचें ते काम असते. न्यायाचा 
आणखी एके प्रकार म्हणजे जशास तसे किवा ठोशास ठोसा अेरिस्टोटलने 
न्यायदानाचा वराच सखोर विचार केलेला दिसतो. 


अरिस्टाटल्‌ मैतरीचा फार व्यापक अथै करतो. भंरिस्टटल पदार्थ- 
वादी आहे, है त्याच्या मत्रीच्या कल्पने स्पष्ट होते.-प्रेम भिरुण्यापेक्षा 
प्रेम करणें हा म॑तीतील त्याच्या मते म॒हतत्वाचा घटक आहे. सुखदु.खाच्या 
उपभोगामध्ये मैद्रीची नितान्त आवश्यकता असते. सहानुभरति आणि 
नि.स्वार्थीपणा हीं मंतीची दोन प्रमुख लक्षणं आदैत | 

अंँरिस्टोटरू अध्यवसायस्वातंव्य मानतो; तरीपण निवड करताना 
इच्छेप्रमाणे मनसोक्त आचरण करता येत नाही. निवड करताना 
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केवट वासना व सद्विचासाधिष्ठित इच्छा यात अंरिस्टांटल्ने फरक करेला 
आहे. वासना आणि विचार याच्यात सहकाय आवश्यक आहे. स्वच्छेने 
होणारे कृत्य काही सिद्धान्तावर आधारलेले असते. एकदा माणसाचा 
स्वभाव बनला, की त्याला तौ इच्छेप्रमागे बदलता येत नाही 


महामनस्क मनुष्याची सन्मानाकडे वघण्याची वृत्ति कशी वंशिष्टय- 
पूणं असते हे अंरिस्टांटल्ने रेखाटले आहे. महामनस्क मनुप्यात इतर 
सद्गुण आलेलेच असतात; कारण दुर्गुण व महामनस्कता है एकत्र 
असू शकत नाहीत सन्मान हा त्याच्या मते त्याचा हक्कच असून क्षुल्लक 
व्यक्तीनी दित्या सन्मानाची तो कदर करीत नाही. तो दान देतो, + 
घेत नाही तो उच्च पातठीवर वावरत असतो अंरिरस्टांटलची महा- 
मनस्क मनुष्याची कल्पना त्याची आदश मनुप्याची कल्पना काय होती 
ते दाखवते. 


समालोचन . अंरिस्टोटलची स्वास्थ्यवादाची उपपत्ति व सुखवाद 
यांची गल्लत करता कामानये. सूख हा सद्गणाचा आवष्यके व 
तात्कालिक परिणाम आहे, परतु ते नि श्रेयस किवा परमप्राप्तव्य नाही. 
ज्ञान म्हणजेच सद्गुण हे सोक्रेटीसचे मत भैरिस्टाँटर्ला मान्य नाही. 
केवट ज्ञान पर्याप्त नाही ज्ञान तर हवेच; त्याव्यतिरिक्त सद्गण 
जोपास्ण्याची आणि कृतीत आणप्याची प्रवृत्ति हवी. अंरिस्टींटलचे नीति- 
शास्त्र अनुभववाद व प्रयोजनवाद हावर आधारित आह अंरिस्टाटच्या 
नीतिशास्त्राचें दोन शब्दात वणे नकरवयाचे यात्यास अतिरेक टाटणे' 
असे करता येईल. एकूण विचार करता अँरिस्टांटलचा ` निकोमेकिजन 
एयिक्त " हा ग्रथ सुसगत आदे. जीवनाचे अतिम ध्येय आनद किव 
स्वास्थ्य असून पूणं व यशस्वी कृतीत ते पाहावयास मिते ही उपपत्ति 
व्यवस्थित रीतीने माडलेली आहे. सद्गुण हा दोन टोकातील मध्य 
साधण्यात असतो, हा सिद्धान्त नैतिक सद्गृणाना लागू पडतो, वौद्धिक 
सद्गुणाना नाही. अंरिस्टांटल्चे नीतिशास्त्र त्याच्या सत्ताशास्ताशी- 
पण सुसंगत आहे त्याचे सत्ताशास्त्रीय सिद्धान्त हे नेत्तिक आशावादाचेच 
आविष्कार आहेत. विश्वातीलं विकास प्रयोजनपूर्णं असतो. अर्थात्‌ 
अँरिर्टांटल्चे वरेचसे नीतिशास्तर है तात्विक नसून तो व्यावहारिक 
अनुभवाचा परिपाक आहे; परतु असे असूनहि तें सत्ताशास्त्राशी विसंगत 
नाही. सिनिकाचा व्यक्तिगत स्वार्थवाद आणि प्ठेटोचा अव्यवहार्य 
विश्ववाद ह्या दोहोच्या दरम्यान भेरिस्टांरल्चे नीतिशास्त्रीय विचार 
आहेत. मनुप्याच्या जीवनाला बौद्धिक व भावनिक ह्या दोन्ही वाजू 
असतात, है सत्य अंरिस्टांटलने ओढठखले होते. आधुनिक काठांत 
अंरिस्टांटल्च्या सदृगुणविषयक उपपत्तीवर खारीलप्रमाणे आक्षेप 
घेण्यात येतो. सद्गुण आणि दुर्गुण ह्यांमध्ये अरिस्टोटक केवट परि- 
माणात्मक फरक करतो. त्यामुढे योग्य वे अयोग्य ह्याच्यातीर फरक 
पुणेतः स्पष्ट होत नाही, परतु ह्या संदर्भात ग्रीक लोक कृतीला योग्य 
वा अयोग्य न म्हणता शिव व अशिव म्हणत असत, हे लक्षात घेतले 
पाहिजे. ह्या दृष्टिकोणातून प्रत्येक कृति ही एक कलाकृति समजली 
जात होती. त्यामृठे कल्म व वाख्यय हाप्रमाणे नीतिशास्तरांतदेखील 
अतिशयोक्ति व न्यूनता ह्या गोष्टी टाढल्या पाहिजेत आणि पूर्णत्व 
मिठविके पाजि. अंरिस्टाँटक्च्या मध्यमान सिद्धान्तात्त ही कल्पना 
अभिप्रेत आहे. मात्र अंरिस्टांटलच्या सद्गुणांच्या यादीत उदारता, 
पवित्रता, क्षमाशीरूता, भविति इत्यादि स्िश्चन सद्गण आत 
नाहीत; परंतु याचे कारण अंरिर्टांटल नीतीची धर्मापासून फरक 
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करतो आणि पवित्रता, भक्ति इत्यादि गोष्टी नीतिनिरपेक्ष समजतो, 
शहाणपणा व न्याय याचीपण तो स्वतंत्र चर्चा करतो. अंरिस्टोटकचे 
मध्यमानाचें तत्व व्यवहारांत अनृसर्णे कठीण वाटते. त्याचप्रमाणे 
जीवनांतील काही प्रसंग असे असतात की, त्या सिकाणी मध्यमान 
शक्यच होणार नाही कतंव्यावर अंरिस्टांटलने भर दिठेा नाही 
मध्यमान कटठण्यासाटी दोन्ही वाजुंच्या आत्यत्तिकतैचे ज्ञान आवश्यक 
आहे. अशा प्रकारची टीका अंरिस्टंटल्च्या नीतिशास्त्रावर करता 
येक; परेतु अंरिस्टोटल आपल्या विविध प्रवृत्तीमध्ये एक प्रकारची 
क्रमवार रचना निर्माण करतो. तसेच दोन वाईट गोष्टीमध्ये मध्यमान 
असू शकत नाही. ह्या त्याच्या नीतिशास्तरांतील उल्लेखनीय गोष्टी 
होत आणि म्हणूनच गाप म्दूणतो कौ, अरिस्टोंरल्च्या मध्यमान्‌ 
सिद्धान्तावर आक्षेप पेण्याजोगे असले तरी त्यांत वरये तथ्य हे 


आधुर्निफ काढातील नीतिशत््रासंवधीचे विचार अंरिर्टँटल्च्या 
सूपच पुढे गेले आहेत, तरीदेखीर अेरिर्टोटल्चा प्रभाव आजि कायम 
आहे आणि त्याच्या विचारांची दख पेतल्याशिवाय कोणादहिं तत्व- 
ज्ञान्याला पृषे जाता येत नाही. अँरिर्टंटलच्या न्यायकल्पनेत वैधनिक्ता व 
वाजवीपणा ह्या दोन्ही कल्पना अंतर्भूत आदैत नागरिकांचा सदाचार 
व सूख हे राज्याचे मूख्य ध्येय असते, ह्या ष्टेटोच्या विचाराशी अरि 
स्टोटलं सहमत हौता राज्य हें व्यक्तीचा आकार नसून व्यक्तिदहे 
राज्याने द्रव्य आहि मनुष्य हा समायगप्रिय प्राणी आहे नैतिक जीवनाचे 
सुसवद्ध असे शास्त्र अरिस्टँटलने प्रथम निर्माण केके. 
संद्भ-प्र॑य : यिली,एफ : ए हिस्टरी आफ फिरठसफी (न्यु, 
१९१४; आ. ३, सपा एल. वड, १९५१ ) ; कुशमन, एच ई. : ए 
बिभिनसं हिस्टरी आफ फिलोसफी. ख. १, (छंडन, १९११) ; वले, ई . 
सपा. : आररलाइन्स आफ दि फिलांसिफो आफ अरिस्टाटल ( छंडन, 
१८७५; सुधा. आ. ३, १८८३ ) ; फृल्लर, वी. ए जी. . हिस्टरी 
आफ फिलापिफी, खं. १-हिस्टरी आफ एन्शण्ट अंड मीडिन्हुल फिल्तिफी 
( न्यूयाकं, १९३८ ) ; रास, उन्त्यु. डी. . भरिष्टोटल ( कडन, 
१९२३; सुधा आ ५, १९४९ ) ; तुच्पुदधे, गो. वि भेरिस्टांरल, 
चरित्र व तत्त्वज्ञान ( पुणे, १९६४ }. 
हे. द. गोखले , 


एथिक्स ( स्पिनोसरा ) : भौमितिक पद्धतीने लिदहिलेला 
स्मिनोज्ञाचा ग्रथ 'एथिक्स' हा लिहिण्याची सुरूवात १६६२ च्या सुमारास 
सारी असावी. १६७५ साली तो प्रसिद्धीस तयार होता परंतु स्पिनोज्ञाने 
ईश्वरावर एकं ग्रथ लिहिला असून त्यात ईश्वर अस्तित्वात नाही 
असे सिद्ध करण्याचा प्रयत्न केला आहे अशी एके वदंता उठल्याने, 
स्पिनोज्ाने त्याचे प्रकाशन मागे टाकले. मृत्यपर्यत तो ' एथिक्स "मध्ये 
सुधारणा करीत होता त्याच्या मृल्यूनतर अपिरा पास्थ्यूमा या नांवाखाली 
"एथिक्स ' व त्याचे इतर काही लिखाण १६७७ मध्ये प्रसिद्ध क्षल. 
स्पिनोज्ञाल् जगापुटे येण्याचा कटाठा होता; आणि म्हणून त्याच्या 
सागण्यानुसार ह्या ग्र॑थावर केवछ वी. डी. एस. ही त्याच्या नावार्चीं 
आद्याक्षरेच लिहिलेरी होती. मोठ्या अक्षरात असरुनहि हा ग्रंथ केव 
२५० पृष्ठाचाच होता. त्याची मूर्ति रुहान असली तरी कीति महान्‌ 
क्री. जगाच्या अभिजात ताच्विक वाञ्यातीरू अगदी छोटया ग्रथांवैकौ 
“एथिक्स ' हा एक ग्रथ आहे त्याने लिहिलेल्या 'दकटेटस यिओंलोँजिको 
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पोलिटिकः या ग्र॑थाने त्याच्यावहल गैरसमज ज्ञाटेले असल्याने 
एयिक्स"चा तत्कारीन तात्त्विक विचारावर काही परिणाम ज्ञाला नाही. 


' एयिक्स ' पांच भागत विभागक आहे : (१) ओंफ गांड, 
(२) ओआंफ दि नैचर अंड ओंरिजिन ओंफ दि माइड, ( ३ ) आंफ 
दि नेचर अँड आंरिजिन ओंफ इमोशन्ष, ( ४ } आफ हयूमन वीडेज, 
(५) ओंफ हयूमन फएीडम. स्मिनोज्ञा व्याब्या आधी देतो. मग 
अंवशम्स किवा प्ुलेट्स म्हणजे स्वयंसिद्ध तत्वे देतो. त्यानतर 
यिअरम्स किवा प्रापोक्िशन्स म्हणजे सिद्धान्त येतात. मग डमोन्स्टेशन 
किवा प्रूफ म्हणजे सिद्धता असून यामध्ये नतर येणारे सिद्धान्त आधीच्या 
सिद्धान्तातून व है आधीचे सिद्धान्त स्वयंसिद्ध तत्त्वातून कंसे निघतात 
हे दाखवके आहे. या चार मख्य गोष्टीशिवाय, जरा कमी महत््वाचे 
असे सिदधान्तांतून निषणारे उपसिद्धान्त व मग स्कोकिअम म्हणजे 
सिद्धतेची जास्त माहिती दिली आहे भरूमितीला आवश्यक अशी ताकिक 
सुसंवदढधता येथे दिसून येते. काही ठिकाणी तपशील्वार चर्चा, प्रस्तावना 
वा परिशिष्टेहि दिली आहेत. 

ज्ञानशास्तर . सवं कल्पना हे विचाराचे प्रकार असून त्यांचे कारण 
कल्पनाच असते, वस्तु नसते कल्पनेला स्मिनोज्ञा मनाची सकल्पना 
म्हणत्तो. संकल्पनेने मनाची क्रिया सूचित होते. कल्पना व वस्तु यांत 
अन्वय शक्य नाही. एका अर्थी त्या दोन्ही एकच आहेत; कारण, एकाच 
वस्तूच्या त्या दोन वाज्‌ आहेत. दुसगया अथीं त्या संपुणं वेगठया आदित; 
कारण, कल्पना अजड तर वस्तु जड व त्यांच्यांत सवंध शक्य नाही. 
कत्पना या विचारचे प्रकार असल्याने त्याना स्वतंत्र अस्तित्व नाही. 
त्याची सत्ता ईश्वराच्या अनंत कल्पनेवर अवलंबून आहे. सर्वात खरी 
कल्पना म्दणजे ईश्वराची अनंत कल्पना. ती इतर सवं कल्पनांचा आधार 
आहे ही स्वत चीच वस्तु असून संपूणे, सुसंगत, पर्याप्त, स्पष्ट व म्हणून 
सत्य आहे आणि स्वतःचा व दुसव्यां चा निकष आहे. अशा रीतीने सत्याचा 
निकष अतगत आहे. जसे प्रकाशामृे प्रकाश व अधार दोन्ही दिसतात 
तसे सत्याने सत्य व असत्य दोन्ही कठतात आपल्या कल्पना विस्कछित 
व अपर्याप्त असतात. परिपू ज्ञानात अशी अपर्वाप्तिता नसते. कनिष्ठ 
मनातून ज्ञानाचे अंश दिसतात. आप्ति ईश्वरी अंश जितका अधिक 
तितके सत्य अधिक. स्पिनोक्ञाने ज्ञानाचे तीन अंश माने आहेत : ( १ ) 
विकल्पज्ञान. येध्रे वेदनानुभवाचा समावेश होतो. वेदनकल्पनेवरून 
वाह्यवस्तूचै अनुमान काढणे विकल्पज्ञानाच्या शक्तौपलीकडील 
असल्याने है ज्ञान अपर्याप्तच राहते. प्रत्यक्ष वस्ती सवध न जोडल। 
तर ह ज्ञान स्वत.पुरतें खरे असते. सूर्यं तवकडीएवढा दिसतो म्हटले 
तर ते खरे आहे प्रत्य सूर्याचा भकार तेवढाच आहे म्हटले तर मात्र 
ते असत्य होईल. बाह्य प्रयोजनपूणेता, अध्यवसायस्वातंव्य, विकास 
हि सवं विकल्पज्ञानाचेचे प्रकार आदत ( २ ) वौद्धिक ज्ञान. विकल्पाच्या 
अयथार्थेतेला उपाय म्हणजे आपल्याला जर काही पर्याप्त कल्पना 
मिढाल्या तर आपण वुद्धीच्या मदतीने त्यातून सत्य रचना करूं शकतो. 
वुद्धि सर्वात सारखीच असल्याने शास्त्रीय ज्ञान ही कोणा एकाची 
मालमत्ता नाही. हैँ ज्ञान खरे असते. त्याच्या सत्यतेची त्याच्या स्पष्टतेने 
व प्रभिन्नतेने ग्वाही दिरी जाने; परंतु एका अर्थं शास्त्रीय ज्ञानहि 
अमूते आहे; कारण तें दिक्करालाकडे दुक्ष करते. वस्तूच्या सामान्य 
गुणधमचि येये ज्ञान होते खरे; पण दिक्करालाशिवाय वस्तूला वशिष्ट 
प्राप्त होत नाही आणि तिचे व्यक्तित्व ज्ञाकले जाते अंतिम सद्वस्तूच्या 
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दुष्टीने विशिष्ट वस्तूत सुसगतौची कोणती पातद्ी आहे हेहि कणत 
नाही. वस्ता फक्त वितस्ताराचा किवा विचाराचा एक कुठ्ला तरी 
प्रकार इतकेच अस्तित्व उरते. कोणत्याहि व्यक्तौचा मी "पणा शिल्लक 
राहत नाही. अशा रीतीने शास्त्रीय ज्ञानाच्या हात्ून वस्तूचा प्राणच 
निसट्तौो व तौ परत आणणे शास्त्राला जमत नाही. (३) ही गोष्ट 
फक्त तिसग्या एका ज्ञानाला म्हणजे अंत स्फूतं ज्ञानालाच शक्य आहे. 
बुद्धीने जे मूतं व्यक्तित्व नाहीसे केलेले असते ते या ज्ञानाने वस्तूला 
परत मिते प्रत्येक वस्तु विश्वाच्या अधिष्ठानाच्यरा चौकटीत कशी 
चपखल वसते हे येथेच फक्त कठते ईश्चराचा व सर्वे वप्तूच। वरोवर 
सर्वंध कठणें म्हणजेच वस्तूकडे पारमार्थिक दृष्टीने पाह्णे होय. 

सत्ताशास्त्र : द्रव्य एकच आहे व॒ते अनत आहे स्मपिनोक्षाने - 
दरव्याची व्याख्या पुढीलप्रमाणे दिली अष्ट : ^ जे स्वतंत्र किव स्वयभरू 
असून स्वयज्ञात अहि तें द्रव्य होय ” अर्थातच द्रव्याची संकल्पना 
करण्यास आणखी कशाच्या सकत्पनेची जरुरी नाही. स्वतंत्र वस्तूला 
कोटून मर्यादा येणे शक्य नाही व अशा दोन वस्तु असणेहि शक्य नाही. 
द्रव्यावर सव अवलबून आहे. सर्वं गोष्टीचा कर्ता या अर्थी स्मिनोज्ञा 
दरव्याखा “ईश्वर * म्हणतो जास्तीत जास्त मूतं व संपत्नतेची कल्पना 
केली तर ती म्हणजे ईश्वर. मात्र ईश्धर अनेक भागांनी वनकलेला नसून 
निरवयव आहे. ईश्वर स्वतचै व इतर स्वचिं कारण आहे. सर्वाच्या 
अस्तित्वाचें आणि सारतत्त्वाचें कारण आहे. तो पहि, अतर्यामी व स्वतंत्र 
असें निमित्तकारण आहे ईश्वराची सवेशक्तिमानता अनादि काकापासून 
प्रकट आहे आणि अनंत कालापर्यत तशीच राहील. त्याला शरीर नसले 
तरी विस्तार व विचार दोन्ही आहेत. जड द्रव्याचा ईश्वरी स्वरूपांतचं 
अंतभवि होतो च्रिकोणाच्या तीन कोनांची वेरीज दोन काटकोन होते 
हा गुणधम जसा त्याच्यास्वरूपावरून निष्पन्न होतो तच ईश्वराच्या 
स्वरूपावरून सवे जग निश्ितपणें निष्पन्न होते. ते स्वत.मध्ये नसून ईश्वरांत 
असते, म्हणून ते स्वावकवी नाही. ईश्वर वस्तू अंत स्थ व अंतर्यामी 
कारण आहे. यालाच ' कारणप्रकृति ' म्हणतात आपल्या करणतेचा 
निश्चित परिणाम म्हणून ईश्वर सवं सीमित वस्तू ची वेरीज आहे यालाच 
 कार्यप्रकृेति ' असे म्हणतात. ईश्वराच्या कृतीना आतरिक अवश्यकता 
अद. याचाच अथं त्याची कृति स्वतंत्र अहे. त्याला दुसरा कोणी 
काही करण्यास भाग पाडू शकत नाही , कारण ईश्वराच्या वाहैर काहीच 
नाही. त्याचें अस्तित्व व त्याची कति याचा आधार एकच आहे. त्याची 
शक्ति व सारततत्व याचे तादात्म्य आहे. अस्तित्वात आहे याखेरीज 
दुसग्या कोणत्याहि रीतीने ईश्वराचा विचार करतां येत नाही. सद्वस्तु 
नाही असें म्हणणे हा वदतोव्याघात आह ईश्वराच्या संकल्पनैत त्याचं 
अस्तित्व अंतर्भूत आहे. स्वयंभूत्व म्हणजे निश्चित अस्तित्व होय. अनंतं 
तत्त्व व सीमित वस्तु यांतील सर्वंध म्हणजे स्वावरंवी व परावलवी, 
एक व अनेक, सामान्य व विशेप याती सवध होय अनत म्हणजे शुद्ध 
अस्तित्व असून ते आणि सीमित वस्तु यांना नेहमी बाजूला ठेवले पाहिजे. 
सीमित वस्तु निर्धारित म्हणजे एकमेक्रापासून भिन्न अक्ततात, म्हणजेच 
त्यांत काहीतरी कमी असते; म्हणूनच निर्धारण म्हणजे निपेधन. ईश्वर 
अर्यातच संपुणं अनिर्धारित आहे. 

द्रव्य स्वत च आपत्यावर काही परिणाम करीत नाही, तर गुरणातिन 
करते. "गुण म्हणजे दरव्याचें सारतत्त्व म्हणून बुद्धि पाहते तो." अखिल-सद्‌- 
चक्षवु आणि अखिल-सामान्य-वस्तु असणान्या द्रव्यांत अनंत गण असतात; 
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पण मनुष्याला त्यातील विस्तार व विचार या दोनच वाज कटु शकतात 
भत्येक मण अतिम आहे, म्हणजे विस्ताराचे विचारात व विचाराचे 
विस्तारात स्पष्टीकरण देता येत्त नाही प्रत्येक गुण अपरिमित आहे. सवं 
विस्तृत वस्तूचा, नि शेपपणे, विस्तार या गुणात अंतरभाव होत असल्याने 
त्याच्यावाहेर काहीच नाही द्रव्य व गुण हे समव्याप्तीचे आहेत सवधच्या 
सवंध द्रव्य विस्तार म्हणून आणि विचार म्हणून प्रकट होते. अचेतन 
जडवस्तु किवा' अजड चैतन्य असें काही नाही. 


“ ज्याचे अस्तित्व दुसम्या केशावर अवलत्रुन आहे तो प्रकार होय. ” 
"प्रकार म्हणजे द्रव्याचा परिणाम होय सवं सीमित वस्तु ईश्धरावे प्रकार 
आहेत. ईरावाहेर काहीच अस्तित्वांत नसते म्हणून प्रकाराना 
स्वत.चे अस्तित्व असे नाहीच अव्यय द्रव्याची ती क्षणभगुर रूपे अहित. 
दोन गुणांचे प्रत्येकी दोन प्रकार अहित. विस्ताराचे प्रकार गति व 
स्थिरता आपि विचाराचे प्रकार वुद्धि व इच्छाशक्ति हे होत. यांच्या 
सारततत्वात अस्तित्वाची सकल्पना नाही. है सर्वं निमित्तकारणांच्या 
साखटीने वांधलेठे असतात व त्यात यदृच्छेला वाव नस्तो. या साखठ्या 
निश्चित वं अनादि-अनत आहेत, परतु एका जातीच्या प्रकाराचे कारण 
त्याच जातीचा दुसरा प्रकार असतो विस्तार व विचार या दोन्ही 
प्रकारच्या मालिका एकमेकास समांतर असतात. एक दुस्याचे कारण 
होऊ शकत नाही ; पण, द्रव्य एकच असल्याने, ही कारणमाला दुहेरी 
दिसली तरी खरोखरी एकच आहे. हेच तत्त्वे मानवाका लावक्ञे म्हणजे 
शारीरिक हालचाल, व मानसिक दाख्चाल समातर व एकसमयावच्छेदे- 
करून होते हे सिद्ध होते 


मनुष्य हा द्रव्याचा परिमित प्रकार आहे तो द्रव्य नाही. अनेक 
संकीणे वस्तूनी मानवी शरीर वनले आहे. शरीराची कल्पना म्हणजे 
मन. हा सपू्णं सवध ईश्वरी ज्लानालाच कढ्मू शके. प्रत्येकाची स्व- 
संरक्षणाकंडे प्रवृत्ति होत असते. मनुप्यातीर या प्रवृत्तीखा स्पिनोक्ञा 
“कषुधा ' म्हणतो. फक्त मनाच्या सदर्भाति कषुधेला "कामना " म्हणतात. कषुधे- 
चहल मनुष्यान जेन्ा जाणीव असते तेव्हा तिला इच्छाशक्ति" म्हणतात. 
मनुप्यांत मूढ तीन भाव असताते. क्षुधा म्हणजे आपी शविति कायम 
आहे ही जाणीव, सुख म्हणजे शक्ति वाढणे किवा परिपू्णतेकडे जाणे 
वे दुख म्हणजे शक्ति कमी होणे. यानंतर स्पिनोल्ञाच्या तत्वज्ञानाच्या 
दृष्टीने महत््वाचे असक्ेले वर्गीकरण म्हणजे निष्क्रिय भाव व सक्रिय 
` भाव हँ होय. निर्धारित सीमित वस्तु म्हणून मन इतर सीमित वस्तूवर 
अवल्बून असते. मनांत अपयप्ति कल्पना येत असतात. त्यांचौच 
भावनात्मक वाजू म्हणजे निष्क्रिय भाव होत. निष्क्रिय भावाच्या 
भमलाखारी असणे म्हणजे परतंत्र अस्णे; सक्रिय भावांचा अंमल 
वाढणे म्हणजे स्वतत्र लोगे. 


नीतिशास्त्र वे धर्मशास्त्र ` जे मनुप्याला वौद्धिक जीवनापासून 
मागे वेचते ते दुरित होय. स्वसंरक्षणासाठी बुद्धीच्या कलाने वागणे 
म्हणजे सद्गुण होय सद्गुण ही शवित आहे. अस्पष्ट ज्ञानांसून उत्पन्न 
होणारे निष्कियि भाव नाशवंतत गोष्टीच्या मागे लागतात; प्रण बुद्धीतून 
निर्माण होणारे सक्रिय भाव शश्वत वस्तूसाटी प्रयत करतात. बौद्धिक 
आयुष्य म्हणजे नैतिक किवा स्वतंत्र आयुष्य. कोणत्याहि आवेगाचे 
स्पष्ट ज्ञान ञं, कौ त्याचं आवेगत्वच नष्ट होते. अंत.स्पूतं ज्ञानाच्या 
प्रप्तीने मनात जास्त जास्त पर्याप्त कल्पना येतात व सद्वस्तूत आपण 
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जास्त सहभागी होते असत्याने मनाची क्रियाशीताहि वाढते. 
विकल्पाच्या पातढीवरच निरूपयोगी पश्चात्ताप जाऊन, स्या जागी, 
जै आहे त्याचा जास्तीत जास्त उपयोग करण्याची वौद्धिकं जाणीव 
होते. भाव है खरोखर वस्तूच्या स्वाभाविक स्वरूपातूनच उत्पन्न होतात 
है कटते व असँ त्याचे ज्ञान ज्ञाल्यावर निष्क्रिय भावावर विजय 
मिद्वित्ता येतो. साहुजिकच ईश्धरग्रेमाने मन भरून येते ईश्वराचे ्चान 
व प्रेम म्हणजेच वौद्धिक प्रेम हाच परमसद्गुण होय हें परमकल्याण 
म्हणजे सदृगुणाचे फ नसून तोच सद्गुण आहे ईश्व रावदृर्चे प्रेम 
मनांत टिकून राते ; निष्क्रिय भाव व भावेग याचा क्षय होतो. असूया 
मनात राहत नाही व या प्रेमांत्त सर्वानी सहभागी व्हावे असे वासते, 
एथिक्सच्या शेवटी स्पिनोञ्ञा म्दणतो ~ आत्मप्रत्ययांत सवे जीवं वे. 
ईश्वर यांची एकता व विशिष्ट अनि सवे जीवाचा एकमेकापासूने 
व ईश्वरापासून फरक कठतो. येथे आपले व ईश्वराचे विचार एकरूप 
होतात. आपल्या कल्याणावंदूखची आपली जाणीव किवा आपदे प्रेम 
म्हणजेच ईश्वराचे स्वत.वह्रचे करवा अआपल्याचदृल्चै प्रेम ॑भाणि 
ईश्वराचे स्वत.वद्र्चें प्रेम म्हणजेच आपले ईश्वरप्रेम. हीच आपली 
परमगति, हेच अमृतत्व किवा स्वातंत्य. येथे मन सूप्रशांत होते. 
धमेग्र्थात ज्याला ‹ ईश्वरी वैभव ' म्हटले आहे ते हैच. 

सारांश ` स्पिनो्लाच्या परिपक्व विचाराचें दशन एथिक्समध्ये 
होते. बुद्धीच्या मदतीने अंतिम सत्याची प्राप्ति होऊ शकेल व गणिताची 
पद्धती सामथ्यंशाखी आहे भसा स्पिनोज्ञाचा विश्वास होता. भौतिके 
शास्त्तप्रमाणेच मानसशास्त्र किवा नीतिशास्वरहि वस्तुनिष्ठ पद्धतीने 
अभ्यासे पाहिजे. विस्तार म्हणून विश्वाचे स्पष्टीकरण गणिताने 
देता आल तर विचार म्हणूनहि देतां आले पाहिजे इतर पद्धतीवर 
व्यक्तित्वाचा छाप उमटतो. गणिताच्या पद्धतीत सवे गोष्टी अलिप्तपणे 
सांगता येतात; म्हणून ही पद्धती श्रेयस्कर आहे या पतीन त्याला 
प्रयोजनपूणेतेच्या कल्पनैला फाटा देता आला वस्तुनिष्ठता व अलिम्तता 
हि त्याच्या शेीचे विशेप आहेत. गणिती पद्धतीची तरफदारी करणास 
तो पहिला तत्त्वज्ञ मात्र नाही. त्याच्या आधी देकातं व हान्स याची 
तिच्या योग्यतेवदृल खात्री स्रारी होती. 


अत्यंत सुव्यवस्थित मांडणीमुरे स्पिनोज्ञाच्या एयिक्सचा वाचर्कावर्‌ 
फार परिणाम होतो. त्याचे सामथ्यं अपूर्वं आदे वैचारिकं दृष्टीच्याच 
नव्हे तर कठेच्यरदष्टीनेहि त्याचें मूल्य उच्च आहे. प्राचीन शोकातिकेशी 
त्याची तुलना केली जाते. एयिक्सचे पाच भाग म्हणजे जणू नाटकाचे 
पांच अंक होत. पांचव्या अंकात पहिले चार अकं गुफून त्यावर कठ 
चदवखा आहे. एथिक्स हा ग्रंथ परिपूर्णं भह असे भ्रत्ययास येते; कारण 
जीवनाच्या प्रत्येक बाजूला त्याने स्पशं केरा आहे; तरीहि मृस्य हैत्र- 
वरून त्याची दृष्टि दठ्टी नाही. स्पिनोल्चा हा मुख्यत्वेकरून नीति- 
शास्त्रज्ञ होता त्यानुसार एथिक्समधीकर सत्ताशास्तीय व मानसशास्त्रीय 
सिद्धान्त हे मंगल जीवनाच्या किवा मुक्तीच्या वाटेवरील खुणा आहेत 
अते तो म्हणतो. शास्त्रीय गोष्टीतील गोडी व नैतिक मूल्यांवदुल्ची 
आसक्ति यामे त्याच्या तत्तवज्ञानाचें आकर्षण जवरदस्त आहे एथिक्स- 
मधील तत्त्वज्ञान चेतना देणारे तसेच शाति देणारेहि आदे; तरीहिं 
एयिक्छवदृक कोणी वाईट बोखलेच नाही भसे मात्र नाही. पाडित्यदर्शी 
तकंशास्त्राच्या आधाराने भौमितिक साच्यातत कोवकेल्या शुष्क कल्पनानी 
एथिक्सचा वराचसा भाग भरलेला असून उरकेल्या भागात स्वप्राढू 


एथिक्स 


कविकल्पना आहेत असे त्यावदृक म्हणणें कठीण नाही. स्पिनोन्नाच्या 
विचाराचं स्वरूप स्वतःला आच्छादणारे असल्याने त्याचे एथिक्स 
अवघड ्ाले आहे. त्यातून काय अथं काढावयाचा हे चटकन कठत 
नाही असे म्हटे जाते, ते काहीसे खरे आहे; परंतु स्पिनोज्ञा एथिक्सच्या 
शेवटी मानवाच्या परमनि ध्रेयसावदर जं म्हणतो तेच त्याच्या एथिक्स- 
वद्र म्हणतां येईल : “ अत्युत्तम गोष्ट जशी दुर्म, तशी कटीणहि 
असते. ‡ 

संद्भ-ग्रंथ : जोआकिम, एच एच. : ए स्टडी आंफ स्पिनोञ्नाज 
एथिक्स, ( आंक्स्फड, १९०१); शाक्स, ए. : इटरीडक्न दु 
स्मिनोल्लाज एथिक्स { क्डन, १९३८ ) ; राथ, एक. : स्पिनोल्ला 
(क्डन, १९५४) ; मेक्रिओंन, आर. : दि फिसिफौ आफ स्पिनोज्ञा 
( न्युयोकं, १९२८ } . 

पया भी. कुलकर्णी 


पपिक््य्टिस : याचा जन्म इ स. ५५ च्या सुमारास 
( वहुधा }) फरिजियामध्ये ्लाला. याला मिकाटेल्या  एपिक्टिटस ” 
या नांवामध्ये त्याच्या पूर्वायुष्यांतील दास्याचा गर्भित निर्देश आहे. 
याचा धनी एपिफ्राडायटस याने एपिक्टिटसला कालोतराने दास्यांतून 
मुक्त केले. इ. स. ८९ च्या सुमारास एपिक्िटिटस रोममध्ये तत्त्वज्ञानाचें 
अध्यापन करूं लागला; तथापि, रोमन सम्राट्‌ डँमिटियन याने तत्त्वज्ञाना 
रोममधून हदहपार केले तेन्हा एपिरविटटस उत्तर ग्रीसमधील निकोपोलिस 
या गावीं जाऊन राहिल. येथेच त्याने एक महाविद्यालय स्थान करून 
अचेरपर्य॑त अध्यापनाच कार्यं चालविले. इ. स. १३५ च्या सुमारास 
त्याला मृत्यु आला. 


एपिविटिटसने स्वतः एकि ग्रं लिहिला नाही; तथापि, त्याचा 
शिष्य परच्हियस एरिमेनस याने त्याच्या व्याख्यानां चीं काठजीपूवेक 
रिपणे घेतली होती. या टिपणांच्या आधारे त्याने एपिक्टिटसच्या 
ततत्वोपदेशाचे दोन सारग्रंय प्रसिद्ध केले. यापैकी, ' डिस्कोरसेस ' या 
ग्रेथाचे ( मू आठ खंडपैकी ) चार खंड उपरुब्ध आहेत. ‹ एन्कायरी- 
डियन ' या दुसन्या ग्र॑थामध्ये एपिक्िटिटसच्या प्रमुख सिद्धान्तांचें सू्र- 
छूपाने. निवेदन भदै 


एपिक्टिटसच्या हितोपदेशाचं पहिले सूत्र असें की, प्रत्येकाच्या 
ठिकाणी स्वभावत. सदाचरणक्षमता असते. हित व अदित या प्राथभिक 
कोटीच्या नीतिसंकल्पना प्रत्येकाच्या ठिकाणी मूरुत.च असतात; 
तथापि, व्यवहारमध्ये विशिष्ट प्रसंगीं या संकल्पनाचा उपयोग करतां 
येण्यासाठी तत्त्वज्ञानं अध्ययन अवश्य आहे. या अघ्ययनाने मनुष्याला 
स्वाधीन भणि परतंत्र वस्तूमध्ये भेद करतां येतो आणि नीतितत्तव 
साचरणांत आणणे शक्य होते. 


दुसरे सूत्र असँ की, संकलत्पशक्तीखेरीज दुसरी कोणतीहि वस्तु 
हितकर वा अहितकर नाही. संकल्पशक्ति आणि घटनां मूल्यमापन 
करणारी बुद्धि या मानवाधीन आहेत. इतर घटना आणि वस्तु मानवाधीन 
नाहीत; म्हणून मानवाने घटनांच्या पूवपिक्षणाचा किवा नियंमनाचा 
यत्न न करतां त्यांचा सुवद्धपे स्वीकार केला पाहिजे. यांतील अभिप्राय 
असा की, विश्वाचे नियमन करणारा ईश्वर दयाम्‌ असन, तो विश्वाचे 
अपत्यवत्‌ पार्न-शासन करतो याविषयी दृढ श्रद्धा वाठ्गमटी पाहिजे. 


१३३ 


५ 


एपिकयुरस 


तिसरे सूत्र असे की, ज्या घटना मानवाधीन नाहीत त्यांविपयी 
तितिक्षा बाक्गखी पाहिजे. व्याधि, दुख, मरण, यासारख्या घटना 
मानवाधीन नसल्या तरी खरा आनंद मानवाधीनच असतो. ईश्वराला 
विनस्रभावाने शरण जाऊन त्याने नेमून दिले काये करणे, ईश्वर- 
संकल्पाधीन होगे, यांतच मानवाचं खरे हित आणि युख आहे. त्याचे 
तत्वज्ञान जास्त धामिक स्वरूपाचे आहे. 


एपिक्टिटसच्या तत्वज्ञाना मूल्यमापन करताना काहीनी असे 
म्हटञे आहे की, यात स्टोईइक नीतिप्रतिपादनापेक्षा नवीन काही नाही. 
काही असे म्हणतात की, त्याच्या उपदेशांत आपल्या पूर्वायष्यातील 
दास्याचें प्रतिविव दिसते. ज्या दास्यवृत्तीने त्याने स्टोदक तततवज्ञानाचा 
स्वीकार केला त्याच दास्यवृत्तीने त्याने तत्कालीन राजकारण, धर्म 
आणि समाजव्यवस्था याचाहि स्वीकार केला दास्यांतुनच तितिक्षा 
आणि विरक्ति उद्धवतात; तथापि, एपिकिटिटसच्या उपदेश।मध्ये 
सदाचरणाच्या वे नीतीच्या एका उदात्त आदशयि प्रतिपादन आहे 
हे अमान्य करता येत नाही ; म्हणूनच रोमन स्टोडक पथाच्या विकासा- 
मध्ये त्याच्या विचाराला महत्त्वाचे स्थान आहे 


संद्भ-प्रथ : ओल्डफादर, उन्त्यू के, अनु . एुपिक्िटटस, २ खं. 
( न्युयोकं, १९२६-२८ ) ; अर्नोल्ड, ई. व्ही : रोमन स्टोडसिन्नम 
( ठंडन, १९५८ )}. 
भा. ग. केतकर 


पएपिक्युरस ; जोवन : एपिक्युरस (सि. पु. २४१-२७० ); 
हा एपिक्युरिजन संप्रदायाचा आद्य संस्थापक हीय. त्याचा जन्म आशिया- 
मायनरमधील समांस गावी ज्ञाला. इ. स. पू. ३०७ मध्ये अयेन्स येथें 
त्याने महाविद्यालय स्थापन केले त्याचं तत्त्वज्ञान मख्यत्वे डिमोक्रिटसच्या 
अणुवादावर आधारित आहे. सुख इष्ट असून दु ख अनिष्ट आहे हा 
एपिक्युरसच्या विचारसरणीचा केद्रविदुं होय एपिक्युरस हा एक 
महान्‌ जेखक होता. त्याने निर्माण केलेली ग्रंथसंपदा विपुल होती. 
" आंन नेचर ” हें त्याचें सर्वात महत्त्वाचे व मोठे पुस्तक होय. ' केनाँन " 
नामक पुस्तकांत त्याने स्वत.ची ज्ञानविषयक उपपत्ति मांडली महै. 


ज्ञानशास्ते : प्रत्यक्ष हैच ज्ञानां यथार्थं प्रमाण एपिक्युरसने 
मानले. वेदनावाचून ज्ञानप्राप्ति होणारच नाही. वेदनं नेहमीच सत्य 
असतात श्रम किवा मिथ्याज्ञान इंद्वियांच्या चुकीने निर्माण होत नाही 
तर वेदनांच्या समालोचनात किवा विवरणांत चूक ्आाल्याने तें नर्मणि 
होते. निरनिरा्या विशिष्ट वेदनांच्या पूनरावृत्तीने स्मृतीवर त्यांचा 
ठसा उमटून संकल्पना तयार होतात. संकत्पर्नाना, ज्या ज्या वेदनांपासून 
त्या निर्माण होतात, तेवढी सत्यता निश्चितच असते; मात्र एपिक्युरसः; 
प्लेटो च अंरिस्टोंटलप्रमाणे संकंल्पनांना स्वतंत्र व अमूत अस्तित्व देत 
नाही. अभ्युपमम-कल्पना किवा मते इद्रिय-प्रतयक्षांनी पडताटून पाहतां 
येत असतील किवा त्यानी सूचित होत असतील व त्याच्याशी विरोधी 
नसती तरच सत्य मानावीत. एपिक्युरसच्या ल्या निकषण-उपपर्तीत 
प्रचलित ताकिक अनुभवसत्तावादाचीं वरीच लक्षणे दिसून येतात. 
डिमोक्रिटसच्या प्रत्यक्षासंवेधीच्या उपपत्तीवर एपिक्युरसचा संपूणे 
विश्वास होता. वस्तु प्रत्यक्ष अवलोकिल्या जात नाहीत. इंद्रियांशी 
संनिकपं हौऊन निर्माण होणाव्यां त्यांच्या प्रतिकृति अवलोकिल्या 


एपिक्युरस 


जातात वेदने त्याचा अनुभव घेणान्याला आवडणारी किंवा नावडणारी 
असतात. हयातूनच नीतिशास्त्राखा पायाभ्रूत ठरणात्या स्थिरभावना 
तयार होतात ज्ञानाचे कार्यं माणसास अधश्रद्धा, अज्ञान रूटि, ईश्वर 
व मृत्यु याची भीति यापासून मुक्त करण्याचें आहे भणि ही मुक्तता 
ज्ञात्याशिवाय सुखप्राप्ति अशक्य आहे 


सत्ताशास्तर * डिमोक्रिटसच्या अणुवादाची थोडासा फेरफार करून 
परत माडणी म्हणजेच एपिक्युरसचे विश्वशास्त्र होय. जड वस्तूच्या 
हाक्चारीसाटी व समावेशनासादी काहीतरी असले पाहिजे. ते म्दणजे 
पोकढी. किवा असत्‌ उत्पत्ति व विनाश म्हणजे अणूचे केवट एकीकरण 
व विभक्तीकरण होय. अणु अदृश्य, अविभाज्य, अविनाशी व अपरि- 
वर्तनीय असून ते सतत गतिमान्‌ असतात. त्याच्यांतील फरक प्रकारचा 
नसून केवठ प्रमाणाचा आहे वजन, जाकार प्रा वावतीत ते एकमेका- 
पासून भिन्न असतात वजनागुे ते कवरेपेत सारख्या गतीने अधोगमन 
करतात; परंतु ह्या मागपिासून विचलित होण्याची उत्स्फूतं शक्तिपण 
त्याच्या ठिकाणी आहे घटना दैवी किवा आध्यात्मिक कारणानी घडत 
नाहीत त्या नैसगिक कारणानी घडतात. प्रयोजनवाद एपिक्युरसला 
मुढीच मान्य नन्ह॒ता, मात्र मनृप्याला आत्म-स्वातेव्य आहे असे त्याचं 
मत होते. एपिक्युरस जडवादी व निरीश्वरवादी होता. देव नाहीत 
असे नाही, पण त्याचें जग वेगे असून ते ह्या जगात मृढीच हस्तक्षेप 
करीत नाहीत. 


नीतिशास्त्र : सुख ह मानवी जीवनाचें नि.श्रेयस आहे भसे एपि- 
कृयुरसचं मत होते. त्याचा दृष्टिकोण व्यावहारिक होता ज्ञानाने मानवी 
जीवन सपन्न ज्ञा्टँ पाहिजे. तत्त्वज्ञान हँ आत्म्याचे ओपध आहे अणी 
त्याची धारणा होती ; मात्र खरे सुखं कोणते हे सर्वाना कठतेच असे नाही. 
क्षणिक तीत्रे सूखपिक्षा टिका सौम्य सूख श्रेयस्कर असते. अंतिम 
मुखासाटी पुष्कठ वेठा दु.ख आवश्यक अस्ते; म्हणून वुद्धीने सुखदू.खाचे 
मूल्यमापन केले पाहिजे असे एपिक्युरसचे मत होते गारीरिके व भौतिक 
सुखपिक्षा मानसिक, वौद्धिक व॒ आत्मिक सुखाना तो जास्त प्राधान्य 
देत असे; म्हणून त्याची सुखाची कल्पना सिरिनेदक्सपेक्षा जास्त उदात्त 
होती सरवेश्रेष्ठ व चिरस्थायी सूख म्हणजे मनाची शांत, निश्चल, समतोल 
व्‌ निविकार अवस्था होय द्या अवस्थेला तो " अंटरेक्ज्षिया ' म्हणत असे. 
धमे व ईश्वर यांच्या भीतीने ही मनाची स्थिति विषडते. म्हणून एपि- 
कयुरस त्याना सुखाचे शतु समजतो. स्टोडकाप्रमाणे इच्छा व गरजा 
नाहीशा करून सुख भिकवावे असे एपिक्युरसला वास्त नाही ; उलट 
त्या भरपुर प्रमाणात भागवित्यामूकेच मनाला शांतता काभेर असे 
त्याचे मत होते. मात्र इच्छा वाछगणे, त्या तृप्त करणे व॒असेरीस 
निरिच्छता ऊफं निविकार स्थितीचे परमोच्च सुख गाठ्णे असाक्रमतो 
आखतो. इच्छातृप्तीचा आनंद हाहि एक मानसिक आंदोलनाचाच 
प्रकार आहे; म्हणून तोपण शाश्वत नाही. एपिक्युरसची सूखाची कल्पना 
भावात्मकतेपेक्षा अभावात्मकतेका जवकछची वाटते. सुख म्हणजे 
दु खाचा उपशम. मनाची आदोलन-रहित अवस्था. सदृगृणाला मूलतः 
महच्च नाही. त्याचें मूल्य त्याच्यावरोवर मिठणान्या सुखाने निश्चित 
केले जात. सद्गुण हे साध्य नसून सुखग्राप्तीचे ते साधन आहे. 


सूल्यमापन : एषिक्युरसला ज्ञानशास्तरांतीर अनुभववादी पंथाचा 
आद्य प्रवेक स्हणावे लागेल. त्याचे तत्त्वज्ञान म्हणजे सिरेनादक्सचा 


त 


१२३७ 


पपिकयुषटिजन संप्रदाय 


सुखवाद व डिमोक्रिटस्तचा अणुवाद यिं मिश्रण होय. तो ससो 
तत्त्वचितक नन्दता गणित व इतर गहन शास्त्रीय संशोधन सुखात 
भर टाकीत नसत्यामुद्े तो त्याचा तिरस्कार करी. ज्ञान जीवनोवयोगी 
असले पाहिजे अणी त्याची धारणा होती. प्रत्यक्ष-प्रमाण यथार्थं मानन 
रोकश्रम, रूढि, सुकचट कल्पना याच्यापामून लोकाना मुक्त करण्याच। 
त्याने प्रयत्न केला त्थाचा सूखवाद केव८ठ वैयवितक स्वार्याचा पुरस्कार 
करणारा नाही, उल्ट तौ अभिजात स्वरूपाचा आहे नीति्रष्टता, 
स्वैराचार इत्यादि आरोप निदान एपिक्धुरसच्या शिक्रवणृकौला वे 
आचरणाला तरी लागू पडणरे नाहीत. चार्वाकप्रमाणे एषिक्युरसपण 
ऋण कादून सण साजरे करण्यास शिकविणारा आहे अशी जी टीका 
केटी जाते, ती त्याच्यावर अन्याय करणारी आहे. निसगेनियमाचे 
आणि स्वत च्या स्वभावाचे अज्ञान हैँ त्याच्या दृष्टीने सुखग्राप्तीतील 
दोन अडथे होते. अनेक प्रस्न तो यशस्वीपगे सोडवू शकला नसेल, 
परंतु ते उपस्थितं करणे हाच त्याचा मोठेपणा व कत॑वगारी मनकी 
पाटिजे 


संदर्म-प्रंय : पटवर्धन, वा. पू : युरोपियन तत््वन्नानाचा सक्षिप्त 
इतिहास ( पणे, १९६५ ) ; थिली, एफ . ए हिस्टरी ओंफ फिफ 
( नयूयोकं, १९१४, आ. ३, संपा. एल. वड, १९५१ ); सा्त्यायन, 
रा. : दशंन-दिग्दशंन ( अलाहावाद, १९४४, आ. ३, १९६९); 
सेलर, ई. : आउटलाइन्स आफ दि हिस्टरी आंफ ग्रीक फिलापफो 
( छंडन, १८८३; सुधा. भ. १३, अनु. एल आर. पामर, संपा उन््यू 
नेसल, १९३१ }. । 
हि. द. गोखले 


पपिक्युरिअन संप्रदाय; सि. पू. ३०० च्या सुमारास 
एपिक्ुरिअन संप्रदाय निर्माण ज्ञा. त्याच्या दृष्टीने तत्त्वन्नानामे 
प्रमुख कार्य म्हणजे मनुष्याला मुखी जीवनाप्रत नेणे; म्दणूनं मनुष्यान 
ह्याच जीवनातं जास्तीत जास्त सुख प्राप्त करून ध्यावे. ल्युक्रिटस याने 
आपल्या “डी रेरम नेच्युरा ' या काव्यात एपिक्युरियन सिद्धान्त मौर्या 
उत्साहाने मांडून अंधश्रडातून मुक्त होण्याचा आदेश दिला. समग्र 
एपिक्युरिजन तत्वज्ञानाचा हा एकमेव आधारग्रय आते. 


ज्ञानश्ास्त्र : अमूत कल्पनांना प्ठेटो व अंरिस्टांटल समजतात 
तसे स्वतत्र अस्तित्व नाही. वेदनांशीं ज्या कल्पना किवा अभ्युपगम 
विरोधी नाहीत किवा ज्यांचे निकेपण व निश्चितीकरण वेदनांदारो 
होऊं शकते त्था सत्य मानाव्यात. वस्तु प्रत्यक्ष अवलोकित्या जात नाहीत, 
त्यांच्या प्रतिकृती माफंत अनुभवत्या जातात. 


सत्ताशास्त्र : डिमाक्रिटसच्या यात्रिक अणुवादाची पुनर्माडणी 
म्दणजेच जवठजवदछ एपिक्युरिअनाचे सत्ताशास्त्र होध. ईश्वर, परलोक, 
आत्म्याच अमरत्व यांच्यावर त्यांचा मुढीच विश्वास नाही; उलट 
धरमेवेड, अधश्रद्धा, मृत्मूची च ईश्वराची भीति हे सुखप्राप्तीच्या मार्गातील 
अडथे महेत मानवी आत्मा भौतिक आहे. तो अतिशय सुंदर, सूम, 
गोलाकार अशा अग्रि व वायु ह्याच्या अणूचा वनलेला आहि. जग ही 
नैसर्गिक कारणांनी नियत्रित होणारी यत्रणा आहे; तरीहि मनुप्याल 
इच्छा-स्वातचव्य आहे असे एपिक्युरस मानी. अणुञणूमध्ये गुणात्मक 
फरके नसून वजनाचा वं आक्राराचा फरक आहे. ते सतत गतिमान्‌ 
असतात; परंतु कवाकार रेपंत अध.क्रमण करताना त्या मा्गपिासून 


एपिकयुरिअन संप्रदाय. 


किचित्‌ विचरित होण्याची उत्स्फूतं शक्ति त्यांच्या ठिकाणी आहे. 
हाच डिमोक्रिटसच्या व॒ एपिक्युरियनाच्या अणुवादांतील फरक. 


नोतिशास्तर : सुख मिटविणे ही माणसाची नैसर्गिक प्रवृत्ति व 
मानवी जीवनाचे अतिम ध्येय आहे असा सुखवाद व्यानी माडला 
शारीरिक व भौतिक सुखपेक्षा मानसिक, आत्मिक व बौद्धिक सूखे 
श्रेष्ठ असतात सद्गुण ह साध्य नसून सुखाचे साधन आहे. सर्वेश्ेष्ठ 
व शाश्वत सुख म्हणजे मनाची निविकार स्थिति. हिकाच एपिक्युरस 
" भेटिरेक््लिया ' म्हणतो. इच्छा वाणे, त्या तृप्त करणे पण अखेरीस 
विकारालिप्तं वनणे हाच परमोच्च व चिरस्थायी सुखाचा मागं आहे. 
एपिक्युरस, अंहीकस, हो रेस, ल्युक्रिशियस यांनी काव्य, शास्त्र, सदाचार 
यांना महच्च दिले. ह्यावरून एपिक्युरिअन नीतिशास्त्र सुसस्कृत स्व- 
हितवादी असेच म्हणवि लागेल 

मुल्यमापन : एपिक्युरिअनाचे ग्रीक तत्त्वज्ञानांतील स्थान, महत्व, 
वे कायं भारतीय दश्थनातील चार्वाकाप्रमाणेच आहे सवेच एपिक्युरियन 
स्वार्थी आणि धूतं नन्दते. सुशिक्षित व सुसस्कृत चार्वाकांभ्रमाणे काही 
एपिक्युरिभन ततत्वज्ञाचा मुखवादहि केवठ वैयक्तिक स्वार्थासाटी 
नसून समाजहितासाढठी होता. ज्ञानशास्त्राती अनुभववादी पथा 
त्याना पार्ईकच म्हणावे लागेल. मध्ययुगीन काठातीलं नामवादाचे 
ते अग्रदूतच होत. वेदनानी केल्पनांचे निकपण करून घेण्याची त्यांची 
उपपत्ति सध्याच्या ताकिक अनुभव-सत्तावादांत पूणं विकसित अवस्थेत 
दिसते. व्यावहारिक वे जीवनोपयोगी शास्तेच त्यानी मानटी त्यानी 
सगीत, गणित, भूमिति याच्याकड पूणं दुर्लक्ष केठे आत्मा जडस्वरूपी 
आहे ही त्याची कल्पना सयुक्तिक वाटत नाही. समाजनि्मिति म्हणजे 
स्व-संरक्षण, स्व-हित यासाठी ज्ञठेला तो एक करार आहे त्याचें 
राजयोगी तत्त्वज्ञान स्टोदकाच्या हटयोग तत्त्वज्ञानाच्या विरुद होते. 


संदर्भ-प्र॑थ : स्टेस, उच्ल्यू.टी . ए क्रिटिकल हिस्टरी आफ 
ग्रीक फिलसफी ( ल्डन, १९२० ); यिली, एफ . ए हिस्टरी 
आफ फिलसफी ( न्मूयोकं, १९१४; सुधा आ ३, सपा. एल बुड, 
१९५१ ) ; फल्कर, ए. वी. : हिस्टरी ओंफ रिर्लोसिफी, खं. १, 
हिस्टरी आफ एन्शंट अंड मिडिन्हल फिन्सफी ( न्यूयोकं, १९३८ ). 


हे. द. गोखले 


प.अर, पः. जे. : [ एभर, माल्फेड जूख (जन्म १९१०) | ईटन 
आणि ओक्स्फडं येये ह्याचे शिक्षण ज्ञाले. १९३२ मध्ये पदवी संपादन 
केल्यानतर तेव्हा फारशा माहीत नसरेल्या ‹ व्हिएन्ना-मंडव्या ' च्या 
तात्िक विचाराचा परिचय करून पेण्यासाटी च्हिएन्ना विद्यापीठांत 
त्यांनी काही काठ घारविला. दुसन्या महायुद्धात ते सैनिकी अधिकारी 
होते. तेवढा कालखड सोडला तर १९३३ पासून ओंकस्फडे व रुंडन 
ह्या दोन वियापीठांत तत्त्वज्ञानाचे शिक्षक म्हणून त्यांनी काम केले 
आहे. १९५९ पासून ओक्स्फडं येथे तकंशास्वाचे वाइकटूंम प्राध्यापक 
ह्या पदावर ते आहेत. 

^ भाषा, सत्य आणि तकंशास्त्र ' (ठँग्वेज, ट्‌रुथ अंड लांजिक) द्या 
१९३६ मध्ये प्रसिद्ध॒ ज्ञाठेल्या, तत््वज्ञानाच्या क्षेत्रात खठवल 
माजविलेल्या पुस्तकाने त्यांनी सर्वाचि लक्ष वेधून घेतले. सुबोध, सफार्ईदार, 
सवके भापा हे ह्या पुस्तकाचे एक ठठक वैशिष्ट्य. एअर ह्याच्या सर्वच 
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तात््विक ल्िखाणाचे हे वशिष्ट आहे. विदिश अनुभववादी परंपरेचा 
एक टप्पा म्द्णून हे पुस्तक इतिहासात नमूद होईल. रसे, विद्गेन्स्टादन 
ल्यानी विकसित केलेल्या नवीन आकारिक तकंशास्तराचा, वकं व 
हश्ूम ह्यांच्या अनुभववादाचा, त्याचप्रमाणें व्हिएन्ना-मडढ त्या वेछी 
प्रसृत करीत असलेल्या विचाराचा आपल्या पुस्तकावर प्रभाव पडला 
आहे असे एअर ह्यानीच प्रस्तावनेत नमूद केले आहे. विधानाच्या 
अ्थपूणतेचा निकप घालून देणारे प्रचीती-तत्त्व हें ह्या पृस्तकातील 
विवेचनाचा आधार आहे. एअर यांनी स्वीकारटेल्या सौम् स्वरूपांत 
हे तत्त्व असे : एखादे विधान जर अथेपूणं असायचं असेल तरते 
एकतर विभ्टेपक असले पाहिजे करवा प्रचीतीक्षम असे पाहिजे; 
म्हणजे निरीक्षणाच्या, इद्वियानुभवाच्या साहाय्याने त्याची प्रचीतीच 
घेता येणे शक्य असल पाहिजे. एखादे विधान विभ्केषक असते ह्याचा 
अर्थं ज्या वाक्याने ते विधान व्यक्त करण्यात्र आलेले असते त्यातील 
शब्दाच्या आणि शब्दप्रथोगाच्या केव अर्थामूके ते खरे ठरत असते. 
उदा.- सर्वं सासवा ( कुणाय््रा तरी ) आया असतात । गणितातील 
आणि आकारिक तकशणास्त्रांतील विधाने अशा स्वरूपाचौ, विन्केपक 
असतात व म्हणून अ्थपूणं असतात. त्याचप्रमाणे जेन्हा एखादे विधान _ 
निरीक्षणाच्या साहाय्याने खरे ( किवा संभवनीय ) किव खोटे 
ठरविता येते तेव्ठा ते प्रचीतीक्षम असते प्रत्यक्षानुभवाच्या आधारावर 
आपण एद्दवी जी विधाने करतो ती, त्याचप्रमाणे विज्ञानांत ' प्रस्थापिते 
करण्यात आलेली विघानै प्रचीतीक्षम असतात; व म्हणून अर्थपूरणं 
ठरतात; पण पारपरिक सत्ताशास्त्रात करण्यांत येत असलेली विधाने 
विष्ठेपकहि नसतात आणि प्रचीतीक्षमहि नसतात. उदा. जग म्हणजे 
माया आहे. ही विधाने अर्थपूर्णं नसतात, ती अक्षरगः अर्थशून्य असतात. 
म्दणजे ती खरीख्‌ री विधानेच नसतातः; कृतकविधाने असतात, इद्वियानु- 
भवातीत अशा वास्तवतेचे वणन करणे हे सत्ताशास्त्राचे कार्य आह 
आणि सत्ताशास्त म्हणजे तत्त्वज्ञानाचा गाभा आहे ही पारंपरिक समजूत 
चूकं आहे; कारण ज्ञानाचा असा प्रांत अशा प्रकारच्या विधानाचा 
असू शकत नाही तत्त्वज्ञानाचं खरे कार्यं म्हणजे आपण जी वेगवेगक्चा 
प्रकारची विधाने करतो त्यांच्या अथचि विश्लेषण करणे. सत्ताशास्तराचा 
भाग वगठला तर पारंपरिक तत्त्वज्ञानांत वस्तुत पण अजाणता 
हेच काम करण्यांत येत असे. उदा० भौतिक वस्तूसंवंधी आपण करीत 
असलेल्या विधानाचे सवेदनासवंधीच्या विधानाच्या गटात विश्लेषण 
करण्याचा वकने प्रयत्न केला आहे. तेव्हा त्त्वज्ञानाचेँ कार्य म्हणजे 
विभ्लेपण ~ वेगवेगलया प्रकारच्या विधानाच्या अथि विश्छेषण. 


अनुभवाधिष्ठित ज्ञानाचे भूलाधार : एअर ह्याचे दुसरे पुस्तक 
म्हणजे " अनुभवाधिषप्ठित ज्ञानाचे मूलाधार ' (* दि फाञंडेणन्स ओंफ 
एम्पिरिकल नकेज ” १९४० }. " प्रत्यक्षाच्या द्वारे बाह्य जगाचे 
ज्ञान आपल्या करे होऊ शक्ते ? ' हा त्रिटिश अनुभववादी पर 
परेतील कूटप्रश्न ह्या पुल्तकाचा मध्यवर्ती विपय आहे. ह्या प्रश्नाच्या 
वावतीत दोन भरुमिका स्वीकारण्यात आलेल्या आढछतात : एक, 
प्रत्यस्लानुभवांत आपल्याला वाह्य, भौतिक वस्तूच्पा अस्तित्वाचै आणि 
गुणधमचिं साक्षात्‌ ज्ञान होते ही वास्तववादी भ्रुमिका. दुसरी भूमिका 
अशी कौ, प्रत्यक्ष ज्ञानाच्या साक्षात्‌ परिचयाचाच विषय भौतिक वस्तु 
नसतात, तर अक्लिग्राहयें ( सेन्स-ड्टा } ह्या वेगछया स्वल्पाच्या 
वस्तु ( एंटिटीज ) असतात. आता येथे उपस्थित स्चारेखा प्र्न 
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° विश्वात कोणकोणत्या प्रकारच्या वस्तु आदित ? * द्या स्वरूपाचा 
आहे असे साधारणपणे मानण्यात येते. “ अन्लिग्राह्ये आणि भौतिक 
वस्तु अशा दोन प्रकारच्या वस्तु विश्वांत खरोखरच आहेत का? की 
केवल अकिग्राह्येच आहेत आभि भौतिक वस्तु नाहीतच ? की केवठ 
भौतिक वस्तु आहेत आणि अक्षिग्राह्ये नाहीतच 2 आणि जर दोन्ही 
प्रकारच्या वस्तु विश्वात असतील तर त्याचा परस्परस्वध काय ९५ 
अशा स्वरूपात हे प्रभ्न उपस्थित करण्यात येतात. एअर दयाच्या 
म्हणण्याप्रमाणे हा प्रस्त ` विश्वात कोणकोणत्या प्रकारच्या वस्तु 
आहेत ? ' अशा स्वरूपाचा नाही; तर तौ एक भाषिक प्रन्न अहे. 
्रत्यकषानुभवात आपत्याला ज्याचा साक्षात्‌ परिचय होतो त्या वस्तु 
भौतिक वस्तूच्या स्वरूपाच्या असतात की अक्लिग्राह्याच्या स्वरूपात 
असतात ह्या प्रस्नाचा निर्णय काठजीपूर्वक कंटेल्या निरीक्षणाच्या 
आधारावर करता येणारच नाही; त्या प्रकास्वा तो प्र्नच नाही. 
्रत्क्षानुभवात आपल्याला जे प्रतीत होते त्याचे सुसगत आणि 
( आवश्यक असेरु तितके ) संपूर्णं वणेन भौतिक वस्तूच्या परिभापेत 
करतए येते, आणि त्याच प्रकारचे सुसगत्‌ आणि सपूर्णं वणेन अक्षि- 
ग्राह्याच्या परिभापेतहि करता येते. ह्या दोन पर्यायौ वणेनातील एक 
वर्णेन चूक आणि दुसरे वरोवर आहे असे अनुभवाच्या आधारावर 
आपण ठरव्‌ शकणार नाही; कारण ही दोन वने पर्यायी असली तरी 
परस्परांशी स्पर्धा करणारी, परस्परविरोधी अशी ती वर्णने नव्देत, 
उदा -" मला एक साप दिसखा, पण तेथे वास्तविक साप नव्हता." तेब्टा 
ह्या साप दिसण्याच्या अनुभवाचा विपय एक भौतिक वस्तु नव्दती. 
पण मला काहीतरी दिसले होते. ह्या दिसण्याच्या अनुभवाचा काही 
आशय होता तेन्हा भौतिक वस्तु नसलेला असा अनूभवाचा आश्य 
असतो हा आशय म्हणजे अक्षिग्राह्य. तेब्हा अन्षिग्राह्ये असतात द्या 
युक्तिवादाच्या आधारे अक्षिग्राह्याचे अस्तित्व कुणी सिद्ध करूं पाटील 
तर त्यावर असे उत्तर देता येई को, तो दिसक्ेखा साप हा भौतिक 
सापच होता. फक्त आम्ही.स्वीकारीत आणि शिफारस करीत असलेल्या 
परिभापेत भौतिक वस्तु ह्या टिकाऊ आणि सार्वजनिक ( म्हणजे 
अनेक प्रक्षकांना एका वेक्री दिसू णकणाग्या ) असतातच असा ' भौतिक 
वस्तु ' ह्या पदाचा अथं नाही. ह्याचा अथं असा कौ, अनुभवाला प्रतीत 
होणायया आश्याचे अक्लिग्राह्याची परिभाषा न स्वीकारता केव 
भौतिक वस्तूच्या परिभापेत वर्णेन करतां येते. फक्त “ भौतिकं वस्तु ' 
ह्या पदाच्या अर्थाला मुरड धालावी लागते आता ' भौतिक वस्तु "ची 
भापा आणि ' अक्षिग्राह्यां "ची भापा द्या दोन भापोतून कोणती भाषा 
स्वीकारावी हा एअर ह्याच्या म्हणण्याप्रमाणे केवठ सोयीचा प्रन्न 
आहे. कोणती भापा अधिक यथाथे, अस्तित्वाला अधिके अनुरूप आहे 
असा हा प्र्न नन्दे. फक्त एका भाषेत मांडलेल्या विधानाचे दुसग्या 
भा्ेत भाषांतर कसे करावे ह्याचे नियम घालून यावे लागतीर. असे 
नियम घालून देणे कितपत शक्य आहे, त्यांतीर अडचणी कोणत्या 
आणि ह्या नियमाचे स्वरूप कसे अतेर ह्या प्रभ्नांची चर्चहि द्या 
पुस्तकात एर ह्यांनी केटी आह 


" ्ञानाचा प्रश्न ” ( (दि प्रोन्लेम आंफ़ नकिजि „ १९६५ ) : हे 
एञर दयाचे तिसरे पुस्तक. द्या पृस्तकाच्या सुरुवातीला ज्ञानाच्या 
स्वरूपाच विन्केपण केलेले आदठ्ते; आणि ' आपल्याला वेगवेगट्या 
स्वरूपाचे ज्ञान दौर शकते ` द्या दाव्याचे खंडन ज्या प्रकारचा तकंवाद 
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करून संशयवादी करू पातात त्याचीहि चिकित्सा आदक्ते. एषाचा 
विधानां ज्ञान आपल्याला आहे असँ मापण केव्ा म्हणू शकतो ? 
एकतर ते विधान सत्य असले पाहिजे, दुसरे त्यावर आपला विश्वत 
असला पाहिजे; अणि पुरेशा पुराव्यावर हा विश्वास माधारला असला 
पाहिजे. प्रत्यक्षाने किवा स्मृतीने असें ज्ञान आपत्याला होऊं शकते 
असा आपला नेहमीचा दावा असतो. त्याचप्रमाणे स्वत.च्या मनाशिवाय 
इतरांच्या मर्नांच्या अस्तित्वाचें ज्ञान आपल्याला असते असेहि आपण 
मानतो. तत्त्वज्ञानांत नेहमी चचिल्या जाणा्या प्र्नाचाच एर्‌ ह्यानी 
ह्या पुस्तकात विचार केला आहे. ह्या प्रकारची विधाने प्रस्थापित 
करण्यासाठी आवश्यक असछेा पुरेसा पुरावा उपलब्ध होऊच भक्त 
नाही; भणि म्हणून अशा विधानांचे अपल्याला ज्ञान होऊं शकत नाही 
असे सशयवादाचे म्हणभे. यावर एमर ह्याच उत्तर अपे की, ज्या 
प्रकारचा पुरावा तत्त्वत.च उपलब्ध होऊ शकत नाही त्या प्रकारया 
पुराव्याचा पाठिवा एखाद्या विधानाला लभत नाही म्हणून ल्या 
विधानाचे ज्ञान होऊं शकणार नाही असें मानणे चूक माहे. अशा प्रकारच्या 
पुराव्याची मागणी करणेच ताकिकदृष्ट्या गैर आहे; आणि म्हणून 
सशयवाद टिक्‌ शकत नाही. 


एअर ह्यांनी लिहिरेत्या फूटकठ पण महत्त्वाच्या निवधाचे संग्रह्‌ - 
 तात््विक निवेध * ( ' फिलसांफिकल एसेज ', - १९५४ ) आणि 
“पुरुप हौ सकल्पना ' ( कन्सेष्ट ओआंफ ए पूरसंन' - १९६३ ) प्रसिद्ध 
आहेत. एमर ह्याच्या विचाराच्या चिकासांत सुसूत्रता अआढन्ते. 
किहिण्याची शैली पहिल्याइतकी आक्रमक राहिली नसी तरी आपल्या 
मूढच्या तात्विक भूमिकेपासून ते फारसे ठक्टेके नाहीत. विद्गेन्स्टा- 
इनच्या उत्तरकाखीन तत्त्वज्ञानाचा इतर समकाटीनांइतका त्याच्यावर 
प्रभाव पडलेला आटकत नाही. तत्तवज्ञानातं उपस्थित करण्यात येत 
असलेले प्रश्न कृतकगप्र्न नसतात, ते खरेखुरे प्रष्न असतात. अशा 
परभ्ना॑चे किवा वेगवेगछया तात्त्विक अभ्युपगमांचें परीक्षण करून एमर 
ह्याच्या लिखाणांत असे अनेक कल्पक भणि अभिनव अभ्युपगम 
आढटतात ~ हे प्रभ्न सोडवितां येतीर ह्या भूमिकेवरून त्यांचे तात्विकं 
ल्िखाण चालत आके आह. 


म. पू. रेो 


एरिजेना, जोन स्कोरखस ; जोन स्कोँटस एरिजेना ( सुमारे 
इ. स. ८१०-८७७ ) ही नवव्या शतकांतील, पाश्चात्य तत्त्वज्ञान 
आणिं ईश्वरणास्तर या क्षेत्रातील महत्त्वाची, परेतु काहीशौ एकाकी 
अशी व्यक्ति आहे. एरिजेना ह्या नांवावरून तौ एरिर्‌ किवा 
आयर्लडमधीर असल्याचे निर्देशित होते. स्कोंटस ह्या नांवावरून काही 
वेगढ्या जन्मभूमीचा निर्देश होत नाही, कारण त्या वेढी आयर्लडचे 
नाव स्कोिया मेयोर असे होते आयर्लडमध्ये काही शिक्षण ज्ञाल्यानंतर 
तो फ़न्समध्ये आला आणि चारंस दि वाँह्ड ह्याच्या दरबारी राहिला. 
तेथे त्याने राजाच्या विनंतीवख्न, ' स्यूडो-डायोनिशिअस 'च्था प्रयाचे 
ग्रीकमधून कुंटिनमध्ये भाषांतर करण्याचें काम अंगीकारले. त्याचा 
महत्वाचा प्रं म्हणजे “दि डिव्हिजिन आफ नेचर ` ( निसर्गच्या 
विभाजनासंवंधी ) हा होय तो ग्रंथ एके शिष्य आणि त्याचा मुर 


परिजना, जान स्कोरस 


यांमघील सविस्तर संभाषणाच्या स्वरूपाचा असून त्याचे पांच खंड 
आहेत. 


जन स्कांटस एरिजेना, हा सिश्चन असून स्वतःच्या लिखाणांत 
त्याने स्वन आणि नवष्ठेटोवादाच्या सिद्धान्ताची सागड चातली 
आहे ज्ञानमीमासेमध्ये त्याने सिश्चन धर्मणास्त्रावरून आपणास होणाय्या 
ज्ञानाला अग्रस्थान दिले आहे तसेच ग्रीक आणि लंटिन चचचमधील 
धर्मगुरूनी त्या त्या विपयावदुल काय म्हटले आहे याकडहिं त्याने लक्ष 
दिल आदे, परतु, धर्म॑गुख्च्या मताचा सारासार विचार करताना मात्र 
विवेकाचे मार्गदशंन स्वीकारल पादिजे असँ त्याचे मत आहे. विवेकावर 
त्याने दिकेला भर पाहून तच्वज्ञानाच्या काही इतिहासकाराना तो 
बुद्धिवादाचा अग्रदूत वाटतो; परेतु स्पिनोज्ञा अगर हेगेर ह्यासारख्या 
तत्त्वज्ञाच्या वुद्धिवादापासून जान स्कोँटसं एरिजेना याचा बुद्धिवाद 
कितीतरी भिन्न अहे. 


निसर्गाचि विभाजन : आपल्या "दि डिव्हिजिन ओंफ नेचर " 
ह्या पृस्तकात ज्या निसर्गाविषयी त्याने विवेचन केले आदे तो निसं 
म्हणजे सपूणं सत्ता होय. त्या सत्तेचे चार वभे पडतात 


त्यातील पहित्या वगति “ स्जंक परंतु असृष्ट अशा निसर्गा "वा 
समावेश होतो. ही सत्ता म्टणजेच ईश्वर होय हे स्पष्ट आहे. त्याला 
कोणत्याहि तत्त्वाची वा कारणाची आवश्यकता नाही. तो अगम्य 
आहे त्याची व्याष्या आपण करू शकत नाही. त्याच्यासंवंधी आपण 
फक्त नास्तिवाची विधाने करूं शकतो. त्याच्या आविष्कारद्राराच 
आपणांस त्याचें ज्ञान होऊं शकते. 


दुसग्या वगति सृष्ट आणि संक अशा निसर्गा "चा अंतर्भाव होतौ. 
हा नसग मूलकारणाचा अगर मूल्जातीचा वा कल्पनांचा वनलेला 
असून, त्यांच्यावर सवै प्रकारची सान्त पूर्णत्वे अवलत्रुन असतात. 
ह्या मूरुकल्पना ईश्वरसृष्ट असल्याने त्या निमित होत, परंतु ज्याप्रमाणे 
एकांकापासून संख्या निप्पन्न होत असताहि त्यांची एकात्मता अवाधित 
राहते, त्याप्रमाणे या मूलकल्पना ईश्वरोद्धव असल्यामुके ईश्वराची 
पूर्णं एकात्मता त्यांच्या वाटयास येते. ईश्चरान्तगैत म्हणून त्यांच्याकडे 
पाहित्यास त्याचं एेक्य आहे आणि त्याच्यातीक भेद हा केवठ वौद्धिक 
आहे. त्याच्या पररिणामांच्या दृष्टिकोणात्ून पादिल्यास त्या खरोखर 
भिन्न आदत. या ठिकाणी प्रोक्छसच्या हैनेंडसची ( अथवा एकांकांची } 
आस्वण होते. 


तिसग्या वर्गात ' सृष्ट परतु सजंक नसलेत्या निसर्गा "चा समावेश 
होतो. इंद्रियगोचर जम ह्यांत मोडते. मुल कारणाचे परिणाम असलेल्या 
सवं व्यक्तीचा हा वगं असतोः जान स्कांटस एरिजेनाच्या मतानूसार, 
सजंन ही एक तात्कालिक क्रिया नसून ती एक नित्य प्रक्रिया अहे. 
मनुष्य हा दृश्य व अदृश्य अशा स्वं सृष्टीचे प्रातिनिधिक स्वरूप आहे. 


शेवटी, चवथ्या वति ! स्जैकहि नाही आणि सृष्टहि नाही असा 
निसगे " येतो. हाहि ईश्वरच हौय; परंतु सवं वस्तूवे उगमस्थान म्हणून 
नव्हे, तर त्याची अतिम अवस्थया या दृष्टीने हा ईश्वर आहे. अशा 
निसर्गाच्या कल्पनेमृदटे जान स्कोटस एरिजेनाला सवं वस्तूचा, विशेषतः 


मतम १-१८ 
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प्‌ सिस्टिम ्ओाफ रोजिकं 


मनुष्याचा शेवटी आपल्या तत्त्वामध्ये ल्य होतो या नवम्लेटो- 
वादाच्या एका सिद्धान्ताचा येथे अंतभवि करतां आला. 


सर्वेश्ररवाद : जान स्कोँटस एरिजिनाव्या विचारप्रणारींतीक 
पहिली अडचण म्हणजे, सृष्ट असूनहि, ह्या मूलकल्पना ईश्वरापासून 
अभिनव कशा राहू शकतात ही आदह तसैच एका दृष्टीने केवठ तकेतः 
भिन्न असलेल्या ह्या मूलकल्पना दुस्या दृष्टीने खरोखर भिन्न कशा 
आहेत हं सहज समजण्याजोगे नाही. शिवाय ! दि डिव्हिजिन ओंफ 
नेचर ' ह्या पुस्तकां तीर अनेक उतान्यावरून जान स्कांटस एरिजेना 
हा सर्वेश्वरवादी असल्याची खात्री परते. सवं वस्तु त्याच्या कारणामधूनं 
उदद्भवतं असल्याचे तो सांगतो. वस्तूची खरी सत्ता बाह्यत. वाटते 
त्याप्रमाणे त्याच्या ठिकाणी नसून त्याच्या कारणांमध्ये असल्याचे 
तो सांगतो ( पुस्तक न ३, क. ८ }. यावरून जग ईश्वराटुन वेगे 
नाही असा कोणाचाहि समज होईल. याउलट, जनि स्कांटस एरिजेना- 
कारणे परिणामाहून भिन्न असतात. “~ या वस्तुस्थितीवरदेखील भर 
देतो ( पुस्तक नं. २, क २). यावरून सर्वेश्वरवाद त्याला अमान्य 
असल्याचे दिसून येते. नवप्ठेटोवाद आणि स्थिश्चन विचारांच्या प्रभारवांच्या 
अयशस्वी संयोजनामूके हा विसंवाद निर्माण ज्ञालेला आहे. जोन स्कोँटस 
एरिजेनाचे विचार समजावृून पेण्यांतीर आणखी एक अडचण, त्याने 
ग्रीक धरमगुरूची जी परिभाषा अशत. स्वीकारटी ती त्याच्या कठिन 
` वाचकाना समजण्यासारखी नव्हती, या वस्तुस्थितीमृणे उद्धवटी आहे. 


'स्यूडो डायोनिअस चं भापांतर वगता, जान स्कँटस एरिजेनाच्या 
विचाराचा पाश्चात्त्यांवर फारसा प्रभाव पडल्याचें दिसत नाही. त्याची 
सृष्टीची उपपत्ति आणि सान्त जगाचा सिद्धान्त यांचा काही भारतीय 
वेदान्ती संप्रदायाच्या विचारावरोवर तुलनात्मक अभ्यास करणे शक्य 


आहे. 


संदर्भाप्रंय : वेट, एच. : जान स्कांटस एरिजेना, ए स्टडी 
इन मिडिन्हुक फिलसिफी ( कैत्रिज, १९२५ ) ; केष्पुयिनस एम. : 
जो स्काटस एरिजेना ( लेवांन, १९३३ ) 
जे. उ. मानेफ 


ए सिस्टम ओफ खोजिक : (जे. एस. भिल्ल) (जे. एस. 
मिल्ल्ची `“ तकंशास्त्राची प्रणाखी ' ) : तकंशास्त्र म्हणजे प्रमाण- 
शास्त्र. प्रमाण हं मीकल्कि स्वरूपाच्या साधनावर अवलन्रून असते. 
ह्या साधनाचें स्वरूप स्पष्ट करण्याचे कायं मात दशेनशास्त्राचे असते. 
परंतु वैज्ञानिक अन्वेषणासाटी ह्या साधनांचें संघटन करण्याचे कार्यं 
तकंशास्त्र करते. ह्या संघटना-पद्धतीषैकी सर्वात जास्त ॒मूल्गामी 
पद्धती नामकरण-क्रिया ही होय. म्हणून तकंशास्ताची सुरुवात भापेच्या 
विम्लेपणपासून होते. 

श्दांचे दोन वं आहेत : एक तर असे शब्द कौ जे स्वतेतरपणे नाम 
म्हणून येऊं शकतात. उदा.- सोकरेटीस. दूसरे असे शब्द कीजे 
विशिष्ट संदर्भातच साथं असू शकतात जसे “चा ' हा शब्द  साक्रे- 
टीसचा पिता ' ह्या शव्दसमूहातच साथ होतो. 


नामे व विशेषणे ही संदर्भाव्यतिरिक्त सार्थं अशी नवे आहेत. 
उसे शब्द आपणांस सापडञ असतां आपण सर प्र्न विचारं शकतो 


प सिस्टम ्योफ खाजिक 
की हे शव्द कंशाची नावे आहत? युणवाचक नाम. उदा- 
पांढरेपणा हे एका गृणाचे नाव आहे. ' पाढरा है विशेपण पाढरे 
असचेल्या विहित पदाथचि लक्षण दशेविते जान, समुद्र, साक्रेटीसतचा 
पिता इत्यादि विशिष्ट पदार्थाची नावे आहेत. आता ‹ पाढरेपणा 
व.“ जोन ' हे भब्द * पाठा ' ह्या शब्दापासून फारच वेगल्े आहेत 
कारण हे शब्द गणनिर्देणविरहित ८ नीँन-कोनोटेटिष्ट्‌ }) असतात 
जे पद वरत॒चा निर्देश करून तिचे गुणपण दशंविते ते ुणनि्देशक 
होय असे मिल्ल म्हणतो. उदा- "मानव" है पद सकट, 
प्लेटो इत्यादि व्यवतीचा निर्देष करून विवेकीपणा अथवा प्राणशव्ति 
ह्या गुणाचापण वोध करते आता ' साक्रेटीस ' हे पद केवठ वस्तुचाच 
निर्देश करीत असून गुणाचा त्यामटे वोध होत नाही , म्हणूनच विशेपनामे 
गुणनिरदेशक नसतात 

प्रत्येक विधान म्हणजे पदांचा सयोग. उदा.- “सवे मानव 
मत्यं आहेत ' हे विधान “ मानव ' व ' मत्यं * ह्या दोन गुणनिदेशक 
पदाचा सयोग घडवून आणते. ह्या विधानाचा आशय काय ? तो हाच 
की, " मानवाचे मण दे सदोदित म्यंत्व या गुणासमवेत असतात. " 
ज्या अर्थी प्रत्येक गुणाला वस्त्ुचा आश्रय लागतो त्या अर्थी विधानाचा 
चरम दाणंनिक उदेश हाच कौ, त्यायोगे विशिष्ट वस्तु अथवा अनुभव 
हे नियमितपणे इतर वस्तूशी निगडित असतात हे आपणांस कठते. 
दाशेनिक उदश्याव्यतिरिक्त विधानाचे वैज्ञानिक कार्यपण असते. 
ते हेच की, विशिष्ट परिस्थितीत आपण कशाची अपेक्षा करावी हे 
सागणे ह्या दृष्टीने ! सवं मानव मत्यं आहेत ' ह्या विधानाचा आशय 
हाच की, मानवतेची उपस्थिति ही मर्त्माच्या उपस्थितीचा पुरावा 
अथवा लक्षण आहे. 


गणनिदेशाच्या ह्या सिद्धान्ताला अनुसरून अनुभववादाच्या तत्त्वां- 
वरहुकूम सवेकालिक सत्य ( नेसेसरी ट्‌रुध ) अथवा वि्लेपणात्मक 
विधानाची ( अँनंलिटिक प्रापो्निशन्स ) समाधानकारक व्याख्या 
करतां येते असे मिल्ल म्हणतो. ' प्रत्येक माणूस विवेकी असतो. ` 
हे विधान केवट शाब्दिक आहे. ' मानव › ह्या शब्दाचा अर्थं कटल्या- 
वरोवरच तो ' विवेकी "पण असतो ह्याचे आपल्याला ज्ञान होतें 
ह्याचाच अर्थं असा की, विवेकीपणा हा मानव * ह्या शब्दाचा गुण- 
निर्देश आहे. म्हणूनच ‹ सवे मानव विवेकी असतात ' हँ विधान 
विशिष्ट गुणांचा स्पष्ट निर्देश करते, विशिष्ट शब्द कसा वापरावा 
ह्याची आटवण करून देते; परंतु मानवावद्र काही सांगतां येत नाही. 
ह्याउलट, मिल्ल दुसरे विधान आपल्यापुढे माडतो ते म्हणजे ` ' सवे 
मानव मत्यं असतात ' हे होय. आता ' मत्य ' हा गुण ' मानवा "वा 
गुणनिर्देश करीत नाही , म्हणून हे विधान आपल्याला वास्तविक माहिती 
देते, परतु असे असल्यामृटे ते सावेकालिक विधान राहत नाही. नवीन 
अनुभवाभंती ते खोटे असल्याचेसुद्धा कट्ून येईल; म्हणून केवठ शाष्दिक 
विधानेच सा्वेकालिक असू शकतात असे ह्यावरून .स्पप्ट आहे 

आता अनुमानाच काय ? ह्या सवंधातदेखील मिल्ल्चे असे म्हणणे 
आहे की, आपल्याला वास्तविक अनुमान व केवढ शाब्दिक अनुमान.यांत 
फरक करावा लागेल जेन्हा आपण ' काही राजे जुलमी असतात, " 
ह्या विधानातरून ! काही जुरुमी माणसे राजे असतात ' असे विधान 
काडठतो तेव्हा हे अनुमान उघडपणे शाव्दिक आहे. दोन्ही विधानाचा 
आशय एकच असतो म्हणजे काही वावतीत काही गुण एकत्र असतात. 


श्रेय 


पः सिस्टिम ओफ संजिकं 


ह्या उलट, अनुभवावरून सामान्य विधानाचँ अनुमान करणें ह्याल 
' वास्तविक अनुमान * म्दणतात. येथे आपण ज्ञाताकड्न पूर्वी जँ अन्नात 
असते तिकडे जात असतो. हेच वास्तविक अनुमानाच लक्षण होय अते 
मिल्ल म्हणतो. आता प्रत्यक्ष अनुमान शाब्दिकं असते व विगमन ह 
वास्तविक अनुमान असतें हे जर मान्य केले, तर सविधान ह विगमन 
आदे कौ प्रत्यक्षानुमान आहे हा मृदा विचारणीय आहे. 

मिल्ठ अगोदर है मान्य करतो को, सविधान हे उपयोगी भह, 
तथापि ते काही वैज्ञानिक अनुमान नव्दै असे तो म्हणतो. अनुमानाच 
विशिष्ट रूप ह्या नात्पाने त्यात्त चक्रकदोप अस्तो; मामि म्हणून ते 
वास्तविक अनुमान नन्हे. जुनेच उदाहरण घेऊन ही गोष्ट स्पष्ट करता 
येईल “ सं माणसे मत्यं असतात. साक्रेटीस्र हा मानव आहे व म्हगून 
सोक्तटीस मत्यं आहे ' आता ह्या सविधानां तीक साध्य विधानातरून म्हूणमे 
^ सर्वं मानव म्यं आहित ' हे विधान करताना आपण साकरेटीसमे 
नांव जरी एके नसले, तरी सवं मानवावदृल व्यापक विधान करताना 
आपण त्याच्या मरत्य॑तेवदुक सांगत असतो. म्दणून ' साक्रेटीस हा मच 
महे ' ह विधान ! स्वं मानव म्यं आदत ' ह्या विधानांतून अनुमि 
करून सिद्ध करताना आपणांस जें सिद्ध करावयाचे भह तेच आपण 
मुर्वातीपामून गृहीत धरून चाल्तो 

सविधान म्दणजे व्प्राप्तीपासून विशिष्टतकडे घेन जाणारे अनुमान 
होय. ही व्याचौ प।रपरिक व्याख्या मान्य केली, तर त्याचे वर्गकिरण 
शाव्दिक अनुमानातच करावे लागे , परतु वस्तुतः सं विधानात वास्तविक 
अनुमान अतहित असते अमे दाखविण्याचा मिल्लने प्रपतन केला आह. 
सविधानाचे हे स्वरूप त्याच्या वाह्याकाराखाली दडइलेले असते ह 
वास्तविक अनुमान, सवं मानवावह्‌ल आपण जें विधान करतो त्थासादी 
दिलेल्या पुराव्यापासून सकरटीसवहृल आपण जो निप्कपे कादतो 
तिकडे आपणास नेते. मिल्लच्या मते, हा पुरावा विशिष्ट अवलोकनाच्या 
स्वरूपाचा असतो उदा.- स्मिथ म्यं आहे, त्राऊन मत्यं बहे 
इत्यादि. ह्या विशिष्ट घटनाच्या अनूभवावरून असए निष्कपें काढतो 
कौ, दुसरी माणसे, उदा.- सोकरेटीस, हीदेखील मत्यं आहेत 
हे अनुमान विशिष्ट घटनातून आपण काठतो. परंपरागत तकंशस्त्रा- 
प्रमाणे त्यात आपण व्याप्तीपामून ते विशिष्ट घटनेकंडे जात नाही. 
म्हणजेच “ मानव ' हा ! मल्येते ' च्या लक्षणांचा पुरावा अहि माणि 
हाच ' सवे मानव मत्यं आहेत ' ह्या विधानाचा व्यावहारिक अथवा 
वैज्ञानिक आशय आहे. 

संविधानात जें जे काही अनुमित असते तें विभिष्टाकडून विशिष्टा- 
कडेच घेऊन जात असते असे सांगून, सवं वास्तविक अनुमान हे वैगमनिक 
स्वरूपाचे असते हे आपण सिद्ध केले आह अते मिल्ल समजतो. अते 
असल्यामुदे विगमन काय आहे व कोणत्या कारणां मे ते सत्य असते 
हे दाखविणे तकंशास्त्राचें मुख्य कार्यं आहे असें मिल्ल्वे म्हणणे आरहैः 
पूवेपरपरेप्रमाणे विगमनाचे दोन प्रकार मानक गेले अहित . एक पूणं 
विगमन व दुसरे अपुणं विगमन. पूरणे विगमन निव्वछट शाब्दिक परि 
वतेनाचाच प्रकार आहे. त्यात वास्तविक अनुमान अजीवात नसते. 
ˆ पीटर, पाल, जोन व इतर प्रत्येक ईश्वरदूत ज्यु होता. ' ह्याव्न 

सवं ईश्वरदूत ज्यू होते ' हयात दुसरे विधान पहिल्या विधानात 

नोंदलेल्या त्यांची केवर संक्षिप्त नोँद आहे 


ह्यावरून अपणं विगमन हा दुसरा सर्वोत्तम पर्याय एवढेच नसून 


पए सिरि्टिम ओंफ खजिक 


तेव एकमात्र वैगमनिक अनुमान आहे असे वाटणे साहजिकं आहे. 
परंतु येये भित्छ्च्या युक्तिवादांत अचानकपणे बदल ज्ञाला अहे. 
त्याने असे मान्य केले आहे की, काही वावतीत अपूणे विगमन अथवा 
ज्याला तो केव ` केदल गणनात्मक विगमन ` असें म्हणतो हेच 
समाधानकारक असते ज्याना मित्ल निसर्गाच्या समरूपतेची तत्त्वे 
ह्या नावाने ओकखतो व ज्या व्यापक तत्त्वां कायैकारणसंवंधाचें 
तत्व सर्वात जास्त महत्त्वाचे आहे ती व्यापक तत्वे अशाच तन्देने 
उपलब्ध होतात. हीं तत्वे अर्थातच वैशिष्टयपूणं असतात. कारण 
, समस्त अनुभवातून त्यांची छाप आपल्या मनावर पडते. ती काही 
सा्वैकालिक तत्वे नव्टैत. ह्याचाच अर्थं हा कौ, ती तत्वे शाब्दिक 
स्वरूपाची नसतात॒ अनुभवाच्यादारे जितकी सावैकालिकता प्राप्त 
करतां येईल तितकीच ह्या तत्त्वांकडून मिरुण्याची आपण अपेता 
करतो. समरूप कायेकारणाच्या प्रमाणाविपयी चर्चा करताना मित्ल 
अशी सूचना करतो की, जो संवध ! स्वं मानव मत्यं आहित ' व † लाड 
पामरस्टन हा मर्त्यं आहे ` ह्या टोघामध्ये आहे, नेमका तोच संवध 
कार्यकारणाच्या तत्त्वांत व॒ विशिष्ट कार्यकारणाच्या विधानामध्ये 
सापडतो. हे सेवंध मिल्लच्या ‹ प्रायोगिक पद्धती "च्याद्रारे अभिव्यक्त 
जारे आहेत. अन्वय, व्यतिरेक, अवशेष व सहपरिवर्तन ह्याच त्या 
पद्धती होत. ह्या पद्धतीचा नमूना पाहावयाचा असल्यास तो ह्या सवं 
पद्धतीत नावाजलेल्या व्यतिरेक-पद्तीत सापडेल. कल्पना करा की, 
आपणास लोखडावर गंज कां जमतो ह्याचें कारण शोधावया्चे आहे. 
ह्यासाठी ज्या परिस्थितीत खोखंडावर गंज जमतो त्या परिस्थितीवर 
विचार करावा लगेल आणि त्याच्या विविध घटकाः विश्छेपण करावें 
लागेल. आपल्याला असे कटून येईल की, तीत अग्रता, प्राणवायु, 
हायडोजन द नायदरौजन हे सवं विद्यमान असतात. आता हायडोजन 
व नायटरजन कादून टाकल्यावर खोखंडावर गंज जमण्याचे थांवतत नाही. 
आद्रेता व प्राणवायु कादून टाकल्यावर मात्र ही क्रिया थावते. ज्या 
अर्थी कार्यकारण-तत्त्वानुसार गंज जमण्यासाटी काहीतरी नित्य 
पूरवेवर्ती लागतो, त्या अर्थी आद्रं प्राणवायु हाच तो नित्य पूवेवर्ती आहे 
असा आपण निष्कयं कादूं शकतो 
नित्य पूवेवर्ती अशी कारणाची व्याख्या करूनदेखील एकाच कार्याचा 
उद्व विविध प्रकारच्या कारणामुके होतो असे भित्लने मान्य केले 
आहे; कारण नानात्वाच्या सिद्धान्तामृके मित्लच्या पद्धतीसाटी आवण्यक 
असा तकेवाद धुीस मिक्तो. ह्याचे कारण असे की, कायं उपस्थित 
असतांना जर विशिष्ट घटक -कादून टाकला तर ते त्याचें कारण नव्हे 
या तत्त्वाखा त्यामुदे वाध येतो; परतु मिल्लच्या मते ह्या सवं व्याव- 
हारिक अडचण आहेत. अशा भडचणी अनेक आहेत. ह्यामुके भौतिकं 
विज्ञानांत व समाजशास्त्रांत गौणपद्धतीचा उपयोग करणे भाग पडते. 
मिल्क्च्या तकंशास्त्राचा साकल्याने विचार केला असता एक नावीन्य 
दिसून येर्दल. तें म्हणजे त्यात व्याप्तीची अशी व्याख्या सापडते की, 
जीमुके संवेदना ह्या बोधाच्या स्थितिप्रत पोहौचतात व जीमूढे विवेचक 
ज्ञानाची संभाव्यत्ता निर्माण होते. मानसशास्त्रीय व्यक्तिवादाच्परा 
आधारावर्‌ व्याप्तीची हीच व्याख्या शक्य आहे. अर्थात्‌ ह्या व्याच्येची 
सत्यता मान्न ज्या दाशेनिक सिद्धान्तावर मानसशास्त्रीय व्यक्तिवाद 
उभारला गेला असेल त्याच्या खरेपणावर अवलन्रून राहीर. 


ना. वि. जोशी 


-१२९ 


पगस्स, पफ. 


ष्पंगल्स, एफ. [ एंगत्स, फ़रीडरिश ( १८२०-१८९५ ) ] ; 
हा काठकं माक्संचा सहकारी म्हणून प्रसिद्ध आहे. एगल्सच्या मते जौ 
इतिहास घडत आहे तो नसगिक व सामाजिक सघटनाच्या पारस्परिक 
आघात-प्रत्याघाताचा परिणाम होय. असा इतिहास सतत परिवतंनशील 
असतो कोणतीहि भौतिक घटना अथवा सामाजिक संस्था स्थिर आहे 
असें म्हणणे केवट सापेक्ष आहे. जोपर्यत त्यांतील आंतरिक शक्तीचा 
जोर प्रकपविदूपर्यत पोचत नाही तोपर्यतच त्या स्थिर आहेत अँ 
मानावें लागेल. ह्या शक्तीचा प्रक्ष॑बिदु गारठला गेला कौ त्यांत अचानक 
गुणात्मक वदल होतो उदा.- सोडियम व क्लोराईड ह्या प्रव्येका- 
मध्ये मिठाचे गुण विद्यमान नसतात, परतु त्याचा विशिष्ट प्रमाणांत 
समन्वय कैल्यानेच त्यांमध्ये गृणात्मक परिवर्तन होञन खाण्यास योग्य 
असे मीठ तयार होते. अशा तर्हेने पदार्थाच्या आघात-प्रत्याघार्तातून 
निसर्गाति नवीननवीन गुणात्मक फरक होत असतात. , हे असे फरक 
होष्याचं कारण देताना एगल्स म्हणतो कौ, निसर्गत आतरिक सर्जन- 
शीरता असते; परेतु ही क्रिया यांतिक नसून द्रदविरोधात्मक असते. 
जेव्हा निसर्गात पदार्थाचा आतरिक विरोध विकोपास पोहोचतो, 
त्या वेठी त्याचा समन्वय करताना असे गुणात्मक फरक होतात. ही 
क्रिया निसर्गत सतत चालू असते. ह्यालाच निसगचिी द्रवि रोधात्मक 
क्रिया असें म्हणतात. 


मानवसमाज हा निसर्गाचाच एक भाग असल्यामुे त्यातदेखील 
अशाच प्रकारे षवि रोधात्मक विकास होत असतो. ' कम्युनिस्टांचा 
जाही रनामा ' ह्या माक्सं व एगल्सप्रणीत पुस्तिकेत असे स्पष्ट सागितले 
आहे कौ, व्भेसघर्पातरूनच मानवसमाजाचा विकास साला आहे. प्राथमिक 
साम्यवाद, गुलामगिरी, सरंजामशाही, भाडवलशाही व समाजवाद 
हे समाजाच्या विकासाचे मुख्य रम्ये आहेत. पहिल्याश्चेरीजकरून 
इतर प्रत्येक अवस्थेत वरगेसग्रह॒ असतोच असतो. एकोकडे उत्पादनाच्या 
साधनावर संपु्णं तावा ठेवणारा मालक, तर दुसरीकडे शोपित श्रमिक 
वे. समाजवादी समाजांतच सर्वात प्रथम शोपित-वं हा अधिकारारूढ 
होतो, आणि त्यामुढ्े अशा समाजत श्चमिकवर्गाच्या कल्याणाच्या दृष्टीने 
पावले उचल्ली जातात, परंतु समाजवादांतदेखीरू वगेसंघपं नाहीसा 
होत नाही. एकीकडे समाजवादी तर दूसरीकडे भाडवख्दारी देश असा 
विरोध चालूच असतो; पण जसजशी जगामध्ये समाजवादाची सरणी 
होत जाईल तसतसा वर्गविरोध नाहीसा होऊन त्या ठिकाणी वगै- 
विहीन समाज निर्माण हो शकेल. 


ह्या सिद्धान्ताखाच ' एतिहासिक जडव।द ' म्हणतात एगत्स हा जरी 
जडउवादी असला तरी द्याचा जडवाद “अपरिष्कृत ' अथवा 
-“ यांत्निक ” जडवाद नव्टे. जिला आपण ˆ जडता ` असे म्हणतो तिच्यात- 
देखील दवि रोधात्मक विकासाची क्रिया चालं असते, असे एंगत्स्चे 
म्हणणे आहे. ह्या वावतीत एंगल्स व इतर जडवाद्यांमध्ये फरक करावा 
लागल. 


एंमल्सने १८७८ मध्ये ' अंटि-दुर्हौग सोशंलिज्ञम, युटोपिजन अँड 
सायटिफिक " हँ पुस्तक लिदुन त्यांत माक्संपुरस्करृत वैज्ञानिक समाज- 
वादाची व्याख्या केली आहे वे त्याची काल्पनिक समाजवादापासून्‌ 
फारकृत केली आहे. ' डायलेक्टिक्सं ओंफ़ नेचर ' है पुस्तक एंगल्सच्या 
.मृत्यूनतर १९४० मध्ये प्रकाशित श्ल. एंगल्सने ' दडविग फाथरबाख 


पएगस्स, एफ. 


या जर्मन तत्तवज्ञानाचा शेवट ", ' कुटुंब-व्यवस्था, खाजगी मालमत्ता व 
राज्य हूयांचौ उत्पत्ति, * हे ग्रथपण लिहिले आहेत. 


ना. चि. जोशी 


एंपेडोक्टीसख : एपेडोक्लीसचा जन्म दक्षिण सिसिलीतील 
अंक्रागास येथे सि पु ४९५ मध्ये ज्ञाला. देऊं केलेले राजपद नाकारून 
त्याने दिक सत्तेविषयीची आपली अनासक्ति प्रकट केटी. सि. पू. 
४२५ मध्ये निर्वासित अवस्थेत त्याचा अत ज्लाला. एक राजकारणी, 
वक्ता, वैच, शास्त्रज्ञ, चमत्कार करून दाखविणारा, धामिकदृष्टचा 
तत्त्ववेत्ता असे विविध गुण त्याच्या एकाच व्यक्तिमत््वात सामावकेले 
होति. 


त्याची तात्विक आणि धामिक मते त्याच्या ` ओंन नेचर ओंफ 
धिस्ज ' आणि “साग्नि ओंफ प्युरिफिकिणन ' ह्या दोन विद्यमान 
श्ंथाध्ये पादूएवयास पित्त. 


पूर्वीच्या आयोनिअन तत्त्वज्ञानपेक्षा एपेडाक्लीसचें तत्त्वज्ञान दोन 
वावतीत वेगठे वलण धारण करते. एकत्ववाद आणि जडजीववाद 
तो नाकारतो आयोनिञअन एकत्ववादाने एक व अद्वितीय द्रव्य नित्य 
वदलणाम्या वस्तूमध्ये रूपातरित होते असा दृष्टिकोण स्वीकारला. 
उदा-येलीसव्या मते जल हें वायु, तेज आणि पृथ्वी वनते. एकाच द्रव्याला 
बदल आणि नित्यता असे दोन गुणधमं लावण्यांत ताकिक व्याघात होतो. 
पार्मेनायडीसने बदल ह्या कल्पनेतील ताकिक विसंगति उघड कर्न 
शाश्वत तत्त्व प्रतिपादन करण्या चेठरविले, तर हैरेक्लिटसने नाकारता 
येणार नाही अशी अविरत वदक्ाची वस्तुस्थिति सम्थैपणे मांडण्याचे, 
आणि शाश्चततेच्या कल्पनेचा निपेध करण्याचें ठरविले. एकत्ववाद 
नाकारून ह्या दोन आत्यतिक भूमिकांमध्ये एपेडक्छीस समन्वय 
घडवून आणतो जे आहे ते सदैव आहे, आणि निमिति किवा विनाश 
असू शकत नाही ह्या पार्मेनायडीसच्या सिद्धान्ताशी तो सहमत होता. 
जर सत्ता एकच मानी आणि उत्पत्ति किवा ल्य नसतील तर निश्ितपरभे 
जगात वदल असू शकणार नाही; परंतु एंपेडाक्लीस ज्याला वीजे " 
म्हणतो अशा अनेकविध मूलद्रव्यांची सत्ता वनलेली आह अस गृहीत 
धरू या. ही मूलतत्त्व नित्य, अक्षय आणि अपरिवतैनीय असतात; 
परतु आपल्या अनुभवास ज्या वस्तु येतात त्या ह्या “ वीजानी " मिश्रितः 
असतात. ज्या वेटेस त्याच्यांतील काही ' वीजे ' किवा “ तत्त्वे ' एकचित 
येतात तेव्हा नवीन वस्तु अस्तित्वांत येते. ज्या वेठेस ही * वीजे ' किवां 
' तत्वे ' अलग होतात, तेव्हा वस्तूचे अस्तित्व नाहीसे होते. बदल है वस्तूर्चँ 
विधेय आहे, तर नित्यता हौ अत्िम मूखद्रव्याचें किवा सन्तेच्या मूर- 
तत््वांचें विधेय आहे. अशा रीतीने एकाच निर्देशाला स्थिरता व वदलं 
हे दोन गुणधमे लावले जात नाहीत म्हणून विरोधाभास किवां 
विसंगतीचें कारण नाही. 


पोक्ठ्ठी नाही व विश्व सर्वत. परिपूर्णं आहे, ह्या कारणास्तव 
पार्मेनायडीसने गति नाकारली होती. एंपेडोक्लीस, सवं भरलेले आहे 
या वावतीत व्याच्याणी सहमत होता; परंतु स्यलातरामुठ्ठे गति शक्य 
आहे असा युक्तिवाद त्याने केला. स्थानांतरामुे गति शक्य आहे, ह्या 
विधानाच्या सत्यतेचे शास्त्रीय निकषण म्दणजेच जल-घडाढावृर 


१४० 


पेपेडक्टीस 

त्याने केलेले प्रयोग ॒पार्मेनायडीस आणि हैरेकिलटस याच्या स्थिरता 
व॒ वदन है दोन्ही सत्ततत्वावावत खरे कसे अस्‌ शकतील, ह्या विसं. 
वादाशी अनेकत्ववाद आणि गति ही दोन कौशल्यपू्णं उत्तरे होत, 
परंतु एपेडाक्लीसची जल, वायु, तेज आणि पृथ्वी या चार " वीजाश्वी 
स्वीकृति हे छोकश्रिय विचारप्रवाहाचे उदाहरण होते. जल है मलततव 
नाही, किवा पृथ्वीला पण मूर्तत्वं म्हणता येणार नाही, ही गोष्ट 
आपल्याला माहीत आहे. तसेच एपेडोक्लीसने ‹ वीजां ना कवा 
तत्त्वांना दुय्यम गुणधम दिले मणि है गुणधम वदलतात अणी त्याची 
धारणा होती. जर ततत्वाचे गुणधमं वदरत असतील, तर हया 
तत्त्वामध्ये नित्य असे तरी काय आहे ? 


प्रेम व देष : जडद्रव्य आणि गति यांच्यामध्ये स्पष्टपणे भेद करणे 
ही एपेडक्छोसची दुसरी कामगिरी होय. त्याच्यापूरवी गति ही द्रव्यात् 
स्वभावगत असते आणि तिला उपपादनाची आवश्यकता नसते, 
असे समजले जात होते. गतीं स्पष्टीकरण देण्याची गरज आहे, ह्या 
मुट्‌यावर त्याने भर दिल्या. ज्यावच्यामृद्े गति विशद होते असे दोन्‌ 
घटक त्याने गृहीत धरठे; परंतु त्याना ˆ आकपण ' व ^ अपसारण" 
ही नेहमीची नावे न देता त्यांना ' प्रेम ' आणि "देप ' असे तो संवोघतो 
कदाचित्‌ शुभ आणि अशुभ ह्या नैतिक घटनाचें स्पष्टीकरण देण्यासाठी 
त्याला ह्या दोन शक्तीची गरज भासली असेल. 


त्याने परिवर्तनाची प्रक्रिया पूणंपणे यात्िक मानी. परिव्तनाच्या 
कालचक्रामध्ये सुरुवातीस चारहि “ वीजाचें ' प्रेमाच्या प्रभावामुतर 
सपूणं मीलन होते. नतर देप प्रवेश करतो आणि चारहि तत्त्वाना पृथक्‌ 
पृथक्‌ करतो. नतर पुन्हा प्रमाचें कायं सुरू होते. विश्वाची उत्पत्ति भागि 
लय ठराविक कालखडाने होत राहतात; तथापि आज जें जग आपण 
अनुभवतो ते प्रेम आणि देष यांच्या संघर्पातील एक मधली अवसा 
असून, ह्या अवस्थेत त्या दोघांवैकी कोणीहि पूर्णपणे विजयी लेले 
नाही. जगाची रचना आणि संहार पु्ेत. यात्रिकं असतात. जीव 
शास्त्रीय विकास हा, यादृच्छिकं वदल, आणि नैसर्गिक निवड ह्याचा 
परिणाम असतो अशा तन्देने एपेडोक्लीसच्या क्रमाक ५७ ते ६१ 
ह्या ग्रंथावशेषाचा अथे लावला जातो. 


गति आणि बदल यांच्या स्पष्टीकरणासाठी जरी प्रेम आणि देष 
ह्या शक्ति मान्य केल्या जात असल्या, तरी त्या ^ अमूतं शक्ति ” आहित 
असे एपेडक्लीस समजत नाही त्याचे स्वरूप जड किवा भौतिक 
मानले आहे आणि म्हणून मूकरतत्त्वांप्रमाणेच त्याचा दर्जा आहे. 


जर आप, वायु, तेज आणि पृथ्वी ह्यांची महाभूते हेच सतूमधील 
एकमेव उपादान-द्रव्य असेरु आणि सर्वं वस्तु त्यांच्या समिश्रणाने 
वनचेल्या असतील तर आत्मा हादेखील त्यांचच एक मिश्रण भरन 
इतर वस्तूप्रमाणेच तो नाशवंत आहे असेव मानले पाहिजे; परंतु 
एषेडोक्लीस तर आत्म्य अमर मानतो आणि पाय्ेगोरसे 
सांगितलेल्या धर्तीवर पापक्षालनाच्या व्यावहारिक साधनमार्गानी 
एद्विय वंधनांतून त्याची मुक्तता होत नाही तोपर्यत त्याचा पूनज॑न- 
पण मान्य करतो. तेव्हा एषेडोक्टीसची धार्मिक मते त्याच्या शास्त्रीय 
जडवादाशी विसंगत आहेत हँ उघड आहे. ह्या वावतीत रसेल म्हणतो, 
“ एषेडोक्टीसची अवस्था आधुनिक वज्ञानिकांडतकीच निषष्ट 
तस्देची आहे " 


पपेडोक्लीस 

संद्भ-प्रय : ककं, जी. एस व रव्देन, जे. ई. . दि भ्री-साकरेटिक 
फिल्््फयं (कंडन, १९५७) ; वेट, जे. : अर्ली ग्रीक फिरसिफो 
( लंडन, १८९२; आ. ४, १९३० ); फ़रीमन, के. : अन्तिल 
टु दि ग्री-माकरिटिक फिलिफसं, सपा. : एच. डायेल्स॒ ( आंक्स्फड, 
१९४६ }. 

एत. पौ. कनल 

देतरेय उपनिषद्‌ ; छषवेदाच्या एतरेय आरण्यकाचे 


चार, पांच व सहा असे तीन मध्याय म्हणजे प्रस्तुतचें उपनिषद्‌ होय. 
उपनिपदांतील विचारांच्या विकासाच्या इतिहासाच्या दुष्टीने हें 
उपनिषद्‌ फार महत्त्वाच आदे. विशेपतः यात आलेला सृष्टिनिर्मितीचा 
विचार, तीन जन्मांची कत्पना, मनोविज्ञानात्मक विचार है सारे 
उतल्केखनीय आहे. 


सृष्टिनिर्मिति : एकटा आत्मततत्वापासून प्रथमं ! लोक ' निर्माण 
श्ञाले व या चार खोकातच विश्च वा पृथ्वी सारी सामावलेली आहे 
या आत्मतत्त्वाने नंतर जकापासरन विराज्‌ ' निर्माण केला व नंतर 
या विराजूकरिता अवयव, इद्रिये, प्राण इत्यादि उत्पन्न केले. या इद्रियाच्या 
वरोवरच संवादी देवता निमणि क्ञात्या व याचवरोवर " भूक व तृष्णा 
याहि निर्माण केल्या. या सव्यानी सवं शरीरांत प्रवेश केडा व नंतर 
आत्मतत्त्वानेहि प्रवेश केला भागि त्याने मेंदुमध्ये आपले वासस्थान केले. 
हैच सर्वं आनंदाचं कारण व स्थान होय. यानंतर त्याने शरीरांत्रुन सवै 
सृष्टीकडे पाहि, तो आपण सर्वत्र असल्याचे त्यास दिसून आले. असत्‌- 
पासून सृष्टि निर्माण न्चाटी, वा रात्रीपासून ती ज्ञाखी, वा कुणी अन्य 
देवाने ती निर्माण केरी, यपेक्षा हा विचार खवित्तच वेगा आहे. 


तीन जन्मांची कल्पना : दुसरी एक महत्त्वाची अणी आदठणारी 
कल्पना म्हणजे तीन जन्माची. वामदेवाने आपल्या ्ञानाने हे तीन जन्म 
जाणले. गर्भाधान, गर्भस्वरूपधारण व मरणोत्तरं अनन्यस्वरूपधारण 
हे माणसाचे तीन जन्म होत. वस्तुतः हे माणसाचे, एका व्यक्तीचे, 
पित्याचे जन्म नाहीत. फार तर त्यांना एकाच आत्म्याच्या तीन अवस्था 
म्हणतां येतीक; तथापि मानवाचें सातत्य व भिन्न अवस्या यांची सांगड- 
असमाधानकारक का होरईूना-घारुण्याचा प्रयत्न म्हणूनच याकडे 
पाहावयास हवे. 


प्रज्ञान हें ब्रह : तथापि या सवपिक्षाहि महतत्वाचा विचार म्हणजे 
यात सांगितले ' प्रज्ञाना "चै महत्व. मानवाच्या सवं कर्मेद्रियांच्या 
वा ज्ञानेद्रियाच्या क्रिया म्ट्णजे प्रनानाचैच कायं होय. विचार, कल्पना, 
सवेदना-दर्शन, निश्चय इत्यादि सर्वं प्रज्ञानच होत. हैच प्रज्ञान ब्रह्य, 
इद्र प्रजापति वगैरे सवं देव होत. पंचमहाभूते व विश्वांत निर्माण ज्ञाठेरी 
स्वेदन, उद्भिज्ज इत्यादि चतुविध प्राणिमात्र हेहि सवं ्र्ञानच होत 
प्रनानाश्िवाय अन्य काहीहि नाही; आणि म्हणून † सवं ' काही प्रनानात 
प्रतिष्ठित ' माहे व हेच सर्वाची प्रतिष्ठा "असून तेच ब्रह्म आदे; आणि 
त्याच्याचद्ारा अमृतत्वे प्राप्त होते असा निष्क्रयं शेवटी दिकठेला 
आहे. प्रज्ञानाचे हे महत्त्व म्हणजे सवं उपनिपदांतीरक एक अत्यंत 
महत्वाचा विचार म्देणावयास हवा. 


हे सवं विचार वामदेवाचेच आहेत असं निश्चयाने म्हणतां येत नाही 
अद्वेदांत चौच्या मडलंत वामदेवाचं आत्मानुभुतिपर एक नुम्रसिद्ध 


१४१ 


ओखंम, विल्यम्‌ 


सूक्त आहे व त्यांतीर आधारावरच तीन जन्मांची कल्पना येये अकेकी 
हे हे नि संशय; कारण त्या सूक्तांतील ऋचेचा व वामदेवाचा स्पष्टच 
उल्ठेख येथे आला आहे. तथापि सुरुवातीस आलेला ! सृष्टि विचार 
व॒ शेवटी आलेला ^ प्रज्ञान विचार यांमध्ये येणारा हा “ ति-जन्म- 
विचार ' तितकासा सुसंगत वाटत नाही. अर्यात्‌ असे म्हणतां येई की, 
प्रथम आत्मतत्त्वापासून सृष्टिनिर्मिति प्रतिपादन पुढे आत्म्याच्या तीन 
अवस्थाचे प्रतिपादन आले आह व शेवटी आत्म्याच्या प्रज्ञान-स्वरूपाचे 
स्पष्टीकरण करून त्याच्यादारा अमृतत्वप्राप्ति सागितक्खी आहे. 


उपनिषद्‌-विचाराशी मिठता-जुकता असा हा सारा विचार 
आहे व प्रज्ञान-विचार ही या उपनिपदाची त्या विचारात महत्वाची 
भर म्टणतां येईल. 

संदभे-ग्र॑य : कलिमये, वि. प्र. व वाडेकर, र द. संपा ˆ अष्टादश 
उपनिपद" खं. १ ( पुणे, १९५८ ) ; वेख्वलकर, एस. कै. व रानडे, 
आर डी. : हिस्टरी गफ इंडियन फिलासफी, खं. २, दि किएरिब्ह 
पीरिअड (पणे, १९२७ }; रानडे, आर. डी. : ए कन्स्टरक्टिव्ह 
स्ह आफ उपनिपदिक फिरपसिफौ ( पुणे, १९२६) . 

त्थ. गो. मारईणकर 


तिदय : पहा ; शब्द 
आओखंम, चिल्यम (ओंफ) : विल्यम ओखंमचा अंदाजें 


१२९० साली सरे ( इग्लंड ) येथे जन्म. सुमारे १२३४९५० सारी 
जर्मनीमध्ये मृत्यु. फ्रन्सिस्कन-पंथीय. आंक्स्फडं येथे शिक्षण घेऊन 
सुमारे १३१५ सारीं तेथे ईश्वरणास्त्रांत वी. ए. पदवी घेतरी व उप- 
शिक्षक म्हणून काम केले. उरछेल्या अर्व्या हयातभर एम. ए. 
पदवीकरिता उमेदवारी केटी आणि म्हणून ! उमेदवार ' ( इन्सेप्टोर ) 
असें त्याचें नांव पडले. १३२५ साखी नास्तिकत्वाचा आरोप आत्यावर, 
पोप वाविसाव्या जोँन्चा प्रतिस्पर्धी वन्हेरियाचा टृरई, यास तो जाऊन 
मिढाला आणि त्याच्यावरोघर म्युनिचला गेला. तेथे तो मरण पावला, 
“ सेटेन्सेस * आणि ' क्वांडकिवेटा ' यांवरीर टीकेव्यतिरिक त्याने त्क- 
शास्त व पदाथेविज्ञान शास्त्र यावर पुस्तके छिहिरीं; ईश्वरणास्त्रविपयक ` 
ग्र॑य लिहिले जाणि पोपच्या कारभाराविरुद्र अनेकं चोपडी प्रसिद्ध 
करून त्यांत आपली राजकीय मते व्यक्त केली. 


४ ओखंमचा वस्तरा ' : गतकालाला ( अँरिस्टोँटल, प्रख्यात 
अरवी विचारवंत, टांमस अँक्वायनस, उन्स स्कोटूस, इत्यादीना ) 
सुगारून देन त्याने एका नव्याच तत्त्वज्ञानाची स्थापना केटी. त्यातील 
काही तत्त्व सेट पोकंनचा इरेण्डस आणि चैट आरिओली यांनी स्चकेलीं 
होती. ईश्वरशास्त्रापासून तत्त्वनानाची फारकत व स्वतंत्रता यांचा 
त्याने पुरस्कार केन्र. मूतं सत्‌-तत्वावदल जिन्दाढा वाठगून, सौम्य 
वास्तववादी तच्वप्रणारीतील तथाकथित सत्ताणास्त्रीय तत्त्वे ही 
संकत्पनांच्या सुघारछेत्या आवृत्तीहुन फारशी भिन्न नाहीत असे समजून 
त्यांचा त्याने धिक्कार केला. माणसाला ज्ञानाजेनाचा राजमागे मसणाव्या 
अन्त.प्रनेच्या साधनानेच त्याने व्यक्तिगत सत्‌-तत्त्वाी पोच पाहिजे 
पूवमूरीच्या सत्ताणास्त्रांत जो बुदिवाद धुमाकृढ् धाटीत्त असलेला 
त्याला दिसरन माला, व्याल पायवंद.वाचण्यास तरकंशास्तराचे फार मद्व 
आहे. तो एक भ्रमु नामवादी भसन टोमीवादाच्या स्कोकेस्टिक 


आओर्खेम, विल्यम 


विरोधकांचा म्होरक्या होता. त्याचे “ जरुरीपेक्षा अधिक संख्येने त्त्व 
वाढवू नयेत ' हे काटकसर-तत्त्व फार प्रसिद्ध आहे. त्यालाच 
“ मोखंमचा वस्तरा ' म्हणतात. या अनुभववादी दृष्टिकोणात कमी- 
अधिक प्रमाणात त्याचा " अज्ञेयवाद ' प्रगट होत होता त्याच्या मते 
आत्म्याचे आध्यात्मिक स्वरूप आणि अमरत्व याची चर्चा कणखर 
युक्तिवादाच्या आवाक्यावाहैरची आहे नैतिक मूल्ये ईश्वरी उच्छेवर 
अवलबरून असल्यामूे ती अगदी पक्क्या स्वरूपाची नाहीत निसर्गच्या 
अभ्यासाकरिता अंरिरस्टांटल्ची वैचारिक पद्धती सोडून देऊन तिच्या- 
ठेवजी प्रयोग-पद्धतीचा अवल्व केला पाहिजे. राष्टराची मूलभूत 
स्वायत्तता, आणि धर्मगुरूच्या सत्तेचे आध्यात्मिक स्वरूप यांचा 
पुरस्कार केल्याने वित्यमच्या राजकीय तत्त्वावर अँरिस्टांटलची छाप 
पड्लेटी दिसते 


, संद्भ-ग्रंय : गित्सन, ई ` एहिस्टरी आफ स्िश्चन फिलसिफी 
इन दि मिडल एजेस ( लडन, १९५५. } मूडी, ई. ए. . दि लाजिक 
ओंफ विल्यम ओंफ ओखेम ( न्यूयोकं, १९६५ ) ; ओखेम, डन्ल्यु : 
फिलांसाफिकरल रायरिग्न, ए सिकेक्शन, अनु. व संपा वी. वोहनर 
{ एडिवरो, १९५७ }. 

एल. मिन 


किन, ञ्हिक्टर ; फच {उच्चाराप्रमाणे विक्तर कूज 
( १७९२-१८६२ ). हा पफरैच तत्त्वज्ञ व इतिदासकार असून पेरिस 
येथे जन्मास आला. त्याचं शिक्षण लायसे येये ्ाले त्याने १८१५ मध्ये 
परिस विश्वविद्याल्यात अध्यापनकार्यसि सुरुवात केरी. कञ्चिन याने 
कांट व एफ एच. याकोवी यांचा चागला अभ्यास केला. परतु शेर्गिच्या 
ग्र॑थाकडे आकपिला गेत्यामुखे त्या तत्त्वज्ञानाचा त्याच्या मनावर कायमचा 
प्रभाव पडला. १८१७ मध्ये तो जमेनीत गेला असतां शेकिग व हेगेल 
ह्यच्याशी त्याचा वराच जवठचा सवंध आला. १८४० मध्ये तो शिक्षण- 
खात्याचा मंत्री, एको नौर्मालचा संचालक व इन्स्तित्मूत द फ़ान्सचा 
सदस्य ज्ञाला तो आपल्या काठछांत अत्यंत विख्यात तर गणला जाई; 
पण त्यावरोवरच तत्त्वज्ञान कोणी शिकवावें व त्यांत काय शिकवावे 
ह्याविपयी तो सर्वोच्च नियंत्रक होता. 


समन्वयवाद : कल्लिनच्या सिद्धान्ताचा मूलसरोत म्हणून टोँमस 
रीड ह्याच्या सामान्यबुद्धीच्या त्त्वज्ञानाकडे ( कांमनसेन्स फिलोंसफी ) 
वोट दाखवावे लागेल कञ्चिनच्या मते, ज्ञानमीमांसेतीर सवेदनावादी 
अनुभववाद व धर्माचा अध्यात्मवाद ह्या दोहोत जं जें काही श्रेष्ठ भसेल 
त्यांचा संगम म्हणजेच सामान्य वुद्धि. मानवाच्या नैतिक जीवनाची 
चिरंतन नियामक तत्त्वे आपल्याखा निरीश्वरवाद व जडवादातून 
कदापि उपलब्ध होत नाहीत अशा तत््वांचा छडा घेण्यासाठी आपके 
मन एकसमयावच्छेदेकरून सक्रिय व निष्कि असते ह्याची जाणीव 
मानवाला व्हावयासं हवी. 


मनाचे सक्रिय-निण्किय पद्‌ परस्परपुरक असल्याची कल्पना 
क्चिनला जरी शेकिगकडून सुची असण्याची णक्यता असी, तरी 
स्वत. त्याने मात्र ती मेन दि विरोच्या आत्मपरीक्षणातून आपल्याला 
मिकाली असल्याची कवली दिली आहे. कल्चिन असे म्हणतो की, मेन 
दि वि्ची सक्रिय इच्छाशक्ति ही _संवेदनानी. भारली अस्यास 


१९२ 


कर. उपनिषद्‌ 


संतुकित असते. सवेदना व सक्रिय इच्छाशक्ति ह्यांचे विवेकाशी साहूचथं 
असते. अशा त-हेने कञ्ञिन हाने मनाच्या जुन्या द्वै विध्याच्या कल्पनेला 
पुन्हा उजान्रा दिला. मनाच्या तीन वैटूच्या अनुरूप तत््वज्ञानाच्या 
समस्याचेदेखील तीन विभाग करतां येतील ते म्हणजे सत्य, सुंदर 
वशिवहे होत चुन््रेचुवोषए, दयु वियां' (१८५३) हया ग्रयात 
कर्चिनने असा युक्तिवाद मांडला आहं की ज्यामुे ह्या तिन्ही समस्यांचा 
आपणांस एका अवयवीत समन्वथ करतां येतो ह्या अवयवीत संवेदनेतील, 
विवेकशक्तीतील तसेच भावनेतील जे जे कही सारभूत अदे त्याचा 
समावेश होतो आत्म्याचे हे तिन्ही अश कधीहि स्वतत्र नतत; कारण 
विवेकशक्तीला सवेदना व भावना ह्यांची गरज असते, सवेदा विक 
व भावनेची गरज असते, तसेच भावनेखापण विवेकं व सवेदनेची 
गरज भासते. म्हणजेच ज्ञानमीमांसा, नीतिशास्त्र व सौदर्यास्त्र ही 
परस्परांत गंफलेली असून ती शास्त्रीय विवेचनाचा हैतु वगढल्यास 
अविभाज्य असतात. 


कञ्चिनच्या सयन्वधचादात कारी अंजी प्रा्ाणिकयणाचा अभाव 
आहे, कारण ज्या तत्त्वज्ञानाचे धार्मिक व नैतिक परिणाम त्याच्या मते 
अनिष्ट असतील त्या तत्त्वज्ञानाचा तो अव्हैर करीत अपे तरीपण 
प्रत्येक तच्वज्ञानांत सत्याचा काही ना काही अंश असतो अशी त्याची 
समजूत होती. त्यमु त्याच्या शिष्यांना विविघ तत्त्वन्ञानाचा परामश 
ध्यावयास स्फूति मिदून त्यांच्या विचारात व्यापकता आली. 


कद्धिनचे प्रच ग्र॑य १. कूर दे लं इस्त्वार दे ला फिलोसोफी, 
( ३ भाग, परिस, १८२९ ) २. कूर दे छ इस्त्वार दे ला फिलोसोफी, 
मोदनं (५ भाग, पेरिस, १८५१) ३. युद््रे, युवोषए, 
दयु वियँ ( पेरिस, १८५३ }. 


संदर्भ-गप्र॑य : प्रीस, इन्ल्यू. ई. संपा. एन्सायक्लोपीडिमा 


त्रिटानिका, खं ६ ( शिकागो, १९६७ } 
ना. वि. जोषी 


कठ उपनिपदू : स्वं उपनिपद्वाङमयांतील एक मौलिक 
उपनिपद्‌ म्हणून या उपनिपदाचं वणेन करावयास हवे. यांत आढढ्णारे 
काव्यगुण व तत्त्वज्ञान या दोहोमुे त्याचं महत्व अनन्यसाधारण आहे. 
वडि्ाच्या श्द्धाविरहित ` नामयज्ञा "वर टीका केल्यामदे त्यानी 
घरातून घालवृून दित्या, श्रद्धेने व ज्ञानाच्या उत्कट लालसेने भारत्या 
तरुण नचिकेतस्‌ याला यमाने दिलेले “ आत्मज्ञान › म्हणजेच प्रस्तुतचे 
उपनिपद्‌ होय. कटोपनिपद्‌ म्हणजे यम-नचिकेतस्‌ संवाद दोय. 
विश्वामध्ये जे जें वैभवशाली, सुंदर, उपभोग्य असे वस्तुजात अहे 
त्याच्या नश्वरतेची जाणीव ्ालेला व जानाणिवाय अन्य कशांतहि 
समाधान न मानणारा नचिकेतस्‌ हा उपनिपत्‌-कालांतील प्रेरणांच। 
उत्कृष्ट प्रतिनिधि आहे. तो यमाच्या घरी तीन दिवस अतिथि म्हणून 
राहिला; पण घरी नसल्यामुके यमाला त्याचा † सत्कार ' करतां आला 
नाही. अतिथिसत्कार न केल्यामुके घडलेल्या पापाची निष्कृति म्दणून 
यम नचिकेतस्‌ याका तीन वर देतो. एका वराने वडिल्ंचा राग जावा, 
दुसन्याने नचिकेतास अग्नीचे ज्ञान व्दावे असे तो मागतो. तिस्याने 
मरणोत्तर मानवाच्या आत्म्याचैं काय होतें त्याचें ज्ञान त्याने यमापाशी 
मागितले आदे. यम त्याला पुष्क प्रलोभने दाखवून या प्रम्नाचे उत्तर 
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न मागण्याविपयी व दुसरे काहीहि मागण्यास सागतो; पण नचिकेतस्‌ 
हेच ज्ञान मागतो; आणि यम त्यास त्याविपयी उपदेश करतो 
मरणोत्तर आत्म्याचं काय होतें याविपयी ययाथ विवेचन. करण्यास 
यमाशिवाय अन्य योग्य अधिकारी कोणता? 


मरणोत्तर स्थिति . मरणानतर मानवी आत्म्याचे काय होते 
हं मानवी मनाला पडलेले एक विलक्षण कोड आहे आत्मा आहे का ? 
असल्यास त्याचें स्वरूप काय आहे ? मरणानतर त्याचे काय होते ? 
शरीराचा तर विनाश प्रत्यक्षच दिसतो. मग शरीरावरोवर आत्म्याचाहि 
नाश होतो काय ? होत नसल्यास, मग तो कोठे जातौ व कसा राहतो ? 
या सरव प्र्नाची उत्तरे मानवाला हवी असतात नचिकेतस्‌ या प्र्नामध्ये 
प्रत्येक चितनशीर मनुप्याच्या हृदयांत उसकणान्या प्रश्नावेच उत्तर 
मागत आहे काही विद्टानाच्या मते नचिकेतस्‌ याने या ठिकाणी ' मुक्त ' 
आल्म्याच्या स्थितीविपयी यमाना प्रश्न केना आहे, पण हे मत सयुक्तिक 
वाटत नाही. सवैस्रामान्यपणें आत्म्याच्या मरणोक्तर स्थितीविषयीच 
नचिकेतसचा प्रश्न आह असे उपनिपदाच्या आरभावरून स्पष्ट दिसते. 


" आत्मन्‌ चे स्वरूप . या प्रम्नाचे उत्तर यमाने आत्मा हा अभर, 
अविनाशी, अज असल्याचे सांगून दिके आदे मोठ्या तकंशुद्ध युक्ति- 
वादाने हा सिद्धान्त यमाने प्रस्थापित केला आहे असे मृढीच नाही. 
आत्मा हा कशापासूनहि निर्माण ्ञारैला नाही; व त्यापासूनहि काही 
निर्माण होत नाही. "न प्रकृति. न विकृति ` असेच त्याचे वर्णन 
करावयास हवे. केवद्ट इहलोके व भौतिकावर श्रद्धा ठेवणाय्याना 
पुन.पुन्हा मरावि छागते, म्हणजेच पुन 'ुन्हा जन्मावें लागते व आपापल्या 
कर्म व ज्ञानानुसार भोगाकरिता उचित शरीर धारण करावे छागते. 
अमरत्वप्राप्तीसवधी मात्र दोन विरोधी विचार येथे दिसतात. एकाला 
योगात्मक वा कर्मकाडात्मक म्टणतां येक. या कंल्पनेप्रमाणे एका 
विशिष्ट नाडीमधून हूदयातून ब्रह्मरध्रत आत्म्याने प्रवेश केल्यास 
तो मुक्त होतो व व्यास अमरत्व प्राप्त होते. त्यास पुनर्जन्म असत नाही. 
दुसम्या विचारास तच्वज्ञानात्मक असे म्हणता येई; आणि या कत्पन- 
प्रमाणे सर्वं इच्छाचा परिहार व परमेश्वरयोग साधता आल्यास अमरत्व 
प्राप्त होते दा दुसरा विचार अधिक मह्त्वाचा आहे हे उघड यहे. 


या भरणोत्तर स्थितीच्या परामर्शावरोवरच आत्म्याच स्वरूप 
स्वप्नामध्ये कसे असत, स्वप्नामध्ये इच्छपूर्तीकरिता विविध भासमान 
पदार्थं कोण निर्माण करतो इत्यादि तेत्वज्ञानात्मकं प्र्नाचाहि परामश 
येथे घेण्यात आलेला आहे स्वप्न हे “ मृत्युसम "च आहे. फरक इतकाच 
की, पहिल्यांत अनुभूतीची स्मृति असते, दुसग्यात नसते, तथापि स्वप्न, 
निद्रा, मृत्यु या सव अवस्थामध्ये अविक्रिय असा आत्मा असतोच 
आत्मा नाही असे कधीहि होत नाही तो क्रियाविपय नाही, त्याचप्रमाणे 
क्रियाकर्ताहि नाही. याच सदर्भाति येथे सप्रसिद्ध ˆ नायं हन्ति न हन्यते ” 
हे वचन अचे जाह. 


` रथ~रूपक : आत्म्याच्या स्वरूपाचा ब शरीरातील अवस्थितीचा 
विचार करताना या उपनिपदामध्ये सूप्रसिद्ध “ रथ-ल्पक ' आले 
आदह. आत्मा हा रथी असून बुद्धि ही त्याच्या णरीररूपी रथाची सारयि 
आहे व या शरीररूपी रथास ' इद्रिये * ही जोडलेले "अश्व" होत. 
अश्च ' सदश्व ' असल्यास रथी सुखरूप अंतिम ॒विश्चातिस्थानापर्यत, 
परमेश्व रापर्यत जाईल. अग हे ' दृष्टाश्च ' असल्यास या रथाचे भवितव्य 
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निश्चितच धोक्यांत आहे नेमकी हीच कल्पना याच तपशिासहं 
प्केटोच्या ' पफ्रंडस ' या कथेमध्ये माली आहे. कठोपनिषद्‌ हे ष्टटोच्या 
आधीचे आहे यात शका नाही ; तथापि या रूपकाचें ह परिश्रमण विस्मय- 
जनक आहे यात शंका नाही. दोहोतहि मन व इंद्रियजय आणि पययाने 
नैत्तिक प्रतिष्ठेचें महत्व सागावयाचें आहे हे स्पष्ट आहे सद्गुणाशिवाय 
आत्मज्ञान, परमेश्वरज्ञान, मूक्ति यापैकी कणाचाहिं लाभ होणे ण्क्य 
नाही हैव येये प्रतिपाद्य जहे. 


सांख्य कल्पनांचे वीज : कठोपनिपदात आलेला आत्मविपयक 
विचार हा भारतीय तत्त्वन्नानाच्या दृष्टीने, विशेपत. विचारविकासाच्या 
इतिहासाच्या दृष्टीने फार महत्वाचा आहे. साख्य व वेदान्त ह्या दोन्ही 
दशेनांना उपयुक्त असणाग्या कल्पना येथे दिसतात आत्म्याच्या 
भिन्नभिन्न अवस्थाच्या अनुरोधाने कठोपनिपदात तो ^ ज्ञानात्मन्‌ " 
आहे, ' महुत्‌-आत्मन्‌ ' आदे व ˆ शान्तात्मन्‌ ' आहे असे म्ह्रलेले आहे. 
ज्ञानात्मन्‌ हा भिस्नभिन्न जाणिवाचा आश्रय होय, तर पुन पुन्हा जन्म 
पावणारा हा महत्‌-आत्मन्‌ होय. ज्ञान उत्पन्न स्चाल्यावर स्वे वासनाक्षय 
व॒ अनुभूति-निरास आल्यावर मक्त स्वरूपांत तो ` शान्तात्मन्‌ ' 
असतो. सांख्य-दशेनामध्ये आढक्णारी अव्यक्त, पुरुप, महत्‌ ही सर्वं 
परिभापा येथे भआढढ्ते व साख्यानी या उपतिपदाचा आधार पेतलेरार्हिं 
आहे वेदान्त्याना सांख्यप्रणीत अथं मान्य नाही व त्यानी त्याचा परामरशंहि 
घेतलेला आहे. येथे साख्य कत्पनाचे बीज आढक्ते, भसे म्हणण्यास 
मृीच हरकत नाही. वेदान्त्याना अभिमत जीवात्मा व परमात्मा अशी 
कत्पनादहि येथे आलेली आहे; पण या दोहोच्याहि संदर्भातिः उपनिपदाने 


` "ऋतपा ' हे विशेपण योजून परमात्म्यालाहि † कर्मफलास्वाद 


सागितठेला आहे. भथतिच वेदान्ताला हैँ मान्य नाही. मुण्डक " 
उपनिपदात योग्य ती दुरुस्ती होऊन परमात्म्याच्या * भोगाचा ' निरास 
करण्यात आला आहे. यावरून साख्य व वेदान्त या दोन्ही दर्शनाना 
उपयुक्त अशा कल्पना प्राथमिक स्वरूपांत येथे आल्या आरहैत असे 
म्हणता येईल. 

दैत हे प्रतिपाद्य . असें जरी भसे तरी ‹ अदैत ' हेच या उप- 
निपदाचें प्रतिपाद्य आहे याविपयी शंका नाही. कारण परमात्मा व 
जीवात्मा याचे एेक्य मानणारेच सुखी असतात. यांमध्ये भेद पाहणार्व्याना 
पुनजेन्म मिक्तो असे स्पष्ट म्हटले आहे. त्याचप्रमाणे सवं विश्चांत 
एकव तत्त्व आहे, हेहि पूर्य, वायु, अश्रि इत्यादीच्या दृष्टान्तांनी प्रति- 
पादिले आहे. है तत्त्व सवं विश्वांत असून विश्वातीत आदे. ते साकार 
स्वरूपात परमेश्वर असते, तर निराकार स्वस्प्रांत परतत्त्व असते. 
विश्वणासन करणारे रूप परमेश्वराचें, पण ज्ञानगम्यरूप निराकाराचे; 
तथापि या दोन्हीतहि वास्तवस्वरूपांत भेद नाही. यांत अद्रैताचेँ सुंदर 
प्रतिपादन ज्ञाक्ठे आहे. 


आचारधमं : हे जान प्राप्त होण्यास वैराग्य अवश्य ह्वे. नचिकेतस्‌ 
याच्या दृष्टान्तानेच हे सार या उपनिपदाने सूचित केलेले आहे. विश्वाची 
नश्चरता, भोर्गाची क्षणिकता, योग्य त्या ज्ञानमार्गाचौ निवड, धैय 
वराग्यादीची आवश्यकता, अंतर्मख टूाण्याची मावश्यकता, त्याचप्रमाणे 
योगाची उपयुक्तता हे या उपनिषदापीर “ आचारधमचि सार ' म्हणून 
सागतां येईल. 


आत्मसाक्षात्कार ` सर्वं उपि पदाप्रमाणेच आत्मसाक्षत्कारा ~ 
संवंधीदहि प्रतिपादन येथे आचके आहे. हे ज्ञान शब्दनिष्ठ नाही, तर 


कठ उपनिषद्‌ 


त्याचे अनुभवांत पर्यैवसान व्हावयास ह्वे, असा येये आग्रहं आदे. हा 
सालात्कार अवघड आहे, पण अशक्य नाही. योय, प्राणायाम, ओंकार 
उपासना यातन हा साक्षात्कार होऊं कतो. साघकाला शरीरात 
असणान्या या ' अंगुष्ठमात्रे नि्धूमज्योतीचा ' साक्षात्कार मोठ्या 
धयति, कण्टाने करून घ्यावा नागतो. हाच आत्मा सवं प्रकाशाचे 
उगमस्यान आहे, व्याच्यामूठे सवं प्रका्मान आहे, याचा स्राल्लक्कार 
हच सर्वं मानवी जीवनाचें सार व अतिम ध्येय. टीच मुक्ति. 

क्रममूविति व जीवन्मुक्ति : मुक्तीचें प्रतिपादन करताना या 
उपनिपदांत करमुक्तिं व जीवन्मुक्ति या दोन्ही सांभितल्या आहेत 
असे दिसून येते. परमेश्वर वा आत्मसाक्षात्कार यातच या उपनिपदाने 
श्रेणी मानल्याचे दिमते मानवलोकात आदर्शातील प्रतिविवाप्रमाणे 
( यथार्थं पण उल्टी }, पितृलोकातर वक्नातील दृश्याप्रमाणे ( उच्टे 
नाही, तथापि नि सार ), गन्धर्वलोकात्त जलाशयातीलू उपलाप्रमाणे 
( दगडगोख्याप्रमाणे } ( सारवत्‌ परंतु वक्र } व ब्रह्मरोकामध्ये 
सूयप्रकाश्ाप्रमाणे स्वच्छ, असा हा साक्षात्कार होत असतो. कम- 
मुक्तीचीचे ही साक्षात्कार-स्वरूपावर आधारलेटी कल्पना आहे. 
ज्ञानामुदे लगेच मुक्ति मिते ब जीवात्मा हा अ-मलिनि स्वल्पात्‌ 
परतत्त्वात राहुं शकतो असे जेन्हा हँ उपनिपद्‌ सागते, तेव्दा तें 
जीवन्मुक्तीवेंहि प्रतिपादन करते. 


यांतील सवादस्वरूप, काव्य व तत्त्वज्ञान यांच्यामुे हँ उपनिषद्‌ 
आपल्याला वारवार भगवद्‌गीतेचे स्मरण करून देते भगवद्गीतत 
याती पुष्कछ कल्पना व॒श्लोकहि अलले आदहैत॒ उपनिपद्‌- 
वाडमयातील एक तेजस्वी व विलोभनीय रतन म्हणुन या उपनिपदाचा 
गौरव करण्यात कसलीहि अतिशयोक्ति नाही 


संदर्भ-ग्रय : ल्िमये,वि प्र व वाडेकर, र. द. संपा. : अष्टादश 
उपरनिपदः, खं. १, (पणे, १९५८) ; वेल्वलकर, एस. के. व रानडे, 
आर डी ` हिस्टरी आंफ इडियन फिलां्रफी, ख~ २ - दि करिएदिन्ह्‌ 
पीरिभड ( पुणे, १९२७}; रानडे, आर. डी. : ए कन्स्टरक्टिव्ह्‌ 
संब्टं आंफ उपनिपदिक फिलसफी ( पुणे, १९२६ ). 


व्ये. गो. माईणकर 


कडूवथै, रार्फ : [ राल्फ कड्वर्थं ( १६१७-१६८८ ) ] 
जन्म : अंलर (सांमरसेट). इमेन्युएल कोलिजांत असतांना 
वेजामिन विचकांटचा परिणाम. केत्रिजला खाइस्ट कोलेजचा मास्टर. 

ग्रंथ : (१) दि ट्‌रू इटेलेक्च्युञल सिस्टिमि आंफ दि युनिन्हसं, 
१६७८ ( २) ए दिटिञ्ञ'कन्सनिग इंट्नेर अँड इम्युटेवरू मोरेल्टी, 
१७३१. 


कड्वर्थचें ज्ञानशास्तर वहुदांशौ देकातंप्रमाणेच आहे. मात्र त्याने 
चैतन्य व जडद्रव्य यातील दैतिवजी सक्रियता व निच्क्रियता यांतील 
टत मानले त्याने स्टँटोच्या जडनीववादावर व होन्सच्या जडवादावर 
लोड उख्वली ; कारण त्याच्या मंत्ते या दोहूत्रुन निरीश्वरवाद येतो 
कड्वर्थच्या मते हीव्सचा वेदनात्मक अन्‌भववाद प्रोटेगोरसवादच 
असून व्याला प्ठटेटोची सवै टीका छाग्‌ पडते सामान्य संकल्पना देच 
खरे ज्ञानाचे विपय; पण वेदनेमुके मकल्पनाचें जान होत नमन बुद्धीमुके 
होत. मापे परिकल्प दी प्रतिरूपे अभून त्यांची मूलकूपे नित्य व अविकारी 


१४७४ 


कणाद 


असतात. तीं अनुभरवात्रून किवा राजकीय घटनातून निधत नसून नित्य 
व अविकारी अजा मनांत म्द्णजेच ईश्वराच्या मनांत राहतात; म्हणून 
ईश्वराचे अस्तित्व ह एक आवश्यक सत्य आहे; पण आपल्याला ईश्वराच्या 
मनापर्यत पोचता येत नसेल तर आपे परिकल्प सत्य कशावरून ? 
या प्रन्नास कड्‌ व्थच उत्तर असे आहे की, त्या कल्पनांच्या स्पप्टतेवरून 
न प्रतिभिन्नतेवरून- 


जगतांतील वस्तु ज्या स्वरूपांत आहेत त्या रशा कोणाच्या इच्छेने 
नसून निसगेत.च आहेत हँ तत्त्व कंड्वर्थचे ज्ञानशास्त्र व नीतिशास्त्र 
यांचा समन्वय घडवृन आणणारा जौड-विदु होय. कारण श्रेयस्‌ व 
दुरित दी नित्य, अविकारी व बुद्धिनिप्ठ आदत. नैतिकभाव हा वौद्धिक 
ज्ञानाचाच एक प्रकार आहे. कडवथेच्या या मतावर अर्थातच मा्िन- 
सारख्या अंत प्रेरणावा्यांनी टीका केलेखी आहे. 


पश्जीवन सोड्‌न आध्यात्मिक जीवन निवडणें म्हणजेच स्वातन्य. 
नीतीच अधिष्ठान" बौद्धिक असले तरी कड्वर्यं असे म्हणत असे की, 
करतंव्याच्या जाणिवेने नन्दे, तर प्रेमाने केलेली कृतिचि नैतिकदृष्टया 
श्रेष्ठ. नैतिक जीवन स्वतंत, निष्काम, स्वार्थापलीकडील, सुसंवादी 
व म्हणून सुदर असते. दर्गण हे स्वाथचि वेगवेगछे प्रकार आदे, 


कड्वर्थं वुद्धिनिष्ठ अंत.्रज्ञावादी आहे. त्याची ग्रहणशक्ति व्यापक, 
विम्ठेषणसूक्ष्म असून, तत्त्वज्ञान मूलगामी, स्वतंत्र प्रज्ेचें व चितनशील 
आहे. वुद्धिनिप्ठ ईश्वरशास्त्र॒ व॒ धार्मिक तत्त्वज्ञान एकत्र आण्‌ 
पाहणाप्या केत्रिज प्ठेटोवादी संप्रदायांतील तो सर्वात व्यवस्थित 
सत्ताशास्तन्ञ आहे. 


संदर्भ-ग्रंय : मारिनो, जे. : टाइम्स आफ एविकल विभरी, २ खं 
( आक्स्फडं, १९०१ ); सिज्विक, एच. : आर्टटाइन्स भंफ 
दि हिस्टरी आफ एथिक्स ( ल्डन, १८८६ ) ; राजर्स, आर. ए- पी. : 
ए श्रे हिस्टसी आफ एथिकस ( कंडन, १९११ ); संजर, ए. के, : 
मरिल्स इन रिब्हुवू ( रुंडन, १९२७ ) । 


पद्मा मी. कुलकर्णी 


कणाद्‌ : संक्षिप्त चरिव्र : कणाद याना कणभुज्‌ कवा 
कणभुक्‌ या नांवांनीदि ओढखकछे जाते. ते वैशेपिक सूटाचे कतं असून 
त्यांत प्रतिपादिेल्या, परमाणु हे जगाचे कारण होत, या मताल 
अनुसरून त्यांची ही टोपणनावें पडली असावीत. “अणृखूप कण खाणारे' 
असा त्या नावाचा अये होतो. श्रीधरांच्य) म्हणण्याप्रमाणे, कबुतराच्या 
वृत्तीने म्हणजे, रस्त्यावर पडनेले केण वेचून निर्वाह करणारे महरि 
म्हणून त्यांना ' कणाद ” असें नांव पडले. त्याचें खरे नाव काश्यप 
असावे असे प्रशस्तपादाच्या तणा संदर्भावरून दिसते. त्याचा अर्थं ते 
कश्यपमुनीचे पुत्र अथवा काश्यपगोवोत्पन्न असावेत. * कणादः काण्यपः 
समौ ' असा त्तिकांड-कोश आहे त्यांच्या तपश्चरयेचें फर म्हणून शिवान 
उदकाचे म्णजे घुवडाचें रूप घेऊन द्रव्यादिकांचा उपदेश केला म्हणून 
त्याच्या दशंनाला " ओौलूकदशेन ' असे म्हणतात. वायुपुराणामध्ये 
कणाद हे टारकेजवढील प्रभास कवा प्रभास्रपटुण येथे जन्मले व ते 
सोमनर्मा याचे जिप्य टोत असा उल्लेख आहे. मृत्युसमयीं ' पील्वः 
पील्व. " ( म्हणजे सवं परमाणूच आहेत ) अरम म्हणून त्यांनी प्राण 
सोडला अशी कथा आदे 


कणाद 


सैशेपिक ग्रंथकार : कणाद वैशेषिक दर्शन टै न्याय आणि 
वीद्धाच्याहि पूर्वचिं व ब्रह्यसूव्राच्या काद्धातीठ असाव. या दणनात 
सांगितलेत्या ! विशेष * या नावीन्यपू्णं पदार्थावरून त्यास वशेपिक 
हि माव पडलं असाच 


, वैरी पिकसूव्रावर आधारित, पर्तु एकः प्रकारे स्वत॑न्र, असे भाष्य 
प्ररस्तपादानी ' पदार्थधर्मसग्रह ' या नावाने निदिने माहे. ' रावण- 
भाष्य, आणि ' भारद्वाजवृत्ति ' अणी दोन भाप्ये वैशेषिक सुत्रावर 
हेती, पण ती उपलब्ध नाहीत. णंकरमिश्र किवा एंकरानंद 
(१४२५ } यांनी प्रशस्तपाद-भाप्यावर रिदहिनेल्या भाप्याचे नांव 

कणादरहस्य हस्य ` असे आहे व त्यानीच न्िहिकत्या वैणेपिक मू्रावरीख 
" उपस्कार ' ` नावाचें "एकं भाष्य आर्ह. त्यागिवायु वैणेपिक दसंनावर्‌ 
वात्स्यायन, व्योमभेखर, श्रीधर, उदयन, श्रौवत्स, शिवादित्य, छौगाक्षि 
भास्कर, विश्वनाय, अन्नेभटू, जगदीण, जयनारायण इत्यादि विद्टानाचे 
ग्रथ आहेत. 


चंद्र याचा ! दशपदा्णारत्र' नांवाचा मथ चिनी. भाषेत 
(६४८) उप्व्ध असून त्यान् भारतातीन वैणेपिक परंपरेमध्ये स्यान 
नाही. “ 

वशेपिक सूव्राचा आशय : ठ॑णेपिक दशणनाचे दहा अध्याय अमून 
प्रत्येक अध्यायाचें दोन आन्टिकान विभाजन केले अहि. प्रधांत एबूण 
२७० सूरे आहेत. कणादानौ पहिल्या सूत्रात ' अथातो धरम व्यास्यास्यामः 
~ धर्माची व्यास्याः सागत्तौ -अणी सुरवात्त कर्न * यतोऽभ्युदय- 
निःश्रेयससिद्धिः स धम. -ज्याच्यापानून स्वर्ग भाणि पारमा्विक कल्याण 
यांची प्राप्ति दोते तो धरम होय ~ भक्ती व्यान्या केटी आदे. त्यावरन 
्वगनेपिक टं मृख्यतः महस्वाचे असे धर्मदर्मन आदे अरे दिमून येते. 

पहिल्या अध्यायात वेदमू धर्मं सागून द्रव्य, गृण, कर्म, सामान्य 
आणि विशैप या पांच पदा्थाचे आपि त्यांच्यामधील कार्यकारण- 
भावाचें निरूपण केटे आद. दुमय्या अध्यायांत पृथ्वी, भाप, तेज, वायु, 
आका, काल आणि दिक्‌ या द्रव्यांचौ लक्षणं सांगितली आहेत. त्यातीक 
दुसस्या भन्हिकांत गंधादि गुणे स्वाभाविकत्वं व ओोपाधिक्त्व कथन 
के भाद्‌. तिसा अध्यायात दद्वियाचे विपय, आत्मा भाणि मन याचे 
परीक्षण केके आटे. शिवाय हेतु आणि हत्वाभाम यामघीन्द भेद सागितेन् 
आद. चौध्या अध्यायात परमाणुवादाचं वर्णेन केने आदहै- सत्‌, नित्य व 
अकारणवत्‌ अमे परमाणु मूढ कारण अमून पृथ्वी आदि चार कार्य- 
र्व्ये आणि शरीर, दृद्विये आणि विपय है त्याच्यापामून वनने म्हणून 
दात्रविले भेत. पांचव्या अध्यायात्त भौतिक, णारीरिक वे मानसिक 
करमाचं वर्णन कंठे आह. सटान्या अध्यायात धमि मूढ असलेल्या 
वेदांचे उपपादन ब्दा, म्हणून धर्म आणि अधर्मं यांचे परीक्षण केले 
आदे. नंतर दृष्ट आणि अदुष्ट कमच्य फलाचें विवेचन केले आहे. 
चतुराशमाच्या कर्तभ्याचंहि वर्णन आदे. सातव्या अध्यायांत गुणांची 
परीक्षा, आत्मा, शव्दा्थसंदध, समवाय अणा अनेक विपयाचें वर्णन 
आहे. आच्व्या भध्यायात लीकिकःप्रत्यक्ष व नवव्या अध्यायांत योगि- 
प्रत्यक्ष जाणि अयोमि-परत्यक्ष याच कारण, स्वरूप व लक्षण या दुष्टीने 
निरूपण केने आहे. प्रमाणांचें प्रत्यल व ठंगिक म्दणजे अनुमानाने 
उत्पन्न काले असे वर्गीकरण केके आट. दहाव्या अध्यायात सुख व 


मतम १-१९ ४ 


१४५ 


कण्‌ 


दुःख यचि परीक्षण के आद. तमे समवायी, यममवायी आणि 
निमित्त अणा तीन प्रकारच्या कारणाच विवेचन कटे आहे 

यैणेपिवमूव्रांमध्ये काटी पेरदन्ध प्नाटे अमावित, त्यागे मूढ 
कणादांना काय अभिप्रेत होते व नंतर काय सुधारणा घ्नाखी ते निशित 
समजत नाही; तथापि पुद्धोक काही गोष्टी उल्टमनीय माहेत 


ई्चराविपयी मीन : " तद्वचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌ ' ह्‌ सूह 
दोन वैद्या आके आहे. याचा काटी भाप्यकार ईग्रराच्या भस्तित्वाला 
पोपक असा अर्थं लावून ^ तद्‌ ' म्हणजे ईश्वराचे वचने अमन्याने वेद 
हि प्रमाणभूत आदत अमे म्हणतात; परतु धरम सागण्याचा पएस्ताव करून 
ह मूत्र आले भमल्याने (तद्‌ "चा अर्यं धमं अन्नाहि करता येण सरढ 
आह. धमं सागता अमन्याने वेद हे प्रमाणथरत भदित भसा मूव्राचा 
अर्यं होऊं कतो. ई्वराचा स्पष्ट उने मूत कोहि नाही कणादाचा 
तसा अभिप्राय असता तर तम्रा उन्दरेय अवस्य हवा होता. "सारण, 
सास्याप्रमाणेच चुने वैणेपिक दर्णन ईश्वराविपयी' मौन धर्नच आहे; 
आणि कारातराने मास्य जमे मेश्वर सादे तसेच ््नेपिके दर्शन, विग्ेपतः 
न्यायाच्या समान तंत्रामुदे, ईश्रवादी द्रराच्या प्रेरणेशिवाय 
यैरेपिक मतांमध्य सृष्टीच्या उत्पत्ति-आदिविपयीना उलगडा करतां 
येत नाही ' अरस कीथ यानी म्द्टटे आहे ईश्वरवाद्यानी याप्रमाणे 
मूढ वेणेपिकाचौ मोटीच पोट भस्न काटी. 

कफणादांचीं काही मते : मूत्रात ( १-१-८४ ) जरी सहा पदार्थाचा 
उल्नेय केला असन्न तरी कणादाना पदिन तीन पदार्थं द्रव्य, गुण 
आणि कमं एवढेच अभिप्रेत असावित - * अर्थं इति द्रव्यगुणतरमेसु " 
( ८-२-२३ ) . सहा पदार्थं सागणारे मू मागाहन घातटेी भर असावी. 
निदान हं तर मरेच कौ, कणादानी अर्थ ही सना यात्त तीन पदार्थाना 
लावली आदे आपि योगि-प्रत्यक्षात टैच तीन पदार्थं॑दिसतात 
( ९-१-१४ ). वाकीच्यार्पकौ सामान्य व वि एप याना ' वुद्धधपेधम्‌ ” 
( १-२-३ ) म्दण्जे वुद्धिसपि्न म्हटठे आह. म मवाय हा फवत कार्य 
व कारण यांतील संवंध होय. साराण, या तीन पदार्थचं स्थान 
परित्या तीन प्रदायपिक्षा निराटें आदे. 

कणादांनौ जरी अभावाच विवेचन नवव्या अध्यायाच्या पहिल्या 
आन्हिकाति के अस्ते, तरी तो मातवा पदार्थ म्हणून नंतरच माना 
गेला असावा. शिवादित्याच्या ' सप्तपदार्था "पासून अभावाच पदार्थातील 
स्थान निश्चित पाले, असें दिसते 

कणादानी सतराच गुण सांगितले आहेत : स्प, रस, गंध, स्पर्श, 
संस्या, परिमाण, पयकत्व, संयोग, वि भाग, परत्व, अपरत्व, युद्धि, सुख 
दुख, इच्छा, देप व यल. उतर सात गुणाची नंतर भर पडली. 


वैषेपिकसूत्रामध्ये पृढीक तकंणास्त्रीय. परिभाषा सापडत नाही ; 
पक्ष, पक्षधरमेता, व्याप्ति, अन्वय, व्यतिरेक, परामर्णं हा विकास मागाहून 
घाटा भह. कारणावखून कायं, कायविरून कारण, आणि संवधित दोन 
गोष्टी एकमेकांवरून अनुमान स्यो शकते, जे प्रसिदिपूर्वक असते, 

कणादांनी, हैतूएेवजी " अपदेश ' आणि हैत्वाभासारेवजी ' अनपदेश ", 
अन्ते शब्द वापरले आहेत. अनपदेशाचे दोन प्रकार ~ ' असत्‌ * आणि 
 सदिग्ध ' ~ सांगितके आहेत. यांसच नंतर असिद्ध आणि सव्यभिचार 
अशीं नावे दिलेली दिसून येतात. 


सारे 


कणाद 


आत्मा हा केवल वैदिक शब्दांवर अवलदरून नसून तौ अनमेय माहे. 
श्वासोच्छवास, डोठचाचे चमकणे, प्राण, मनाची चरविचरू, सुख, 
दु.ख, यत्न, इच्छा, देप इत्यादीच्या अनुभवावरून याचे अधिष्ठान 
म्हणून भात्मा सिद्ध होतो 

येणेप्रमाणे कणादाच्या तत्त्वज्ञानांतील वैशिष्ट्ये अदित. 
` इंडियन कँजिक भंड अटांमिश्चम 
. ए हिस्टरी जंफ इंडियन 
` इडियन 
जोग, 


संदर्भ-ग्रंय : कौथ, ए. वी. 

{ ओंक्स्फडं, १९२१ ) ; दासगुप्त, एस. 

फिल्रसफी, ख. १ ( केत्रिज, १९२२ ) , राधाङृष्णन, एंस- 

फिलसिफी, ख २ ( लडन, १९२३ ; सुधाः. मा १९२९); 
द. वा. संपा. : भारतीय-दशंन-संग्रह ( पुणे, १९५८ }. 

अ. ग. जावडेकर 


कत्फयुशिअस ; कन्पयुशिअस ( स्िस्तपूवे ५५१-४७९ } : 

या प्राचीन काठांतील सुप्रसिद्ध चिनी दाशेनिकाचे मूढ नांव ' खुड- 
चि असे असून सामान्यपणें * खुड.त्स ' या नावाने त्याला गोखतात. 
कन्पयुशिअन पंथाचा हा आद्य प्रणेता. हल्लीच्या शान्तु प्रांतातील 
ल्‌" या सस्थानात त्याचा जन्म ्ञाला, व त्याच संस्थानी राज्यात 
तो तरुणपणी एकं सामान्य दर्जाचा अधिकारी म्हणून काम करीत असे 
वयाच्या ५० व्या वषनिंतर त्याला संस्थानच्या दरवारत मंत्याचें 
पद मिक्राले, परंतु राजकारणांतील त्याच्या अतिरेकी ध्येयवादामुढे 
तो त्या जागी फार काठ नांदूं शकला नाही. ५६ वर्पाचा असतानाच 
त्याने ही जागा सोडली; आणि नतर आपल्या तत्त्वविचाराचा प्रसार 
करण्याकरिता तो " एखाच्ा वेवारशी कुव्याप्रमाणे › देशौदेशी भटकत 
राहिला ! यां प्रवासांत अनुभवलेत्या तत्कालीनं राजकीय परिस्थिती- 
मृढ्े त्याची तीत्र निराशा ज्लारी, आणि अखेर वयाच्या ६८ व्या वर्षी 
आपके उवैरित आयुष्य ठेखन व अध्यापनाच्या कामांत घाल्विण्यासादी 
तो घरी परतला. पुढे थोडचाच वषनिी आपल्या वयाच्या ७२ व्या वर्षी 
त्याचें देहावसान ज्ञाले. 


छन्‌-चछिउ ( म्हणजे ‹ लू ' संस्थानाचा इतिहास ) व ॒शी-चिडः 
( काव्यसग्रह ) है दोन ग्रंथ त्याने रचछे असे मानले जाते. याशिवाय 
ईै-चिड ( म्हणजे चौ कारकीर्दीत प्रचलित असलेल्या ज्योतिप- 
शास्त्रावरील ग्रथ ) यावरील एक दहा प्रकरणांची टीका त्यानेच 
लिहिली असावी असा तकं आहे. रुन्‌-गू ( म्हणजे † खुड-त्स ' ची 
योधवचने ) हा ग्रथ त्याच्या शिष्यानी रचा असून त्यात त्याचे विचार 
व आचार अधिक चागल्या रीतीने प्रतिविवित ज्ञाले असल्याचे दिसते. 
त्याच्या शिकवणुकीचा मुख्य रोख † जन्‌ ” म्हणजे मनुष्यप्रेम यावर 
आधारलेली अशी एक नमूनेदार सामाजिक नीतिमत्ता प्रस्थापित 
करण्यावर आहे. त्याच्या म्हणण्याप्रमाणे अशा तस्हेच्या आदशं नीति- 
मनत्तेचे स्वरूप ' छयुन्‌-त्स' ( म्हणजे सत्पुरुष ) याच्या ठिकाणी 
पाहावयास मिठते. ‹ शी-चिङः * ( काव्यसंग्रह॒ }) व॒" शु-चिङ ' 
-{ प्राचीन इतिहास ) या दोन प्रथाचा व त्याचप्रमाणे आचारधमं 
आणि संगीतशास्त्र या विषयाचा चांगला परिचय अस्णे हे अशा 
^ सत्पुरुषा "चे एक वैशिष्ट्य असलें पाहिजे. ' खुड-त्स ' चै राजकीय 
तत्त्वज्ञान म्हणजे जन्‌ ( मनुप्यप्रेम ) यावर आधारलेली अशी एक 
नीतिशास्त्रव्यवस्याच म्हटली पाहिजे. 


शद 


कपिल 


संदर्भ.प्रंय : स्त-मा-ख्येन्‌ याच्या शि-चि या इतिहासग्र॑थामधील 
सुङ्-सच्या चरित्रावरीक प्रकरण. 


संदर्भ-प्रंय : जेग्ग, जे. : दि चायनीज कल्यसिक्स, खं. ९- 
परास्ताविक-जान दि खाइफ अड टीचिर्ज आंफ़ कन्पयुशिसस ( जडन, 
१८६१ ) ; लिन युताड्ग, सपा. : विद्ूडम ओआंफ कन्प्युशिमस 
( च्यूयोकं, १९३८ ); करील, एच. जी. : कन्प्युशिअस, दि मेन 
अड दि मिथ ( न्यूयांकं, १९४९ ); कंका, एस. : कन्प्युभिमस 
( च्यूयोकं, १९५६ ). 

मोटोमी गोटो 


कन्फयुही धर्मोतीर तत्वज्ञान 
न्फ्यूशी धर्मौतील 


पहा : तत्वक्षान, 


कपिर : कपिलाचा अगदी पहिला उल्टेव श्वेताश्वतरोप- 
निषदांत आला आहे. तेथे त्याला ˆ आचार्यं ' असे म्हटे आदे. नतर 
त्याचा उल्लेख गीता व महाभारतांत आलेला आहे. कपिल मनीनी 
साख्यतत्त्वज्ञानाचा पाया घातला असें रूढ मत माहे. पण कपिर म्हणून 
एतिहासिक व्यक्ति नन्हतीच, असेहि अनेक पडतांच मत आदे. निर- 
निराव्छया प्रसगी कपिलालाच विष्णु, अग्रि, शिव चेरे नवि दिकेली 
आहेत. ( म्हणूनच हिरण्यगर्भाला कपिल हीच संज्ञा दिली भसावी 
असे वाटते. ) तसेच यावरून कपिल नां वाची कोणी एतिहासिक व्यक्ति 
नसावी असे म्हणर्णेच अधिक विचाराहं वाटते. सांख्यमत कपिलप्रणीत 
आदे असे मत प्रसृत करण्यात प्राचीन भारतीय सांख्यसप्रदायी तत्त्वज्ञांचा 
हेतु सांख्यमत प्रत्यक्ष ईश्वरप्रणीत अहि असे लोकांना पटविण्याचा 
असावा. गार्वे याचे मतत माच्च अस्ते जहे की, परंपरागत रूढ क्षाठेले 
कपिलाचे नांव निव्वढ काल्पनिक मानतां येणार नाही. 


योगभाष्यांत कपिलाला “ भदिविद्रान्‌ ' म्हणून म्हटले भाहे व 
काही पंडितांनी “ आदिविद्रान्‌ ' या शब्दाचा अर्थं ' हिरण्यगभे * भसा 
घेतला आहे. महाभारतांतहि कपिल व हिरण्यगभं हे एकच मानले 
आहेत. कपिलप्रणीत मानलेत्या सांख्यशास्तांत  परमात्म्याल 
“नारायण ' म्हटलेले आहे. त्यावरून तें शास्त्र ईश्वरवादी असले पाहिजे. 
गीतेत कपिलाच वर्णन ! सिद्धापैकी एक ` असें केले आहे. भागवत- 
पुराणांत कपिकाचे वर्णन ' कदेम ऋषी वे देवहुति याच्या पुत्राच्या 
रूपान पृथ्वीवर अवतार घेतलेका भगवान्‌ विष्णु * असें केले माह. 
भागवत-साख्यहि ईश्वरवादी आहे. अहिर्ुध्न्यसंहितेतदहि पष्टिरते्राचा 
ङेखक कपिल, याचे म्हणून दिलेटे सांख्यमत ईश्वरवादी असल्यार्चेच 
दिसून येते. याच ग्र॑थाच्या वाराव्या प्रकरणात साठ तत्नांची नांववार 
यादी दिलेली आहे. अहिरवृध्न्यसंहितेच्या कत्यनि षष्टितत्रातील सर्वं 
प्रकरणाचा नांवनिशी उल्डेख केकेला आहे. यावरून असें वात्तें की, 
त्या ग्र॑थाच्या कर्त्याला व्यक्तिशः षण्टितंत्रग्रथांतील विषयांचा चांगलाच 
परिचय ज्ञारेला असावा व त्याने आपला ग्रंथ { अहिर्वृध्यसंहिता ) 
षष्टितच्राच्या मूटच्या ईश्वरवादी भूमिकेचा आधार घेऊनच किहिलेला 
असावा. मूठ सांख्यमतांत निरनिराक्चा सांख्याचार्यानी पुष्कक्रचे फरक 
केलेला असावा व त्यामुेच सूकच्या ईररवादी सांख्यमताला अभिजात 
सांख्यमताचें स्वरूप प्राप्त ्ञाले असावे. 


कपिलाच्या एेतिहासिकत्वाचा संशय षेण्याचीं कारणे काहीहि 


कपिल 


असोत, एक गोष्ट मात्र निश्चित आहे की, षण्टितंत्रांत विवेचिकेले मूचे 
सांश्यमत ईश्वरवादी होते, तसेच वहुसंश्य पुराणांतील व अहिर्बुध्न्य 
संहिततीर सांख्यमतहि ईश्वरङृष्णाच्या सांस्यकारिकिंतील मतपेक्षा 
मूठच्या सांख्यमताला अधिक धरून होते. 


संदभ-प्रय : वाचस्पतिमिश्र : साख्यतत्वकौमुदी अनु. व संपा. 
जी. ज्ञा. ( मुंबई, १८९६; आ. २, पूरणे, १९३२४ ) ; सुकथनकर, 
व्ही. एस. व वेरवलकर, एस. के. संपा. : महाभारत (पूणे, १९३३); 
द्विवेदी, मू. शां. व शास्त्री, रा. अनु. : श्रीमद्‌भागवतमहापुराणम्‌ 
बुडथ र्हिदी कोमेटरी ( गोरखपुर, १९५६ ) ; दासमृप्त, एस. : 
ए हिस्टरी आफ इंडियन फिलांतफी, खं. १ ( केत्रिज, १९२२); 
हरिहरानेद स्वामी, संपा. : परातंजल्योयदशंन ( हुगठी, १९२५ ). 


अणिमा सेनगुप्त 


कमलह्ील : कमल्शीक हा शांतरक्षिताचा शिष्य होता. 
शांतरक्षिताचा तिवेटमध्ये मृत्यु ज्ञाल्यानेतर तिवेटी राजाच्या निमंत्रणा- 
वरून हा त्या देशांत गेला. तेथे चिनी बौद्ध पडतांच वररेच प्रस्य 
माजले होते. त्याच्या विचारसरणीत शृन्यतावादाच्या वावतीतील 
गैरसमजामुद्े वातावरण फारच कल्पित ज्ञा होते. म्हणून त्या तिवेटी 
राजाने चिन पंडिताचा व कमलशीलाचा वाद घडवून आणला. त्यांत 
कमलशीलाचा जय ज्ञाला. चिनी पक्षाचा पराभव क्ञाल्यामुे चिनी 
लोक चिड्के व त्यांनी कमठ्शीलाचा खून करविला. त्याचें शरीर 
सुगंधी द्रव्यांत जतन केलेले असून अयापि ते ल्हासाच्या उत्तरेस असलेल्या 
एका मठांत ठेवलेले दिसते. 


कमलशीलाने आपल्या गुरूने लिदिकेत्या तत्त्वसंग्रहावर टीकात्मक 
पञ्जिका सविस्तर लिहिलेली आह. कमलशीाचीं तात्विक मते 
वहुतेक आपल्या गुरूच्या मतांशी जुकणारीच आहेत. तेब्दा त्यासवंधी 
 शांतरक्षिता ' वरील लेख पहा. फक्त त्याला ' विज्ञप्तिमात्रता ` - 
ह्या जगांत केवल विज्ञानच आहे हँ आपल्या गुरूवे मत मान्य नन्हते. 
त्याच्या मते ' ह्या जगांत केवठ विज्ञानच आहे ', हँ सत्यास धरून 
नाही. 

संवर्म-प्रय : शांतरक्षित : तत्त्वसंग्रह॒ वुदथ पञ्जिका वाय 
कमलशील, संपा. : ई. कृष्णम्माचाये, २ खं. ( वडोदे, १९२६ ) ; 
जोशी, एल. एम. : स्टडीज इन दि बुद्धिस्टिक कल्चर भफ इंडिया 
( दिल्ली, १९६७ ). । 
४ पु. वि. बापट 


कसैग्य ; काय करावें ? कसँ वागावें ? हे प्रन्न माणसाच्या 
व्यक्तिगत व विशेषतः सामाजिक जीवनांत नेहमीच निर्माण होतात. 
आचार-नियमांचै शास्त्र या दृष्टीने कर्तव्याकरतैव्य-मीमांसा हा नीति- 
शास्वाचा महत्त्वाचा भाग आहे. या संदर्भात नैतिक ऋण व कर्तव्य 
असा सूक्ष्म भेद पाश्चात्य नीतिशास्व्रज्ञानी केला आदे. नैतिक परिस्थिति 
व कर्ता याच सामान्यीकरण करून सामान्य नीतिनियमांच्या, रूपात 
ज्या नैतिक उपेक्षा ढोवल् मानाने व्यक्त केल्या जातात त्यांस नैतिक 
ऋण म्हणतां येरईर. यासच सामान्य कर्तव्ये असेहि म्हणतां येईल. 
-रोँसने त्यांस ' दशंनी कर्तव्ये " म्हटले आहे. याउल्ट, एखाद्या विशिष्ट 
नैतिक प्रसंगी विशिष्ट कर्त्याकिडून ज्या विशिष्ट कृत्याची नैतिक अपेक्षा 


१४७ 


कतैन्य 


केरी जाते, त्यास त्या क्यं कर्तव्य म्हटले जाते. थोडक्यांत, अनेक 
नैतिक ऋणांपैकी जे एखाद्या विशिष्ट प्रसंगीं सर्वाधिक महत्वाच व 
म्हणून प्रथम कर्तव्य ठरते त्यास * कतव्य ' असे आपण म्हणतो. यास 
रोस " प्रत्यक्ष कर्तव्य ' म्हणतो. व्यवहारांत ‹ कतव्य ' हाच शब्द 
दोन्दी अर्थानी वापरला जातो; भागि नीतिशास्तरदष्टयाहि वोहोचें 
स्वरूप मूतः सार्वेच आहे. 


नीतिशास्त्रदृष्टचा स्वरूपं : या स्वरूपाविषयी काही सामान्य 
ठठक गोष्टी सांगतां येतील, त्या अशा: (१) वतेन-प्रकार वा 
कृत्ये यांनाच ' कतैव्य ' असे ययार्थपणे म्हणणे शक्य आहे. भावना 
वा विचार यांना तो शब्द पूर्णानि लावतां येत नाही. ( २) कतव्य 
है शक्यतेच्या कोटींतील असावे रागत. ! कर्तव्यतेत शक्यता निहित 
आदे ' हैँ विधान प्रसिद्धच अहि. (३) कर्तव्य-निर्णेय हा नैतिक 
निरणेय आहे; म्हणजे नैतिकदुष्टया विचार करूनव तो घ्यावा लागतो. 
( ४ ) कर्तव्य-नि्णैयात निवड, दायित्व अणि आत्म-स्वातंल्य या कल्पना 
अंतर्भूत आहेत. ( ५ ) आणखी एक महत्त्वाची गोष्ट म्हणजे कर्तैव्य- 
विधान हैँ बौद्धिक स्वरूपाचे असते, कारण तेँ वौदिकटृष्टचा उचित व 
समर्येनीय असावें अशी अपेक्षा असते. हँ मत भावनाविष्कारवादास 
मूढीच मान्य नाही; परंतु हा वादहि संशयातीत नसल्याने रूढ मतच 
मांडणे योग्य ठरते. ( ६ } त्यांचा आशय सामाजिक असतो. 


"साधारण" व॒ “विशेष धमं : भारतीय नीतिशास्त्ांत 
कर्तव्यां "साधारण धर्म" व॒ “विशेष धमं ' असँ वर्गीकरण केलै 
आहे. जी कर्तव्ये सवं मानवांनी करावयाची तीं साधारण आणि जीं 
वणे व आश्रम याच्याशीं निगडित आहेत तीं विशेष. यांनाच वर्णाश्रमधर्म 
म्हणतात. या तस्देचीच कल्पना पाश्चात्य नीतिशास्त्ात त्रेडलेने * माँ 
स्थान आणि तत्करतव्ये ' या रूपात मांडलेी आढटते. धमं किवा 
कर्तव्ये यांच अंतिम अधिष्ठान सामान्यतः श्रुति किवा वेद हैच मानक 
जाते. स्मृति व पुराणे त्यानंतर येतात. दहिदुंची कर्तव्य-मीमांसा भगवद्‌- 
गीतेत उत्कृष्टपणें केटी आहे. तेथे गृण व कर्म यांना प्राधान्य आहे. 
मात्र गीतेतीक ! स्वधमं ' ही कल्पना ' कर्तव्य ` या कल्पनेपेक्षा अधिक 
मूलगामी, अतएव तो स्वतंत्र विचाराचा विषय आहे. 


नैतिक विचारांत अनेकदा कर्तव्यांचा संवंध हक्काशी लावला 
जाऊन दुसन्यांचे हक्क ती आपली कतव्य अशी भरुमिका मांडली जाते, 
कर्तव्यां चे सामाजिक स्वरूप लक्षांत घेतां हं मत वभ्याच कर्तेव्याच्या 
वावतीत योग्य जहे भसे मानले तरी ते पूणेतया मान्य करता येणार नाही. 
कारण त्यामृरे ^ कर्तव्या चे क्षेत्र अनावश्यकपणे मर्यादित होते. 


कर्तेव्य कां करावयाचे ? असा महच्वाचा प्रश्न कतेव्य-मीमासेत 
निर्माण होतो. प्रिचड, रांस आदि अंतःश्रज्ञावादी हा प्रश्नच मुकरांत 
चुकीचा आहे असें मानतात. कारण त्यांच्या मते ˆ कतव्य ' शब्दातच, 
ते केले पाहिजे हँ अभिप्रेत आहे. भगवद्‌ गीतेची निष्काम कर्मचि कल्पना 
व॒ कांटची ' कर्तव्यासाठी कतव्य ' या भूमिका प्रसिद्धच आहेत. याउल्ट 
हेतुप्रधान नीतिशास्वांत कतव्य ह सुख, पृणेत्व, समाजधारणा वा 
अशाच एखाद्या ध्येयाचें साधन म्हणून आवश्यक मानले जाते. या 
वादाविपयी असे म्हणता येईल कौ, दोन्दी मतांत सत्यांश आहे. करतेव्य 
हैँ कर्तेव्य-भावनेने करणे नँतिकद्ण्टया महत््वाचे आहे हैँ जितके सरे, 
तितकेच ' कतव्य ' ही कल्पना स्वाश्रय व स्वयंपूणे नाही हेहि खरें 


कतव्य 


आहु. कर्तव्य ' हे नैतिक ध्येय मानले तरी ते कोणत्या तरी व्यापक 
अशा जीवन-ध्येयावर च आधारलेले असते असते मानगे अधिक उचित 
होईल; कर्तव्य-विधाने दी आदेश आहेत असे मानले तरी ती कां 
पाटावयाची याची उत्तर ' ध्येयप्राप्तीसाटी ' असेच यावे कागेल. 
भारतीय विचारवंतानीहि धमं या पुर्पार्थाची सा्थंकता मोक्षांतच 
मानली आहे 

- संदभ-ग्रय : रांत, उन्ल्यू. डी. फार्डेशन्स आफ एथिक्स 
{ आंक्स्फडं, १९३९ }; प्रिचडे, एच ए : माल अआंल्लिगेशन 
{ मवस्फडं, १९४९ ); नोएल-स्मिय, पी. एच. : एथिक्स 
( हा्डसवथे, १९५४ ); व्लेन्णाड, वी. : रीन अंड गुडनेस 
{ क्डन, १९६१ ); मैव, एस. के. : दि एथिक्स आफ दि हिदन 
( कलकत्ता, १९२५; आ. २, १९५६ ). 

शं. रा. तक्घटरी 


क्म्यचादयी नीतिश्यास्ब : स्वरूप व प्रकार : नीति- 
शास्त्रांत अनेक प्रकारच्या उपपत्ति माल्या गेल्या असल्याने त्याचें 
वर्गकिरण करण्याची आवश्यकता भासते. हे वर्गकिरणहि भिन्न तत्त्वां - 
नुसार भिन्न प्रकारानी केलेले आढकते. त्यापैकी त्रोंडने केलेले  कर्तव्य- 
वादी नीतिशास्त्र" व ^ प्रयोजनवादी नीतिशास्त्र ' हैँ वर्गीकरण 
अत्यंत उपयुक्त व महत्त्वाचे असे आहे कृत्यांच्या नैतिक युक्तायुक्ततेची 
परिणामनिरपेक्षता वा सापेक्षता हे या वर्मीकरणाचें तत्त्व आहे. ज्या 
नीतिविपयके सिद्धान्तामध्ये कृत्यांची नैतिक युक्तायुक्तता वा कर्तव्यता 
ही त्यांच्या परिणामाच्या चांगक्तेवारईटपणावर अवलंतरून नसते, तर 
ती स्वान्तगेत म्हणजे त्या कृत्यांतच निहित असते, असे प्रतिपादिलेलै 
असते त्यास कतैव्यवादी नीतिशास्त्र म्हटै जातें. याउल्ट, जो सिद्धान्त 
कृत्याची युक्तायुक्तता वा कर्तव्यता ही स्वेथा परिणामांच्या चांगले 
वार्दरटपणावर आधारित आदे असे प्रतिपादन करतें त्यास प्रयोजनवादी 
नीतिशास्त्र म्हटले जातें ब्रंडच्या शन्दांत सांगावयाचें तर कर्तव्यवादी 
नीतिशास्त्रांत † अमक्या परिस्थितींत अमक्या प्रकारचें कृत्य सदैव 
युक्तच असते, मग त्याचे परिणाम काहीहि हदोवोत,' अशा प्रकारची 
नीतिविपयक विधानं केरी जातात याउल्ट, प्रयोजनवादानुसार, 
कृत्याची युक्तायुक्तता ही नेहमी स्वगत चांगले अगर वार्दट वाक्य 
परिणाम घडविण्याच्या त्या कृत्यांच्या प्रवृत्तीने निर्धारित होत असते. 
काटची नीतिमीमांसा हा केतंव्यवादौ नीतिणास्त्राचा उत्कृष्ट नमूना 
होय, तर सुखवाद हा प्रयोजनवादी नीतिशास्तराचा नमूना होय, कांट- 
प्रमाणेच प्रिचडं, रस, कंरिट इत्यादि नवत प्रज्ञावादी विचारवंतांनी 
ही क्तेव्यवादी भूमिकाच ठामपणे मांडली आहि. 


बरोडच्या मते कतेव्यवादी नीतिशास्त्ाचे दोन प्रकार संभवतातं : 
एर्क॑तत्त्ववादी व॒ अनेकतत्ववादी. कर्तव्यवादी नीतिशास्तांत मान्य 
केले सवं नीतिनियम है एकाच अत्तिंम नीतितत््वाची विविध रूपें 
आहेते, वा त्याने नियत्विते खारीं आहेत, असे मानक तर त्यास एक 
तत्त्ववादी कतैव्यवाद म्हणतां येईल; आणि हे नियम स्वतंत्र असून 
त्याची एकच एक केसोटी नसते! ते स्वतंत्रपणे साक्षात्‌ जाणक़े जातात, 
असे मानले तर तो अनेकेत्ववादी कर्तव्यवाद होय. कांटचा सिद्धान्त 
हा पिल्याःरकारचे उदाहरणं होय~नवमतग्रञावाद हा दुसव्या प्रकारवे . 


्वटारस्ण छोय. ४ प 


१४८ कमममर 


अंतःप्रज्ञावाद व बुद्धिवाद : सामान्यपर्णे, कतव्यवादी नीतिशास्ताचा 
अंतःप्रज्ञावाद व साध्य निरपेक्ष बुद्धिवाद याच्याशी निकटचा. संवंधं 
आहे असे म्हणतां येईल. ( पण हा सवंध अपरिहार्य महे असे मति 
नन्हे. कारण, मूरसारखे विचार्वंत संत प्ज्ञावादी असूनि, त्यांना 
कर्तेव्यवादी म्हणता, येणार नाही. कारण, त्याच्या, मते, ‹ युक्तता " 
ही श्रेय कल्पनेवर आधारलेली आहे. ) कत्याच्या श्रेयस्करतेपेक्षा 
ल्माच्या कर्तव्यतेवर भर दिल्यामूठेच या नीतिशास्त्रास कतेव्यवादी 
म्हटटेले आदे. निराच्या रीतीने सांगावया्ेँ तर, कर्तव्यवादी नीति- 
शास्तराच्या दृष्टीने ' मी कतेव्य कां कर्वे? या प्रभ्नाचें - उत्तर 
' त्यामुर्े अमुक साध्य होई ! असे नसून ' तें कर्तव्य आहे म्हणून " 


है आहे. । दु 


यावरून आपल्या असे लक्षांत येईल की, कर्तव्यवादी नीतिशास्त्रात 
° युक्त ' व ‹ कर्तव्य ' या संकल्पनांना प्राधान्य दिक असून, त्या स्वयपूणं 
वं स्वगतमूल्यवान्‌ असल्याचे साग्रह प्रतिपादिके आह . त्माविपथीचे 
नैतिक तिय हे दाध्यनिरपेक्ष ब्ुदधीच्या का भेत.परनेच्या साहाच्याने 
्रत्यक्षपणें दिले जातात; सभाव्य परिणामांच्या चागक्ञे-वार्दटपणाचा 
विचार करूनं नन्हे यात नियमनं वा वंधर्न यावर भर महे. हेतु वा 
प्रयोजन यावर नाही. प्रिचडच्या करतैव्यविपयक व रँसच्थाःयुक्तविपयक 
मतांतून ही भूमिका सुस्पष्ट ्ञाटी आहे. राँप्तची ' दशैनी कर्तव्ये ' 
ही संकल्पना म्हणजे कर्तव्यवादी नीतिशास्त्र एक मोलाची भर आह. 

हेदपुणतेला महत्व : माणसाचें नैतिक जीवन ` संकीणं असून, 
त्यात ^ नियमन व प्रयोजन ", “कर्तव्य वा युक्त आणि श्रेय " यांचा 
सुंदर मेक आढकतो. नीतीच्या सामाजिक स्वरूपाचा व ध्येयाचा विचार 
करतां, त्यांत नीतिनियमाना व ॒कर्तव्यभावनेखा अत्यंत महत्त्वाचे 
स्थान आहे हँ उघड आदे. म्हणूनच प्रत्येक समाजात नैतिक आचार 
संहिता निरपेवादपणे आढघिते. कर्तव्यवादी नीतिभास्त्राने नैतिक जीर्वनाचे 
हं स्वरूप अत्यंत स्पष्टपणाने व्यक्त केले आहे; पेण है करीत असतांना 
करतेव्यवाद विचाराच्था एकां टोकाठां गेा .आहे ` कारणं र्याति 
: कतेव्यासाठी कर्तव्य ' "वे ' युकैतं -म्दणने युक्त ' अशी भूमिका षेतंली 
आहे; परंतु जीवनात नियम, करतैव्य, युक्त याच्याइतकेच मह्वाचें 
स्थान हेतु, ध्ये्र, मूल्य, पुरूपाथं इत्यादि कत्पनाना आहे. जीवनाची 
ही दुसरी वाजूहि- अत्यंत महत्त्वाची आहे. कर्तेव्यवादी नीतिशास्त्रांत 
याची दखल घेतछेरी नसल्याने एकागीपणाचर दोप निर्माण ज्ञाला आहे. 
"कर्तव्य ' हँ फार तर नैतिक ध्येय असू शके; पण तेच जीवन साध्य 
असून त्यास अन्य प्रयोजन नाही असे मानण्यात कर्तव्यवादी नीति- 
शास्त्राने जीवनां तीर दैतुपु्तेची उपेक्षा केटी आहे असे म्हणावे लागत. 

` संदभं-ग्रय . त्रांड, सी. डी. ` फाइव् टादप्स आंफ़ ` एथिकलं 
यिअरी ( रंडन, १९३० } ; व्लेन्शोड, वी. : रीज्ञन ह गुडनेत 
{ कुंड, १९६१}. ˆ ध 

। शं. रा. तकघट्ी 

क्ममागै ; सांख्यं आणि योग, किंवा के्मसंन्यासपर जानयोग 
आणि कर्मयोग हे दोन मागे पुरातनं कारापासून चारत आले "आहेत, 
कर्ममार्ग हा ज्ञानमागचिं पूर्वाग नाही किवा तो ज्धानमागपिक्षा गौण व 
कनिष्ठ नाही, तर हे दोन्ही मामं मोक्षदुष्टया स्वतंत्र म्द्णजे परस्पर- 
निरपेक्ष व तुल्यवल आहेत असे कमेमा्गीयाचे म्हेणथे आदे. लानोत्तर 


कर्ममागै 


कर्म करणे केवल शक्य भाह एवढेच नव्हे, तर कर्म॑संन्यासपेक्षा ज्ञानी 
पुरुपाने आमरण कमं करीत राहणे श्रेयस्कर अहे; म्हणून कमेसंन्यासपर 
ज्ञानमागपिक्षा कर्ममा हा श्रेष्ठ आहे असे क्ममार्गी अतिपादितात. 
कर्ममार्गाचा विचार मोक्षाचें साधन म्हणून व ज्ञानोत्तर निष्ठा म्हणून 
करावयास पाहिजे. 


' कर्म ` शब्दाचा अर्थं : (अ) व्यापक अर्थं : (कमे शब्द 
क या संस्कृत धातूपासून निघाला असून त्याचा अथं करणे, व्यापार, 
हालचाल असा आहे. या धात्वथश्रमाणे * कमे " शब्दांत मनुप्याच्या 
बुद्धिपुरस्सर व अबुद्धिपुरस्सर, कायिक, वाचिक व मानसिक सवं 
व्यापारांचा समावेश होतो; परंतु कर्माकर्माचा विचार हा वुद्धिपूरवेक 
केलेल्या कर्मापुरताच मर्यादित असल्यामृदे हा अथं अतिव्यापक म्हणून 
त्याज्य वाटतो. 


(ब) संकुचित अथं : कर्मकांडात व ॒त्यावरील जैमिनीच्या 
पूवैमीमासेत ` कमं ' शब्द यन्ञयागादि क्रिया या संकुचित अनि 
वापरला गेला आहे. त्यानंतर कमं ' शब्दात श्रौतकमविरोवर वर्णा- 
श्रमविहित स्मार्तकमें व त्रे, उपोषणादि पुराणोक्त कमे याचाहि 
समावेश श्ञाला. या कमचि विहित व निषिद्ध असे भाग पान विहित 
कमचि नित्य, नैमित्तिक व काम्य असे भेद करतात. हा अथे अति- 
संकुचित वाटतो. ' करम ' शब्दाची व्याप्ति धामिक कर्मापुरतीच 
मर्यादित न करतां त्यांत परोपकारी, सामाजिक इत्यादि सवं वुद्धि- 
पुरस्सर कर्माचा समावेश केला पाहिजे 


करममा्गचा विकास : ऋण्वेदकालीं कर्म॑ यज्ञयागात्मक होते. 
यज्ञाने देवताना संतुष्ट करणें हाच.त्या कचा धमं होता ब्राह्मणकालांत 
यज्ञ च जीवनाचें सारसवस्व ठरले. कर्मचि यथार्थं व पुरुषार्थं असे भेद 
करून यथां कर्मं * अववंधक ' व पुरुषाथं कर्मे ' वधक ' असे मानले गेले. 
कर्मं ्ञानपूरवेक करा की अज्ञानाने करा त्याचें फठ मिठणारच. कर्मा- 
मूरेच स्वगे प्राप्त होतो व कर्मामुटेच देवाना सांप्रतचे स्थान मिका्लै 
आहे. उपनिषदे व उत्तरमीमांसा यानी संन्यासमागतचि पुरस्कार करून 
कर्मापि गौणत्व दिले. भगवद्‌गीतेत मातरे कर्म॑मार्गाला तात्त्विक वैठक 
व मोक्षप्राप्तीचा एके श्रेष्ठ मागं म्हणून स्थान मिकले. कमचिं पर्यवसान 
आत्मज्ञानांत होर अणा प्रकारें व अशा प्रकारचें कमं करण्यास गीता 
सागते. क्षुद्र फलाची आशा टाकून, निष्काम बुद्धीने व कतंत्व न घेता 
विहित कर्मे - केल्यास ती वंधक न होता मोक्षासच कारण होतात असे 
सांगृन, अशा कर्ममार्गनिच जनकादिकाना .सिद्धि मिलात्याचा निर्वाणा 
गीता देते 


कममार्गवरील आक्षेप : कमेमागविर . मूख्यतः तीन आक्षेप 
आहेत : (अ) क्मेँही वंधास कारण होतात. शरीराने कर्म व 
कमनि पुनः शरीर असे हे चक्र अव्याहत सुरू असते; म्हणून कर्मच नको. 
(व) ज्ञान व कमं यामध्ये प्रकाशं व अंधकार यांसारखा विरोध आहे. 
कम हे अज्ञानावस्येतच संभवते व तें मोक्षप्राप्तीचे कारण होत नाही. 
:( कं ) ज्ञानोत्तर कर्मे करावी की न'करावी हा प्रभ्नच उत्पन्न होत 
{नपही, कारण ज्ञानोत्तर कमे सुटतातं या आक्षेपांना कर्ममार्ग खाटील- 
-भ्रमाणे उत्तरे देतात : (अ )-जड कमे वंधास कारण नसून फरासक्ति 
प्व कतत्वाहंकारः ही वंधास कारण अहत. म्हणून फलाशा -सोड्त, 
ऽकतेत्व प्रकृतीक्डेसोपवून, ती `प्रकृततीहिःज्याच्या अधीनं आहे" अशा 


॥ ^ 


२४९ कर्मसिद्धान्त 


हृदयस्थ परमेश्धराच्या अनुभूतीतून जी कर्मे होतात ती वंधक होत 
नाहीत. शरीर असेपर्यत कर्मत्याग असभव आहे व अनावश्यकहि आहे. 
( व ) शंकराचार्य॑सुद्धा जीवन्मुक्तीनंतर -ज्ञानी - पुरुष उदरनिर्वाह 
करतो हे मान्य करतात मग स्वधमकर्मच जीवन्मुक्तीच्या आड येण्याचे 
कारण काय ? (क ) तसेच ज्ञानोत्तर कमं सुटतात हे -म्हणणेहि 
वरोवर नाही, कारण एकतर मनुष्य ज्ञानी ज्ञाला पाहिजे म्हणजे त्याच्या 
सवं प्रकारच्या इच्छा किवा वासना सुटत्या पाहिजेत असें नाही व दुसरे 
म्हणजे कर्माचा आणि वासनेचा नित्यसंवंध नसल्यामुरे वासनाक्षया- 
, वरोवर कर्माचाहि क्षय लाला पाहिजे असे नाही. एवढेच नव्हे तर दह 
असेपर्यत कर्मत्याग असभव आह मग जर कर्म अप्रिहार्यच असेर तर 
रवधमेयुवेत क्म करावे. मनांत. वासना .राहुन वाह्यकमेत्याग केल्यास 
तो मिथ्याचार होतो; पण वासनाक्षय अथवा संकत्पलोप करून वाह्य 
क्म करणे हा श्रेष्ठ मागं आहे. 


प 

सिद्धावस्था व कर्ममागं : ज्ञानाला प्राप्तव्य नसल्यामुरे त्याला 

कर्तव्य असे काही उरत नाही. मग त्याला कमं करण्यास हेतु कोणता ? 

कारण हेतूशिवाय, प्रयोजनाशिवाय, काये शक्य नाही. ज्ञानी. परुष 

रोकसग्रहाथं करम करतो. ज्ञानोत्त्‌र कर्मसंन्यास व .लोकसग्रहायं निष्काम 

कमयोग दोन्ही शक्य आहेत; पण समाजहिताच्या दृष्टीने पदहल्यापेक्षा 
दूसराच मागे श्रेष्ठ आहे 


` ' संदभे-प्र॑य : टिकक, वा. गं ` शीमंदभवगद्गीतारहस्य अथवा 
कमंयोयशास्तरे ( पृण, १९१५; आ. ७, १९५६ ) ; फडके, सौ. म. 
वेदान्त-निदशेन ( पुणे, १९१३; सुधा. आ. १९२५ ); दाडेकर, 
शं. वा. सपा. : साधं ज्ञानेश्वरी ( पणे, १९५३ ; आ. ४, १ ९६७); 
अररविद . एसेजन ओन दि गीता, २ सीरीज ( कलकत्ता, १९२२; 
१९२८ ). । 


त 0 .शि. स. अंतरकर- 
कर्मसिद्धान्त ; ' कर्मसिदधान्त * अथवा. “ कर्मफकरसिद्धान्त-" 
या सामासिक शब्दातील ‹ कर्मं " य पदाचा सुरुवातीचा अर्थं वेदांनी 
उपदेशिलेले यज्ञीय कमं असा होता- उपनिषत्कारीं त्याला नैतिक 
अथं आला. व्यक्तीने ( बुद्धिपुरस्सर ) केलेल्या कमव्या शुभाशुभत्वा- 
प्रमाणे तिल शुभाशुभ फले मिकतात. मृत्यूनंतर शरीर नाश पावके 
तरी कमं शिल्लकच उरते; आणि पुटी जन्मास व त्यांत मिकावयाच्या 
वन्यावाईट भोगास कारणीभूत होते असा विचार वृहुदरण्यकोप- 
निपदांत (वृ. ३.२.१३ ) -याज्ञवल्वेय व आतैभाग या दोघांनी 
संगुक्तरीत्या माडला आहे. छंदोग्य उपनिपदांतहि ( छा. ५.१०.७) 
या जन्मांतील करमाला अनुसरून पुटी जन्म कोणत्या योनीत याक्याचा 
हे ठरते असे म्हटले आहे. जसँ पेरावें तसे उगवते, मी ज्या तद्धने इतराशी 
वागेन त्याच तद्हेने, परिणामत., लोक माक्याशीं वागतीर, शभ कमचिं 
फल सुलात्मक व अशुभ कमविं फल दु.खात्मक असेल आणि हें जें 
काही फल असें तें टाढतां येणार नाही, कर्मचा विपाक अट्ठ अंह 
असा कर्मविपाक अथवा क्मफल-तिद्धान्ताचा मतिता्थे आह 
विश्वाति काही नंतिक सामंनस्य, -आणि- व्यवस्था आहे हा. विचार 
ऋग्वेदांतीर ˆ ऋत "या संकत्पनेत ग्रथिते आहे. कर्म॑सिद्ान्त ही ऋत 
या वैदिक. संकल्पनेची पररिणत्र अवस्थाः -हौय. ~ -- ६ 
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कर्म॑सिद्धान्त केवठ वैदिक परंपरेत मानला आहे असे नाही. वौढ 
व जैन या वैदिक परपरेतहि त्याला महत्त्वाचे स्थान आहे. किवहुना, 
भारतांतील ८ चार्वाक मत सोडून } सवं तात्त्विक आणि धामिक 
विचारांचा क्मसिद्धान्त हा अविभाज्य भाग आहे. 


अदृष्ट : कमं भौतिक असते. करून ज्ञाल्यावर ते सपते, नाहीसे 
होते. पुढे कालांतराने त्याच फल मिठ्ते. मध्यतरीच्या अवधीत ते 
क्म व त्याचे फल याना जोडणारा काही दुवा असावयास हवा, नाहीतर 
त्या कमचिं ते फल असँ म्हणतां येणार नाही. कम व त्याचे फल, यांना 
जोडणाग्या अभौतिक दुव्यास न्यायशास््रांत “ अदृष्ट ' व मीमांसेत 
अपूर्वं ' अशा संज्ञा आहेत. कमे संपून गेटे तरी कर्मापासूने निर्माण 
क्षाकेले अपूवं शिल्लक राहते व योग्य समयी फलदायी होते. माणूस 
मेका तरी त्याचें अदृष्ट पुढील जन्मीं त्याची साथ करते. कर्मनिमित्त 
अदृष्ट अथवा अपूवं शिल्लक राहते असें प्रत्येक वेठी म्हणण्याएेवजी, 
सौकर्यासाटी, अभुक्त कम शितकक राहत; आणि तें पुढील जन्मास 
व त्यांतील सुखदुःखास कारणीभ्रुत होतें असे म्हटठे जाते. 


कमं ॑व पुनर्जन्म : प्राचीन कालापासून कर्मविपाक व पुनर्जन्म 
यांचा संवंध लावला गेला असला तरी त्या दोन सिद्धान्तांमध्ये ताकिक 
अनिवार्यता नाही. केवढ या जन्माचा विचार केरावयाचा ज्ञाला तरी 
क्मेसिद्धान्त प्रस्तुत ठरतो. प्रश्न असा भह : व्यक्तीला आायुष्यांत 
ज्या बयया-वारईट गोष्टी भोगावयास भिकतात त्यामागील नियामक 
तत्त्व कोणतें ? सङृद्शंनीं चार तत्त्वे संभवतात. ( १) यदृच्छा, 
( काटेकोर्‌ भनि याला नियामक तत्त्व म्हेणतां येणार नाही. ) 
(२) ईश्वरी इच्छा, (३) सृष्टीचे भौतिक नियम, (४) 
व्यक्तीच्या कर्माची नैतिकता म्हणजे कर्मचि शुभाशुभत्व. या चार 
संभवनीय तत्त्वापैकी शेवटच्या तत्त्वास मान्यता देणे म्हणजे कर्मसिद्धान्त 
स्वीकारणे होय. माज्ञे भवितव्य, माज्ली सुखदु.खे यांच्या वावतींत 
यदच्छेला अवसर नाही, ती कोणा ईश्वराच्या इच्छेवर अवलंबरून नाहीत 
( ईश्वराचे कतत्व पजन्याप्रमाणे कर्मसापेक्ष आहे ^. त्र. सू. शां. भा. 
२.१.३४ }, जड आणि निर्वदध परमाणूचें पुरःसरण आणि अपसरण 
यांनीहि ती ठरत नाहीत, तर मास्या स्वत च्या कर्मानी म्हणजे कर्माच्या 
चांगछेवार्ईटपणामुके माज्ञे सुखदुःखाचे भोग नियत होत असतात असा 
कमेसिद्धान्ताचा दावा आहे. ' माञ्ष्या भवितव्याखा मीच जवावदार 
आहे, अन्य कोणी नाही ' असा त्याचा उपसिद्धान्त निघतो. म्हणून कम- 
सिद्धान्त हा आत्मस्वातेव्याचा उद्घोष आहे. नियतिवाद अथवा दैववाद 
यांशी त्याचा विरोध आहे. 


असे असले तरी कमेसिद्धान्त हा दैववाद आहे, पुरषार्थी प्रयत्नास 
निरुत्साही करणारा आहे असा समज लोकमानसांत रूढ आहे. याचे 
एक कारण म्हणजे कर्मसिद्धान्ताचा पुनजेन्माशी जोडलेला संध. 
गेल्या जन्मांतर कृतकर्माची फठे या जन्मी भोगावी लागतात. गेल्या 
जन्मासंवेधी आपण आता काटीच करूं शकत नाही. म्हणून या जन्मांत 
जें जे काही धडते ते अनिवायं असते, नशिवांते आहे म्हणून धडणारें 
असते, असें म्हणावे खागते. 

ग्रा ठिकाणी एक प्रन्न उपस्थित करतां येद. या जन्मात अनिवार्यं 
असते तें कमे कीं कृतकर्माला उचित भसकेखा भोग ? भोग अथवा 
कर्मफल अनिवाये असते, कमं नन्दे, असेच उत्तर कर्मसिद्धान्तास यावे 
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लागेल. कर्मसुद्धा नियत असते असें म्हटल्यास तो कर्मवाद न राहता, 
जडवाद होईल. भोग कर्माधीन असतो व कमं आत्माधीन असते, असेच 
क्मेसिद्धान्त सांगतो. अमुक एक करम, करण्यास, न करण्यास अथवा 
अन्य रीतीने करण्यास आत्म्यास स्वातत्य महे हँ गृहीत धरूनच 
मोक्षोपयोगी दशेने रचिटी गेटी. याच भूमिकेवरून भगवद्गीतेत 
* उद्धरेत्‌ आत्मना अत्मानम्‌ ' ( मी. ६.५ ) आणि धम्मपदांत “ अत्ता 
हि अत्तना नाथो ' (ध. ३८० }) असे म्हटके भदै विचाराची ही 
एक स्फुट कणिका आहे असँ मानु नये.  धम्मपद ' या ग्ंथाचे किबहुना, 
सवंध वौद्ध धमि सार असें सांगतां येईल : पापकर्म करू नये कारण 
( गाडीच्या वैलामागे तिच चाक येते त्याप्रमाणे } दु.ख हँ त्याचे फल 
अनिवार्यं आहे; कुशल कमं करवें कारण ( माणसामागे त्याची सावली 
धावते त्याप्रमाणे ) त्याचेंहि फल अनिवायं आहे. ( धम्मप्द, म्लोक 
१, २ व १८३ पहा ). कर्मफलाची अनिवार्यता, पण कर्म करण्याचें 
स्वातंव्य ( कर्मणि एव अधिकारः ते। गी. २.४७) असा कर्म- 
सिद्धान्ताचा दुहेरी अर्थं आहे. 


हा अर्थं घेऊनहि एक अडचण राहतेच. गेल्या जन्मांतील कर्मावदुक 
व्यक्तीस या जन्मी जवावदार धरणे नैतिकदष्या कितपत योग्य आदे ? 
^ अयोग्य आहे ' असेच उत्तर समंजस दिसते. किवहुना, आजचा एक 
मतप्रवाह असा आहे की, सामाजिक अन्याय पचविण्यासाटी आपि 
स्वतःचे वणैवर्च॑स्व कायम राखण्यासाढी ब्राह्मणांनी पुनजेन्म व कम. 
विपाक हे दोन सिद्धान्त प्रसृत केले. 


हेतूसंवंधीचे आरोप सोडून देऊं, पण जन्मत.च दुर्भागी भसलेल्या 
व्यक्तीस अपराधी न समजतां तिच्या दुःस्थितीची उपपत्ति कर्मेततिद्धान्ताने 
लावतां येईल काय असा प्रश्न निर्माण होतो. डँ. राधाङ्ृष्णन्‌ याचे 
या सेदर्भात असे म्दणणे आहे की, व्यक्तीचेँ जसं पूर्वैकमं असते तते 
समाजा्चेहि मसते. आजच्या पिढीला जें काही भोगावे लागते ते गेल्या 
पिदीच्या कर्मामुटे असे मानल्यास कर्मसिद्धान्त न सोडता सामाजिक 
अन्यायाा “ अन्याय ' असे म्हणतां येते. 


कर्मविपाक : हा आधुनिक विचार ्ञाला. प्राचीन विचारात 
जन्मतः प्राप्त होणाय्या परिस्थितीवदृल व्यक्तीलाच जवावेदार मानले 
जाते. पुनर्जन्म आणि कर्मविपाक है दोन्ही सिद्धान्त मानल्यावर त्या 
दोहोचा अशा रीतीने संवंध जोडणें करमप्राप्त दिसते. इतकेच नन्दं तर, 
पुनर्जन्माचा सिद्धान्त कमेविपाके सिद्धान्तापासूनहि निष्पन्न करतां 
येतो. त्यासवंधी युक्तिवाद असा : कर्मफल भोगून आल्याशिवाय 
कोणत्याहि कर्मचि नाश ( कृतप्रणाश }) होणार नाही. कितीतरी 
सत्ृत्यांचें आणि दुष्कृत्यांचें फल या जन्मी भिठाक्ले दिसत नाही. 
ते फर मिद्विण्यासाटी पटीर जन्म अनिवायं ठरतो. तसेच, जन्मत.च 
जे वरेवाईूट भोग सुरू होतात त्यांची उपपत्ति लावण्यासाठी पूवेकमं 
आणि म्हणून पुनर्जन्म मानणे अपरिहार्य आदे. न मानल्यास, न केठेत्याचा 
भोग ( अकृताभ्यागम ) प्रावा रागे : मात्र याचा अर्थं असा 
नव्हे की, कर्मविपाक सिंद्धान्ताचा आधार पुनर्जन्म सिद्धान्तास आवश्यक 
आहे. स्वतंत्रपणेहि पुनर्जन्माचा सिद्धान्त उपपन्न करतां येईल. एक 
मांडणी अशी : आत्मा स्वयंप्रकाश आहै आणि निष्कल आहे, अशा 
रीतीने त्याच्या अस्तित्वाचा अनुभव येतो. अर्थात्‌ त्याचा विनाशं 
संभवत नाही. जन्ममृत्यु तर प्रत्यक्ष दिसतात. म्हणून आत्म्याचें भखंड 
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अस्तित्व उपपन्न करण्यासाठी त्याच आत्म्याची जन्मान्तरे मानली 
पाहिजेत. 


` कोणत्याहि रीतीने का हो्ईना, एकदा पुनर्जन्म आणि कर्मसिद्धान्त 
मानले की, त्या दोहोचा संवध जोडणे सहजप्राप्त ठरते. या तात्त्विक 
वैठकीमुे सामाजिक अन्यायाचा परिपौष हौण्याची शक्यता आहे; 
पण त्याला उपाय म्हणजे तकंतः प्राप्त होणारे सिद्धान्त टाकून 
देणे हा नसून, सामाजिक करमसुद्धा कमेविपाक सिद्धान्ताच्या क्षेत 
आणणे हा आहे. त्यातून अन्यायनिवारणाची प्रेरणा मू शकते. 
कर्मेवाद टाकून जडवाद, ईश्वरवाद अथवा यदृच्छावाद प्करला तरी 
त्याने वौद्धिकदृष्टया अधिक सामंजस्य निर्माण होईल अथवा सामाजिक 
परिवतेनाला भधिक साहाय्य होर असें नाही. 


कमवि विभाग : कर्म॑सिद्धान्त स्वीकारल्यावर त्याची शास्त्रीय 
व्यवस्था लावण्याचे अनेक प्रकार ले. वेदान्त्यांनी कर्मचि तीन विभाग 
केले : संचित, प्रारब्ध व क्रियमाण. या क्षणी चालू असलेले कर्म क्रियमाण 
होय. त्याचं फल पुढे कधीतरी या जन्मांत वा पुढील जन्मी मिलावयाचे. 
( मात्र जर हैँ कम अनासक्त वुद्धीने केठे जात असेर तर ते वंधनकारक 
नाही ~ म्हणजे त्याला भोग अथवा कर्मफल नाही. ) सचित म्हणजे 
ज्याचें फर अद्यापि भिका नाही असे सादटून राहिले कर्म, अदृष्ट 
सयवा अपूर्व. भिन्नभिन्न आणि एकमेकांच्या विरोधी फलं देणारी 
अदृष्टे संचितांत जमा असतात. अर्थात्‌ त्या सर्वाचा भोग एकदम घेतां 
येणार नाही. संचितार्पकी एवढया भागाच्या भोगास आरभं ज्ञा 
आहे ते आरव्ध किवा प्रारब्ध कमं होय. जरी कर्मच संचित, प्रारब्ध 
व क्रियमाण अशी विभागणी वर सांगितली आह, तरी वास्तविक 
प्रारब्ध हा संचिताचा पोटविभाग आहे, समकक्ष विभाग नन्दे. ( दुसरा 
पोटविभाग अनारन्ध संचित हा होईल. ) प्रारब्ध कर्माचा सवं गुंडाढा 
उलगडून ते भोगल्याशिवाय मुक्त पुरूपाचीुद्धा सुटका नाही. आत्मलान 
ज्लाल्यावर अनारव्ध संचित कमं मात्र भाजून काढकलेत्या वियांप्रमाणे 
फलधारणेस अक्षम ठरते. तसेच आत्मज्ञानी पुरुपाचें क्रियामाण कमे 
अनहंकारवुद्धीने केले जात असल्यामृरे त्याच फल भोगवें लागत नाही. 
म्हणून आत्मज्ञानी माणसाचं प्रारव्ध कमं भोगून संपल्यावर त्यास 
पुनजैन्म नाही. ही व्यवस्था अदटैत-वेदान्त्याची. रामानुज, निवाकं 
इत्यादीच्या भवितमार्गी वेदान्तमतांत हरिकृपेने अनारन्ध संचिताचा 
नाश होतो असे मानङे आहे. 


मीमांसकांनी नित्य, नैमित्तिक, काम्य व निपिद्ध असे कमचि चार 
प्रकार केके आहेत. संध्यावंदनादि नित्य कर्मे केल्याने पुण्य लागत नाही, 
पण न केल्याने पाप जागते म्हणून ती करार्वीत. पूत्रजन्मासारख्या 
विशिष्ट प्रसंगी करावयाच्या नैमित्तिक कमसिंवधीहि तेच म्हणतां 
येईल. काम्य कर्मे केल्याने त्यांची स्वर्गादि इच्छित फठे मिठतातः; माणि 
निषिद्ध कर्मे केल्याने त्यांची नरकादि अनिष्ट फले मिठतात. नित्य व 
नैमित्तिक करमो केल्याने; आणि काम्य व निषिद्ध कर्मो टाठल्याने अपूर्व 
निर्माण होत नाही व पुनर्जन्म टठतो. 


जेन मत : जन मताप्रमाणे कमे हँ असूर्वाप्रमाणे अदृष्ट नसून 
अतिशय सूक्ष्म कणांचा वनङेला द्रव्य पदाथं आहे. कमंद्रव्याच्या निर- 
निराठया कार्यानुरूप त्याचे ज्ञानावरणीय, दशेनावरणीय, वेदनीय, 
मोहनीय, आयुष्क, नाम, गोत्र आणि अंतराय असे आठ प्रकार केके 
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करखा-तत्वन्ननि 


आहेत. पहिल्या चारीना ' घातीय कमं ' म्हणतात. कारण तपाने त्याचा 
चात म्हणजे नाश करून ' केवली ' हतां येते. उरलेल्या चारीना अधातीय 
कमे म्हणतात. आयुष्य असेंतों त्यांची फटे भोगल्यानेच त्यांचा नाश 
होऊ शकतो. 


बौद्ध मत : वौद्ध मताप्रमाणे कमे म्हणजे हस्तपादादि भव्यवानी 
केले स्थूल करम नन्दे तर स्थूल कृतीमागील प्रेरणा, बुद्धिनिश्चय अथवा 
चेतना होय. ' चेतना अहं भिक्वे कम्मं वदामि ' असे शब्द " अंगुत्तर- 
निकाय ' मध्ये बुद्धाच्या तोडी घातलेले अहित. " विसुदधिमम्ग ' या 
ग्रथांत वुद्धघोपाने “ कम्मं नाम कुसलाकुसर्चेतना ' असे म्हटले माहे. 
कमं वुद्धिपुरःसर आणि स्वतंत्रतेने केलेले असेर, केवल उदेश या 
स्वरूपात न राहतां प्रत्यक्षा ज्ञाकेले सेर आणि त्याचा पुरा पश्चात्ताप 
ञ्ञाठेला नसेल, तरच ते वंधनकारक ठरते असा नंतिकदुष्टया अतिशय 
प्रगल्भ विचारहि वौद्ध मतांत येऊन गेलेला आहे. 


क्मवि कायिक, वाचिक व मानसिकं तसेच सात्विक, राजस व 
तामस असेहि भ्रकार काही तात्िक वाड्मयांत केलेले आढटठतात. 


पतजरीच्या योगसूव्रातीलं दुसग्या भध्यायांतील सूत्र १२ व१३ 
यांवरीलू व्यासभा्यांत कर्मसिद्धान्ताची केलेली चर्चा उद्बोधक आहे, 


संद्म-ग्रंय : शंकराचार्य : ब्रम्हुदरूतांकरभाष्य; सुरेश्वराचार्यं : 
नैष्कम्यं्तिदधि ; राधारृष्णन एस. ` भेन आयडिँकिस्ट न्ह आं फ़ 
लाइफ ( ल्डन, १९३२; सृधा. आ. २, १९३७ }) ; टिक, वा. 
गं. ; श्रीमद्‌ भगवद्गीतार्हस्य अथवा कर्मयोगशास्तर ( पुणे, १९१५; 
आ, ७, १९५६ ) 


शो. ह. वीक्षित 


कला-तत्वक्षान (सखौदयैश्चा स्न): उद्गम माणि व्याख्यां: 
“ एस्थेटिक्स "चं मू ‹ एस्थेसिस्‌ ' या ग्रीक शब्दात अहि. ' एस्थेसिस्‌ ' 
म्हणजे `“ एद्रिय संवेदना". तत्त्वज्ञानांतीर एका स्वतंत्र शाखेव 
नांव, म्हणून ‹ एस्येदिक्स ' हा शब्द, ए. वाठम्‌गटेन याने अगदी 
अलीकडे १७५० साली प्रथम वापरला. कंटिन भाषेत क्िहिरेल्या 
आपल्या एका ग्रंथाला त्याने ‹ एस्थेदिक्स ' हें नांव दिले. व्याने 
या ग्रथांत ' एस्थेटिक्स * हें संवेदनामूरुक ज्ञानाच शास्त होय, 
अशी उपपत्ति मांडली ए. वी. कोचेने म्ट्ल्याप्रमाणे, “ लवकरच 
जन्माला येऊं घातलेल्या या वालकाला त्याच्याकडून “ एस्येिक्स 
हं नांव अकालीच लाभे; जगि पुढे तें कायमहि ज्ञा; पण या नव्या 
नावांत नव्या आणयाचा अभाव आहे. त्या ताचत्विक कवचाच्या आंत 
कुठलाच धष्टयुष्ट देह सामावलेला नाही. ” 


कालांतराने ' एस्थेदिक्स ' म्हणजे ` सौदर्यशास्त ' अशी व्याख्या 
करण्यात यें लागी सोक्रेटीसच्या कालापासून तों अगदी 
कालपरवापयंत्त, कञेच्या तत्त्व-मीमांसकांना प्रामूख्याने सौँदर्विषयक 
समस्येच्या चितेने पटछाडलेठे असे; पण आज कलेच्या कल्पनेत सौदर्याला 
ते तेब्दाचें प्रमुख स्थान उरकेके नाही. आजं एस्थेटिक्स सवेदना- 
मूरुक अनुभ्रूतीच्या विन्डेषणाशीं अधिक निगडित असते; आणि 
सौद्यकल्पनेशीं संवंधित असत्या शएब्दप्रयोगांचा मुछीच वापर न 
करतां, ' एस्थेटिक्‌ अनुभूतं ' च्या स्वभावधर्मचिी व्याश्या आणि 
विचक्षणा करण्याचा त्याचा प्रयत्न असतो. अगदी अलीकडच्या, १९५२ 


ॐर-तचवनज्ञानं 


साखी प्रसिद्ध ज्ञाठेल्या, ' सौदर्योपपत्ति  ( यिअरी ओंफ ब्यूटी ) 
या एच. सी. आंसवर्नच्या ग्रां, त्याने वस्तुनिप्ठ, आत्मनिष्ठ, उभय- 
निष्ठ अभा अनेक वेगवेगटया मतवाद्यानी विवादाच्या अथांग गतते 


खोल डववल्ल्या सौदर्यकल्पनेला, तेथून वर कादून वांचविण्याचा 
आटोकाट प्रयास केला; आणि आपल्या या परिथधिमाचा संकलित 


सथितार्थं म्हणून त्याने एस्येटिक अनुशूतीची चार निप्कर्पात्मकं 
व्यवच्छेदक लक्षणं निश्चित केली. अछ्िप्तता, व्यक्तिनिरपेक्षता, ग्रहण- 
क्षमता आणि चैतन्य, ही ती चार लक्षणे होत ( प्रकरण ६, पृष्ठ १६२ }. 

" एस्येटिक्स "ची ‹ कलास्वरूपःविवेचन ” ही व्याख्याहि समाघधान- 
कारक नाही. अव्याप्ति आणि अतिव्याप्ति या दोन्दी दोर्पानी ती 
सारखीच दरूपित आहे. एस्थेदिक्सव्यतिरिक्त कठेचा इतिहास आभि 
कलासमीक्षा . यासारखी कलठेची अन्य परिणील्ने उपलब्ध आहेत. 
शिवाय, एस्थेटिक्समध्ये कलाकृति -आणि कलाकार याना प्राधान्य 
मित असलेले दिसले, तरी एस्थेदिक्सच्या कार्याचा व्याप कलेच्या 
क्षेद्रयुरतत्य मर्यादित नही. कोत्टर प्ेटरने दशंवित्याप्रम्पे, जीकनाल 
णोभा आणि. गोडवा आणणारी अशी अनेक अंगे आदत कौ, जी 
* एस्थेटिक ' आहेत, पण ज्याचा कोणत्याहि टलित कलेने परामर्शं 
चेतञेला मात दिसत नाही कलाकृतीच्या चित्तनाने प्राप्त होणारी 
एस्थेदिक अनुभूति निसर्गाच्या चितनानेहि साध्य होते दी वस्तुस्थिति 
सूप्रसिद्ध आदे. * एस्थेरिक " अनुभूतीचे तात्विक परिभीलन म्हणजेच 
“ एस्थेटिक्स * अशी व्याख्या अरीकडे कोणीकोणी करतात ॒ अशी 
व्यास्या म्टणजे एक शन्दचमत्कार वाटतो; आणि- ज्याची व्याख्या 
करावयाची तेच गृहीत धरत्याचा, जावतंरूपी तकंदोय तीत दुष्टोत्पक्तीसे 
येतो, पण * भा्थिक सवधाची मीमासा ज्यांत होते ते अर्थणास्त्र !, 
अशी व्याख्या अर्थशास्तीय विवेचन करताना केटी असतां, ती जशी 
फारशी सदोप समजटी जाते नाही. त्याचप्रमाणे, * एस्येटिक्स ' ह 
“ एस्थेटिक ' अनृभूति आणि " एस्येटिक ' वृत्ति यांची समीक्षा करतें. 
¶्एर्येटिक ' त्ियेहून भिन्न असठेत्या नैतिक, ताकिक आणि धामिक 
क्रि्रापासून एस्थेटिक व्यापारांच्या वेगढठेपणाचें व व॑शिप्टयचें वर्णन 


आणि विवरण करते; आणि "सिभ्रिफिकंट फ !, ! इंटचूडशनः 
एक्स्पीरिअन्स ` “ आन्जेकिटिफाडड प्ठेज्ञर ' यांसारख्या, स्वयपूरणं 


व समपेक व्यास्याच्या स्वरूपाच्या नसटेल्या; परेतु तात्कालिक उपयुक्त. 
तेच्या दृष्टीने वेगवेगटया तत्त्वचित्तकांनी मुचविकेत्या; कामचलाऊं 
उपपत्तीचा परामश पेते. माँरिस वाइट्लने म्हटल्याप्रमाणे, "ती 
वैशिष्टचे माणि या उपपत्ति याची निःणेप प्रिगरणना करणे अशक्यप्राय 
आहे ' ( मांरिस वाइट्‌ज्ञ : ! दि रोल ओंफ चिमरी इन एस्थेरिक्स ", 


"प्रोव्लेम्स इन एस्थेदिक्स ” पृष्ठ १५२ }. “ एस्थेरिक्स “ची 
कल्पना, निरतर मूक्त, आणि विकसनशीकल -अे, असे मानणे हेच 
उचित होय. ध 

वाइटखने संपादित केल्या लेखसग्रहांतील, आपल्या " ब्हाँद 


इज आटे * या लेखात, एन्‌रिक काहल्रने दाखवून दिलं आहे की, 
* एस्थैटिक्स "च्या व्याख्येतीर उटमक्रीतपणा आणि अपुरेपणा केवव्ठ 
° एस्येटिक्स "च्या व्याख्येषुरताच मर्यादित नाही इतर शास्त्राच्या 
व्याख्यानां तो तितक्याच प्रमाणात ल्नगू पडतो काटृकर म्हणतो 
त्योप्रमाणे, “ भाजच्या आपल्या ज्ञानाच्या प्रगतीचौी अवस्था, कोणतीदि 
सृष्ट घटना किवी क्रम, त्याचप्रमाणे कला, यांची संपूर्णं समर्पक वं 
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कटा-तच्वक्ञान 


स्यायी व्याख्या करतां येणें अशक्य आहे, ” या ब्राडटच्या विधानाछां 
पोपक असरी, तरी त्यामूदछे सवंसाधारणपणे सर्वकप आणि स्यायौ 
स्वरूपाची व्याख्या गोधण्याचा प्रयत मापण सोड्न यावा, है रास्त 
नब्दे. “ (कत्ता : पृष्ठ १९) ^“ ‹ एस्येटिक क्रियाः आगमि 
“ एस्येटिक प्रवृत्ति ' यांची, * सायकरिक डिस्टन्स च्या परिभा्पेत 
व्याख्या करण्याच्या एडवडं वुलोने केलेल्या प्रयत्नाने, एत्येटिसव्या 
ओीपपत्तिक प्रगती फार महत्वाची मदत केटी आहे ' सायक्रिकल 
डिस्टन्स "च्या उययच्चीहून अधिक प्रभावी अशी कोगतीच कल्पना, 
वहुधा, आयुनिक “ एस्थेटिक्स "मध्ये उपपन्न केटी नतावी “ 
असा अभिप्राय जेम्स एल. जेरेट याने व्यक्त केले आहि. ( "दि कवेस्ट 


फार व्यूटी” पृष्ठ १११) । 
भटुनायकाने स्थिस्तोत्तर दहाव्या शत्तकांत, प्रतिपादिटेटी 
साधारणी-करणाची उपपत्ति हा, "सायकिकल डि्टन्स "व्या 


कल्पनेफी समानार्थकं भसा भारतीय “ एस्येटिक ' सिद्धान्त होय. 
त्यांत त्याने " एस्यैटिक ' म्हणजे कराय, व ते ताकिक, उपयुक्त, न॑त्तिक 
आणि धामिक भनृभूतीहून कसे वेगं आहे, याचे अन्वयव्यतिरेक- 
पद्धतीने विवरण करून, त्यांमधील भेदावर नेमके वोट ठेवले आह 
या मतानुसार साघारणी-करणे मानृवी चैतन्यधर्माची एके स्वाभाविक 
क्रिया असून वाह्य परिस्थितीच्या वुद्धिगम्य, दद्रिय-प्रत्यक्ष किवा 
अनुमानजन्य, ज्ञानमार्याचा तिच्यावर प्रभाव पडत नाही. तत्त्क्ञान 
किवा विज्ञान याच्याप्रमाणे, तिच्या अनुभरतीचे स्वल्प तर्काधिष्ठित 
नाही (“न बौद्धा" }, तिं कार्यं भावारधरमं सागणाय्या नैतिक 
ज्ञानाचे नाही ( “न नियोगभाक्‌ ' }. ती इतिहासरूप नाही ( 

इतिहासः ' }. ती स्वरूप किवा भ्रमरूप, (न स्वप्न, न मिथ्या जानम्‌) 
नाही. प्रत्येकाला आत्मनिप्ठपणे प्रत्ययाा येणाग्या,  जाणिवेच्या 
सितिजसीमापर्यत विस्तार . पावणान्या, भणि वैयक्तिक ( स्वगत } 
किवा अलिप्ततामूखक ( ताटस्थ्य ) कारणांनी निर्माण होणाग्या 
समज-गैरसमजांनी क्रिवा पूर्वग्रहांनी शवल न होतां, ज्यांची विविध 
ॐगिं एकतित अणि एकजीव ज्ञाङेटी आहेत, अशा अनुभवाचे भाकलन्‌ 
करण्याचा तो एक स्वतेत्र आणि वेगा मार्गं आदे. रौकिक 
व्यवहारात सूखावह्‌, धृणास्पद, उदार, अधम, भयावह किवा मघरुभ 
अशी कशीहि वाटणारी एक गोष्ट, जेच्हा ह्या चंतन्यधर्माच्या नजर 
न्याहाठखी जाते, तेव्हा ती ' रसपर ' होते. ' एस्थैटिक अनुभूति 
म्हणजे या रसपरतेचा आस्वाद. या रसकलत्पनेच्या आधारावर भारतीय 
साहित्यशास्काराना सौदय॑कल्पनँतील' तुटीवर आणि अडचणीवर 


. मात करण शक्य काले; आणि वामनासारख्यां पूर्वकालीन पडिताच्या 


सौदर्यकल्पनेवर आधारलेल्या मताल् त्यांना खो देता आला. रस- 
कल्पनेखा अधिक व्यापक आणि सर्वेकय स्वरूप लाभरून, संगीत भागि 
चित्रकला यांच्याहि चिकित्सकानी “एस्येटिक ' अनुभूतीचे लक्षण म्हणून 
तिचा अंगीकार केला. एडवडं बुलोच्या मते, एस्येटिक अनुभूतीच्या 
स्वरूपाविपयीच्या या उपपत्तीने * एस्येदिक्सं "व्या विचारकषेवाची 
व्याप्ति अनंत पटीने वाढविली आहे. आतापर्यत जे केव कलेच्या 
कषेत्रांतीकू वास्तवांशीच निगडित म्हणून मानल जात्त होते, तें ता 
मानवाचे निसर्गाणी असक संवध आपि हरषडी नित्याच्या व्यवहारात 
आढदून येणार वाणीचें आणि वरतैनाचें सौष्ठव, यामघून प्रतीत होणारे 
अनुभव आणिं आविप्कार, यांनाहि गू पडणाररे ठरणार आहे. 


करखा-तत्वक्षानं 


कलाततत्वज्लानाचौ व्याप्ति : (१) कलात्मकं निमितीत अंतर्भूत 
असचेल्या * एस्येटिक 'जाणिवेप्रमाणेच, सृष्ट पदार्थ, वास्तव घटना 
आणि कलाकृति यांचा आस्वाद आणि चितन याना कारणीभूत होणाच्या 
जाणिवेचाहि ' एस्येटिक ' मीमासेच्या कक्षेत समावेश होतो. त्याच- 
प्रमाणे ( २} कलाकार, नट, ्ेक्षक याच्या मानसिक प्रक्रिया; (३) 
कलेचा सामाजिक अभिप्राय, (४) भापाशास्त्र व इतर चिन्टे, 
प्रतीके आणि प्रतिमाने यांच्या कलात्मकं वापराची मीमासा; 
( ५) उपयुक्तता, सत्य आणि शिव यां सारसी जीवन-मूल्यै आभि 
कलामूल्ये याचे परस्परसवध, याचाहि त्यात अतर्भाव होतो. या शेवस्च्या 
प्रकरणाच्या अभ्यासाचा तत्त्वज्ञानाशी, त्यांतील परतत्त्ववादाशी, 
वि्ेप निकटचा आणि साक्षात्‌ संवंध येतो. ' एस्थेटिक "कड़े आत्मनिष्ठ 
दृष्टीने पाहण्याचा हा प्रमुख मारं होय 


याव्यतिरिक्त, याहून वेगव्ठा असा दुसरा एक वस्तुनिष्ठ भणि 
प्रयोगमूलक मागं आहे. ( १) कलाचा पद्धतशौर अभ्यास, त्यांचे 
परस्परसंवध, त्याचे वर्गीकरण, { २) वेगवेगढे कलाप्रकार, रीति 
व॒ आविप्कारपद्धति याचे वर्णनात्मक अध्ययन, (३) कलांच्या 
विकासातीर वेगवेगढचा टप्प्याचा अभ्यास; (४) कला-परीक्षणाचे 
दडक व गमके यांचा स्वाध्याय आणि विशिष्ट कलाकृतीचें परिशीलन, 
इत्यादीचा त्यात समावेश होतो हे दोनहि मार्गं आवश्यक असून, 
त्यांतील कोणत्याहि एकाची, दुसन्याच्या क्षेत्रात स्ालेत्या विवेचनाची 
आणि सशोधनाची दखल पेतल्याविना प्रगति होगे शक्य नाही. 
जी. टी. फेक्नरने आप्या, ' इंटरोडक्शन टुं एस्थेटिक "च्या उपोद्‌- 
घातात “ एस्थेटिक ' प्रमेयांचा प्रायोगिक पद्धतीने अभ्यास करण्याच्या 
प्रथेचा प्रथम प्रस्ताव केला ( १८७६ ). तेब्दापासून “ एस्येटिक 
प्रतिकरियांचे प्रायोगिक पद्धतीने परिमापन करण्याचे प्रयल सातत्याने 
सुरू आहेत. मनोविभ्लेपणशास्त्ज्ञहि कलानिमितीमागील कलावंताचे 
अवोध देतु णोधून काढण्याचा प्रयत्न करीत आदेत; पण मनोविश्लेपण 
आणि प्रायोगिक एस्थेदिक्स याच्याद्रारा ˆ एस्थेदिक्स मध्ये पडलेली 
भर फारणी उत्साहवर्धक नाही. उरूट उन्त्यू. कोहछेर आणि के. कोप्का 
या मानसशास्तज्ञानी `“ गेस्टाल्ट ' विचारसरणीचा वापर करून 
केलेले या क्षेत्रातील कार्यं, विहैविभरिर्टिक, अंँटामिस्टिक, सायको- 
अंनेलिस्टिक इत्यादीच्या दृष्टिकोणातून केलेल्या कामभिरीपेक्षा 
पुष्कठछच अधिक फलदायी ठरत आहे. गेस्टांल्टिस्ट कार्यपडधती म्हणजे 
' फक्छनल अ्नेलिसिस "ची होय. या प्रतीत विशिष्ट कार्यपद्धती 
ककाकृतीच्या विकासातील वेगवेगलया अवस्थांचं तिच्या संकलित 
स्वरूपाकडे कोणत्याहि परिस्थितीत दुलक्ष होञं न देता, परिशीलख्न 
केले जाते कलाकृति ही एक गतिशील व एकात्म आणि एकसंय निमिति 
असते, या भूमिकेवरून तिचे आकलन करण्याचा प्रयत्न या पद्धतीत 
होत असतो. निर्मत्याकड्न ती याच रीतीने संघटित स्वरूपात आकारला 
आलेली असते, आणि म्हणूनच रसिकाकडून तिचे त्याच पद्धतीने 
ग्रहण व्हावे हे स्वाभाविक आणि क्रमप्राप्तं असते. 


* एस्थेदिक्स ' चा सर्वात महत्वाचा भाग म्दणजे “एस्थेटिक्स रा 
इतिहास त्याच्या योगाने, विश्लेपणात्मक अध्ययनापेक्षा या विषयाचा 
गत्तिशीर आणि अनिर्वध स्वभावधर्मं अधिक स्पष्ट होतो आणि त्याच्या 


मत्तम १-२० 


१५६ केलखा-तत्वक्ञानं 


परिशीलनाला अधिक व्यविति-निरपेक्ष स्वरूप आणि कमी एकामीपणां 
प्राप्त होतो. 


पाश्चात्य " एस्थेरिक्स "चा इतिहास : १ ग्रीक-रोमन 
प्रागेतिहासकाल : पाश्चात्याच्या कलाविपयक विचारांचा उद्गम 
पूर्वकालीन ग्रीक विचारवतांच्या ताकिक कल्पनात आष. साक्रेटीसच्या 
पूर्वीच्या तत्त्वञ्चान्यानी कलाविपयक उल्लेख केठेठे असले, तरी कले- 
संवंधीचे पर्न सर्वसाधारण रीतीने सौफिस्टानी आणि प्रामूख्याने 
साक्रेटीसने ( स्िस्तपू्वं ४७० ) प्रत्यक्षपणे उपस्थित केले. 


(म ) साक्रटीस ( सिस्तपूर्वं ४६९-३९९ ) ˆ सक्रेटिसाने 
विशेप लक्ष पुरविलेा कलाविषयक प्र्न म्हणजे सौद्यची व्याख्या 
हा होय. ' हिपिअस मेजर ' हा समग्र सवाद त्याने या कामी वाहिका 
आहे. या संवादांत साक्रेटीस सौदयव्या विविध व्याल्याचा परामश 
घेतो : (१) सौद्यं हा मागाहून चढविकेला साज आहे. (२) जे 
कुरूप नाही ते सारे सुदर नन्दे. ( ३ } केवठ दृश्य आणि श्राव्य चिपया- 
पुरतेच सौदयं मर्यादित नाही. ( ४ ) सौद्यं म्हणजेच सुख नन्दे. 
(५ ) जे उपयुक्त ते सुंदर हे खरे नाही, असे त्याने दाखवून दिके; 
पण या संवादांतून निश्चित, विधानात्मक निणेय फलित होत नाहीत. 
त्यांत सांगितल्ेठे सारे निपेधात्मक व अकरणरूप आहे. 


(आ ) ष्टेटो ( स्िस्तपू्वं ४८२८-३४८ ) : “ सिपौक्िमम ' 
या संवादांत सौदयचिं निश्चित, विधिरूप दशन तौ घडवितो. * शिव " 
आणि “सुंदर”, ही तो एकरूप मानतो. सर्वश्रेष्ठ, वैशिक आणि स्वयंपू्णं 
ते सुंदर. “ ईरंस ' भणि ! ईस याची एकरूपता म्हणजे सौद. 
त्याच्या या शिव आणि सुंदर यांच्या एकात्मतेच्या परतत््ववादी 
धोरणामृद्धे कलेकडे पाहण्याची त्याची दृष्टि संकुचित आणि आत्यंतिक 
नीतिनिष्ठ आहे. होमरसारखा कवीहि यामूररे त्याच्या निषेधाला 
पात्र होतो. हौमरच्या कलेची भव्यता त्याला मान्य आहे, पण त्या- 
बरोवरच होमरने नैतिक भव्यतेची पातढ्ी तितकीच उदात्त रासून 
त्या दोहोचे परस्परसंवादी, एकात्म संमीलन केले नाही, म्हणून तो 
सेद व्यक्त करतौ. हैगेल, लिभो टांरस्टंय व आधुनिक अतिवास्तववादी, 
याच्यावरील ष्ेटोचा प्रभाव पाहतां, अंरिरस्टांटलच्या खंडनपर टीके- 
नंतरहि प्टेटोच्या परततत्ववादी कलाविपयक दृष्टिकोणांत, अजूनहि 
पुष्कट़च वक्र उरे आहे, असे दिसते. श्री. अरविद व के. आनदकरुमार 
स्वामी, याचा कलाविपयक पर-तात्विक दृष्टिकोण आणि प्लेटोचा 
दुष्टिकोण यांत बरेच साधम्यं आहे. 


{ इ ) अंरिस्टोट ( स्थिस्तपूवे ३८४-३२२ ) : अँरिस्टटल्ने 
काव्यावदुल अधिक उदार दुष्टि दाखवून आपत्या थोर गुरूशी मतभेद 
देविका, आणि कटेच्या प्रायोगिक परिशीलनावर त्याने अधिक भर 
दिला. कठेचें उदात्तीकरणात्मक आणि विरेचनात्मक कायं त्याने मान्य 
केले. हा त्याने प्ठेटोकडून मिक्विलेखा वारसा हो. तेवढचापुरतेच 
पाहावयाचैं तर कठेवदृल्ची त्याची आणि प्टेटोची वृष्टि यामध्ये 
अखेरीस मूरगामी स्वरूपाचा भेद उरत नाही कलेची कल्पना त्याने 
लौकिक व्यवहाराच्या जवन आणी पण त्याच्या हाती त्या खौकिकालाच 
अरौकिकाचे रूप भाले. पाश्चात्य “ एस्थेदिक्स "च्या इतिहासांत 
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अरिस्टटख्च्या ' पोएटिक्स ' या ्रथाला असाधारण स्यान आहे; 
मध्ययुगीन आणि आधुनिक तत््ज्ञान्याना त्याने सारखेच प्रभावित केके 
आहे. जापि हा ग्रथ “एस्थेटिक्स "वरी ङिखाणाचे प्रमख स्फूतिस्थाने 
आहे. आपल्या नीतिशास्त्रीय विचाराप्रमाणेच तो ' एस्थेदिक्स- ' 
मध्येहि मध्यममार्गचा पुरस्कार करतो. 

प्ठेटोप्रमाणेच त्यानेहि “एस्थेटिक ' त्रियेला अनुकरण ("इमिटेशनः) 
असेच म्हटले असले, तरी अनुकरण म्हणजे केव प्रतिकृति क्वि 
नक्कल असे तो मानीत नव्हता, हे ' रूपकावर प्रभुत्व असणे, ही एक- 
दरीने फार महत्त्वाची गोष्ट आहे. " या त्याच्या विधानावरून ध्वनित 
होते, ' जे कधीहि घडे नाही व कधी जुने-पुराणे ठरत नाही, ते सांगणे 
हा कवीचा अधिकार आहे * ( ' पोएटिक्स ' २४ १९ ) 'कलाकृतीचा 
संभव अगागि-भावरूप एकात्मतेतून ज्ञाला पाहिजे. ' अंरिस्टांटर्ने 
ही कल्पना ष्लेटोच्या “ फडस "मधून उचलली. ^ आपण कबूल 
करा की, प्रत्येक ' प्रवचना "ची रचना जिवत प्राण्याच्या शरीरा- 
प्रमाणे अस्री पिज त्याला स्वत्त चे धड हवे, डोके आणि पाय हवेते. 
मध्य हवा आणि आद्यतहि हवेत, आणि त्याचे परस्परसवध, त्यांतीठ 
्रत्येकाला व संकल्ति ‹रीतीने सर्वाना मानवतीलं आणि सुखावह्‌ 
ठरतील असे राहावयाखा हवेत. ते स्वत.च्या पाथिव दशेनद्रासा 
विश्वात्मतेचे प्रकटन करीत नसते, तर सवरेदनामूकक माध्यम- 
द्वारा ते प्रतीत होत असते ' ( ' पोएटिक्स ' १७, ३-४ } पूर्वी उल्ले- 
सिल्याप्रमाणे, “ विरेचना "च्या कत्पनेच्या सवधातहि अंरिस्टांटल 
प्लेटोचाच ऋणी आहे. काहीशा मोघम शब्दात आणि त्रुटित स्वरूपान्न 
ती व्यक्त ्ञालेली असली, तरी “ रौद्र-कारुणिकाचा * ( टजेडी } 
निर्वध-मोचक उदात्त प्रभाव आणि वैफत्य-भावनेची निर्मिति करणाया 
घटकांचा कलेतून निरास, तीत असदिग्ध स्वरूपात ध्वनित ज्ञाले आहेत. 


त्याचा  पोएदिक्स › हा ग्रथ प्राधान्येकरून कान्याच्या, विशेषत. 
नाटकाच्या तत्त्वमीमासेला वादिलेला असला, तरी त्यांत नृत्य आणि 
संगीत यासारख्या कलाच्या अतरगाविपयीची सखोक दृष्टि दशेविणारी 
कित्येक विधाने आहेत. काव्य, नृत्य आणि सगीत ही एक त्रिपुटी आहे, 
आणि क्रियाशीक मनुप्याच्या अनुकरणहारा, त्यांना साधारण 
असलेल्या जीवात्म्याच्या भावनिक एकात्मतेचे दशन घडविणे हे तिचे 
कायं आहे ( ˆ पोएटिक्स,* १.५ }. 


(ई ) स्टोक्स, एपिक्युरिअन्स (खि. पू ३४२) : 
अंरिर्टोँटलनतरच्या एपिक्युरसला ८ खि. पू. ३४२ ) कला 
ही वेष्यास्वरूप वाटली, तर क्लिएन्धिस ( सि. पू. ३२१ ), क्रिसिप्पुस 
(सि. पू २८१), आणि चिचेरा (द्ि पू. १०६) यासारख्या 
स्टोइक तत्त्वज्ञान्याना ती शिक्षिकेसारखीच दिसली. त्यानतरच्या 
अभिजात लेखकामध्ये होरेसचे * आसं पोएटिका आणि “ क्विटि- 
चिन ` स्हेटरिक ", हे ग्रथ महत्त्वाचे आहेत. लोँजिनसच्या नावावर 
चुकीने दाखल जाला “ आंन दि सव्लाइम › हा ग्रथ याच कालांतील 
होय. 

(उ) प्लंटिनस (इ स. २०५-२७० ) . प्लौटिनसने 
प्ठेटोची सौदयैविपयक कल्पना परिणत केली. प्लोटिनसच्या मतानुसार, 
चित्रासारख्या दृश्य अथवा संगीतासारख्या श्राव्य विपयातच सौद 
असते असे नाही. पराक्रमाची कृत्ये, योग्य रीतीने पार पाडली कर्तव्ये 
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अथवा उपकारक काये, वाणी आणि वतन यातीर ओौचित्य, यासारल्या 
इद्रियपरोक्ष अनुभवांतहि तें दिसून येते केवठ सिमेदरी ( सममात्रता ) 
आणि प्रमाणवद्धता यानी सौदयेनिप्पत्ति होत नाही; कारण कुरूप 
पदार्थातहि प्रमाणवद्धता असते; आणि सूर्यास्तासारस्या सुदर द्यांत 
प्रख्णवद्धत्तेचा अभाव अस्तो बाह्य पाथिव डोक्याहून वेगढ्या अशा 
दुसन्याच एका आतरिक डोढयालखा ख्या सौदयचि दशंन धघडत असते, 
त्याचा जन्म चितनातून होतो, आणि चितनाचा उमम मनात असतो, 
वस्तु आकपक असो वा ओवडधोवड असो, चित्तनाने ती सुदर वनते 

याच कारणाने प्रिय पदाथं अधिक प्रिय आणि अप्रिय पदार्थं अधिकं 
अप्रिय वाट्‌ लागतात. कला निसगचिं अनुकरण करतात, म्हणून ष्ठेटो 
त्याला तुच्छ ठेखतो ही त्याची चूक आहे, असे प्लांटिनस दाखवून देतो 

निसगं स्वत च परम कत्पनेचे अनुकरण करीत असतो, आणि जियें 

तो उणा पडतो तिथे कला ते न्यून भरून काढण्यासाटी त्यात सृधारणा 

करते ( "एच्नीड, ' ५, पुस्तक ८, प्रकरण १,२ ). 


२. मध्ययुग (चौथे ते पधरावे शतक) . ए. वी. वोप्नाके स्ाग्रतो 
कौ, प्ठांटिनसने प्रतिपादिलेत्या ह्या सौदयैकल्पनेचा, हैगेर पुनरुढार 
करितो. मध्यतरीच्या काठात ती दुष्टीभाड क्लाली होती, भागि 
समकालीन चिद्वाद्यानीहि तीत फारच थोडी भर घातली ! हिप्पीभत् 
मेजर 'मधील साक्रेटीसच्या अकरणरूप आणि टीकापर कल्पना 
आणि ष्ठेटो, प्लांटिनस व हेगेर याची विधिरूप सौदर्यकल्पना, यामध्ये 
वहुतेक सवं सौदयेविपयकं विचाराचा आशय अतर्भूत होतो जे ने 
इद्रियसुखकारक ते ते आरंभीच्या मध्ययुगीन सस्ती विचारवताना 
गहणीय वाटे, आणि त्यांच्यापैकी काहीच्या दृष्टीने कला ही केवढ 
इद्रियसुखकारक होती. पीटर अवेलाडं ( १०७९ ते ११४२ } आभि 
उनूस स्कोटुस ( १२६५ ते १३०८ ) कल्पनाशक्तीला ‹ विचार- 
संभ्रामक * म्हणून तुच्छ लेखीत. टांमस अंक्वायनस ( १२२४-१२७४) 
याच्या दृष्टीने आध्यात्मिक तेजात सौदये साख्विलेले होते मास्टर 
फेक्टाटं ( १२६०-१३२७ ) याच्या प्रवचनांत व्यक्त लित्या 
“ एस्थेटिक ' तत्तमीमासेशी वैदिक सौदर्यविचाराचें पुष्कठसे साम्य भह, 
असे ए. के. कुमारस्वामी यांनी आपल्या “ टान्स्फोमेशन ओआंफ 'नेचर 
इन अदे या ग्रेयांत ( पृष्ठे ४६२-४९५ ) दाखवून दिले अहे. 


३. रेनेसान्स ( पधरा, सो्ा व सतरावे शतक ) : रेनेसान्समधील 
विचारवंतानी कलावंताना पूवेषरपरा ञ्ुगारून या आणि निसर्गाच्या परि- 
सरात आपले आदर्शं शोधा, असा आदेण दिला. रेनेसान्सकारीन कलेला 
श्रीक सौदर्यकल्पनांमधूनहि स्फूति मिन्ाली लिमोनार्दो द विची (१४५२- 
१५१९ } याने शास्त्र आणि निरीक्षण यावर केच मूर्धार म्हणून 
भर दिला. आधुनिक तत्त्वज्ञानाचा आरभ देकातं ( १५९६-१६५० ) 
पासून ज्ञाला, असे म्हटले जाते. देकात वुद्धिवादी होता. एेद्विय सवेदना 
फसव्या असतात म्हणून एद्रिय अनुभूतीकडे तो तुच्छतेने पाही. त्याची 
ही धारणा केला उपकारकं नव्हती ; तरीहि विषयाचे ज्ञान हा तत्त्व- 
ज्ञानाचा पाया होय, या भूमिकेवर तो निर्भर असल्यामृरे, तेवढचा- 
पुरती त्याने ' एस्थेटिक्स "छा आत्मनिष्ठतेची इव दिली. जी. उन््यू 
लायन्निञ्च ( १६४६-१७१६ ) हाहं वुद्धिवादीच हता पण देकातंहून 
त्याने 'एस्थेटिक' संवेदनेखा अधिक वरचे स्थान दिले. "एस्थेटिक' संवेदना 
प्रसन्न आणि सुस्पष्ट असण्याची संभवनीयताच देकाते नाकारतौ, तर 
लायन्निज्ञ ती सुस्पष्ट नसटी तरी प्रसन्न असणे शक्य आदे, असें मानतो 
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४. अठटरावें शतक : अठराव्या शतकांत शप्ट्स्वरी ( १७०९ } 
आणि हचेसन ८ १७२३ } या त्रिटिश्न विचारवंतांनी बुद्धिवादविरोधी 
प्रतिक्रियेचा पक्ष घेतला. !रुवि ' ही सौदर्यास्वादाची सहजवृत्ति 
किवा नैसगिक प्रेरणा आहे, आणि. तिचे स्थान संवेदना आणि बुद्धि 
या दोहोच्या दरम्यान आहे, असँ ते मानतात " एस्येटिक ' संवेदनेरा 
त्यानी नैतिक धारणेचं एक अंग वनविले. नैतिकता याणि बुद्धिनिष्ठा 
याच्या पकडीतून (एस्थेटिक "ला मुक्त करणारा पहिला वब्दंणी यशस्वी 
आधुनिक एस्थेटिशिअन, गिआम्बातिस्ता व्हिको हा हौय. ' सायन्स 
नुआन्दो ` ( १७२८ } या आपल्या, आता प्रसिद्धि पावलेत्या ग्र॑भात, 
कल्पनेचं कायं काव्यक्षत्रांत मूलगामी स्वरूपाचे असून, शास्त्रीय 
विचारांत्गंत पद्धतीहुन तिची या क्षेत्रातील कायेपद्धती भिन्न आहे, 
हे त्याने दाखवून दिले; पण व्हिको आणि त्याचे ग्रंथ समकारीनांच्या- 
नजरेतून' निसटले. का्िलच्या ({ १६०६१६८४ } ˆ कोड ओंफ 
रूत्स "मध्ये ग्रथित्त केकेल्या तकंशुद्ध॒ नियमानुसार काव्यरचना 
करणाय्यांचे ते बुद्धिवादी युग होते. त्या शास्त्रीय पद्टतीला विरोध 
करणारा च्हिको हा त्या कालांतीर एकमेव माणूस होता. स्वाभाविकच 
त्याचे म्हणणे तेन्हा अरण्यरूदन ठरले नसते, तरच नवल. 


अठराव्या शतकात कलेविपयी अनेक तकंदुष्ट कल्पना अस्तित्वात 
आल्या. काही ठराविक विपयच काव्यात्म असतात आणि काही विशिष्ट 
शब्दच खास काव्यानुकूल असतात, ही त्यांपैकी एक होय. ' सौष्ठव- 
रेषा ` ( लाइन्स ओंफ ग्रेस ) म्हणून गणत्या जाणाग्या काही विशिष्ट 
रेपानाच होगार्थने आपल्या " अनंलिसिस ओंफ स्यूटी ' ( १७५२ ) 
या ग्रथांत कलात्मक म्हणून गौरविके आहे. वकंने आपल्या “अन 
इन्क्वायरी इंटु दि ओंरिजिन ओंफ अवर आयडिमा आंफ दि सन्खाइम 
अंड दि व्यूटिपुल' ( १७६५ ) या ग्र॑थांत, लघुत्व, नितदपणा आणि 
चैतन्य यांसारख्या काही विशेष गुणानाच कठाकृतीच्या सौदयचि घटकं 
म्दणून गणे आहे. जी. टी. फेक्नरने या संदर्भाति काही प्रयोगाच वर्णन 
केठे आहे. दहा चौरस इचांचे १:८१, २:८५ पासून ते २१ . ३४ 
पर्यतच्या लावी-रदीच्या गुणत्तरात कापलेले पुदुचाचे तुकडे प्रयोगासाटी 
निवडलेल्या उमेदवारांना दाखविण्यात ञे, आणि त्यांना, त्यातून 
सर्वात अधिक्र आवडणारे तुकडे निवडण्यास सागण्यात्त आ. एकदरीत 
२१: ३४ या गुणोत्तरांतं कापलेकले तुकंडेच वहुतेक सर्वजणांनी निवड- 
त्यात दिसून अलि. या गुणोत्तराखा “ गोल्डन सेक्शन ' असे नांव आहे; 
व ते चित्नकलेची गुरुकिल्टी म्हणून माने जाते. 


लेसिगने आपल्या “ लागोकून ' या ग्र॑थात ( १७६६ ) शारीरिक 
निरुपाधिक सौदर्याची आपली कल्पना मांडली कलाविपयक विचाराचे 
एक महत्त्वाचे अंग म्दणून उदात्ततेच्या कल्पनेलाहि त्याने आपल्या 
विवेचनांत मानाचे स्थाने दिले. याच कालात डं जान्सनसारष्या 
व्यक्तीनी उदात्ततेची कल्पना ग्राह्य रठुरविली. त्याच्या मताप्रमाणे 
मनुष्यच तेवढा सुंदर असतो, वनस्पति असू शकत नाहीत लांजिनसचा 
म्हणून समजला जाणारा “ ओन सव्लादइम ' हा प्रवंध वस्तुत. त्याचा 
नसून, कासायेक्िअसच्या एका नष्ट ज्ञारेल्या प्रवंधाचा तौ कवठ 
“अनुवाद होता. त्यात प्रौढ ठेखनशैलीवर्‌ भर देऊन, उदात्त आणि सदर 
याची युति घडविली आहे. कठेच्या तत्वज्ञानाला सध्या प्रचकित असलेले 
“ एस्ैदिक्स * हे नाव देणारा ए. बाउमभाटेन हा ग्रंयकार्‌, ( १७५० } 
याच काकातीर होय. लायव्निह्नप्रमाणेच त्याचाहि कक वराचसा 


कखा-तच्वक्नान 


वुद्धिवादाकडेच असला, तरी एद्रिय-सवेदनाग्रहणाचा श्रेयादशे निश्चित 
करण्याची त्रयव्निन्नची पढची पायरी त्याने गाव्ली; हे त्याचें श्रेय 
त्याला दयावयालाच हवे. जीत निर्मात्याचं व्यक्तिमत्व अधिकांत अधिक 
अभिव्यक्त होते, ती कलाकृति उत्तम. “कुल सत्य, जाति 
सत्यतर, आणि व्यक्ति स्त्यतम.* हे त्याचे सूप्रसिद्ध विधान 
(  एस्थेटिक ", पृष्ठ ४४१ ) त्याच्या ' एस्थेटिक  आविष्कारावद्लच्या 
दुष्टीचें द्योतक आहे; पण ही त्याची ममंग्राही दुष्ट एखाया मौल्यवान्‌ 
रत्नाप्रमाणे बुद्धिवादाच्या दगडमातीच्या दिगा्यात शाडटी गेली 
आह ही दुर्देवी घटना होय. 

५. इमान्युएल कांट ( १७२४१८०४ } : याचा महान्‌ ग्रंथ 
^ दि क्रिटिक ओंफ एस्थेटिक जजूमेट ' ( १७९० } ही पाश्चात्य 
" एस्थेटिक्स "च्या इतिहासाच्या ओघाला केलाटणी देणारी महत्त्वाची 
घटना आहे. यो ग्रंधात कांटने आकार आणि आशय, सौदयं भाणि 
उदात्तता, सवेदना, कल्पना आणि तकंवृद्धि यांमधील विरोधांना 
धैयनि तोंड दिके अदे. “जे निरपेक्ष आनंद देते ते सुंदर” "ज्योत 
आकाराची परिपूर्णता आहे, पण जें सपल्याच लक्षण दर्भवीत नाही 
ते सुंदर" !सुंदरते की, ज्याला वैशिक आनंदं निधान म्हणता 
येई ' या त्याच्या उद्मासंत त्याची “एस्येटिक ' जाणिवेसंवंधीची 
निरकेप, मम॑ग्राही दृष्टि स्पष्टपणे प्रतीत होते. 

या विधानांतरून ध्वनित होणारा आणय जर त्याने अधिक विशद 
केखा अस्ता, तर त्याचे त्यालाच समजून आले असते की, ही निरपेक्ष 
' एस्येटिक ' क्रिया ताकिक आणि तिक व्यापाराहून वेगी असून, 
उपयुक्त, ताकिक किवा नैतिक मूल्यांचा तिच्यावर तावा चालत नाही, 
अयवा त्या प्रकारव्या हैतूसाठी रावणे हे तिचे कार्यं नाही. “ ज्याचा 
थाग लागत नाही, अशा उगमातरुन उदय पावलेत्या शक्तीचें कवाड 
सोटण्याचे वद्ध ज्यात आदे, असा हा एकमेव अनूभव आहे, ” असें 
तो म्हणतो, तेब्दा कल्पनामूलक अनुभूतीच्या गाभ्यालाच त्याने हात 
घातला आहे असे वाटते; पण॒ वाउमगारटनकडन वाल्फद्वारा 


`मिकलेल्यां बौद्धिक परेपरेच्या आणि हचूमकड्ून प्राप्त ज्ालेल्या 


सवेदनासवंधीय गृहीत त्याच्या वारशाने, त्याची ही रहस्योद्ग्राही 
अतदुष्टि काहीशी दूपित केरी. “कला ह वौद्धिके धारणेशी संगत 
असलेल्या कल्पनेचें निदशेन होय ", अते जेव्हा तो सांगतो, तेन्हा तो 
कल्पनेला उपाग वनवितो ; पण अशा प्रकारच्या विधानाच्या वरोवरीनेच 
त्याच्या दुरुस्त्यापस्त्याहि आढल्तात. " बौद्धिक धारणा नसतांहि 
ज्याच्यापासून आनंद लाभतो ते सुंदर , “ वौद्धिक धारणेचा अभावे 
असलेल्या ' एस्थेटिक ' निमिति असू शकती. „ ' कलात्मक सौदय 
ही वस्तु नन्दे, तर वस्तृचे सुंदर निदशेन होय ! “ साध्यानुगामी 
निय हा जसा ' एस्येटिक्स "चा पाया तशीच त्याची मर्यादा आहे “; 
अशा प्रकारच्या परस्परविरोधी विधानाचा समन्वय करण्यांत काट 
यशस्वी स्ञाला नाही, आणि अलेरीस, ˆ लौकिक व्यवहार आणि 
तात्विक उपपत्ति यांच्या दरम्यान जिची जागा आहे, जिच स्वरूप 
आक्लनीय तसेच अनाकलनीय आह, जी स्वभावत. नैतिक असूनहि 
कर्मकाडावदल उदासीन आहे, सुखावह असूनहि जी एेद्विय भो्गा- 


-पासून पूर्णपणे अलिप्त आदे ^ अशा एका कूट संवेदनाशक्तीचा निदेश 


करून, त्याला आपे म्हणणे गूढगुजनाच्या सुरांत संपवावे लागे 
आहे ( कोच : ' एस्थेटिक », पृष्ठ २८२ ). ४ 


कखा-तत्वक्लान 


६. काटचे वारसदार - याषैकी एफ. सी. शिलर, ( " व्दोकंस, 
गुवर डाय एस्पेटिक „ १८४२ ) याने कल्पनामूलक कार्यापासून 
वुदधिनिष्ठ कार्यं अलग करण्यांत वरेच यश मिकविले- तो सागतौ कौ, 
कोणत्याहि कलाकृतीचा आशय, शांत आणि स्वतंत्र चित्ताने विकसितं 
ज्ञाला पाहिजे. अत्यंत श्षद्र विपषयहि अशा रीतीने माडला जावा की, 
त्याचं पर्यवसान गभीर परिणामात व्हावे, आणि गंभीर विषयाच्यां 
माडणीची पद्धती अशी असावी की, विनोदी वातावरणाच्या निमितीला 
ती पोपक ठरावी. कलावत जगापासून अलिप्त राहतो आणि त्यां 
अक्प्ततेमृढ्धेच त्याला नव्या जगाची निर्मिति करता येते ( पत्र क्रमांक 
२५ ). “ कोणत्याहि विशिष्ट मानवी शक्तीचा आवर्जून पुरस्कारं 
करण्याचा दावा 'एस्थेटिक' वृत्ति करीत नाही, तर कोणत्याहि प्रकारचा 
पवितिप्रपच न करतां ती त्या सर्वावर आणि त्यापैकी प्रत्येकावर समतेने 
सारखीच मायापाखर घारूते व त्यामुेच "एस्थेटिकः' क्रियेला अमर्याद 
कार्यकषेत्र ाभते ”. हे खरे असले तरी रोमेटिसिज्ञम आणि गृढवादं 
यांच्या प्रभावांतरून त्याने कल्पनाशक्तीला पूणपणे मुक्त के, असें 
म्हणता येत नाही. 


टी. जी. फिष्ठने आपल्या, * गड उर वि्ेनूरशेपटलेहरे ' ( १८४५ ) 
या ग्रथात, कल्पनाशक्तीचे “ नवीन विश्व निर्माण करणारी, अहमा्र 
आणि अह-इतर याचा सयोग घडविणारी क्रिया-ध्येय निश्चिति करणारी 
क्रिया-म्हणजेच वुद्धि, ' असे अधिक अचूक वर्णेन केले; पण कठेशीं 
तिचा सवध मात्र जोडून दाखविला नाही. 


एफ शेलिगने †फिलँसफी ओंफ आर्ट ' ( १८०२-०३ ) मघ्ये 
“ वैयक्तिक स्वभावाचे माकलन करण्याचे साधन ”, असे कल्पनेचे 
वणेन केले. “ व्यक्तीची सजीव प्रतिभा निदशित करणे, है कलच कायै. 
त्याला अवृद्ध आणि प्रवृद्ध अशी द्विविध अगे आहेत. स्वभावतः अबुद्ध 
आणि चैतन्यदृण्टया प्रबुद्ध . “ आज तत्त्वज्ञानाची काव्यापासून 
फारकत स्ञाटेली असली, तरी लवकरच असा एक काठ येईल कीः 
जेव्दा ते त्याच्याकडे पुन्हा परते, आणि मग त्या नव्या दरशंनातून 
एक नवी दिव्यकथा-सुष्टि ( मायथांलांजी ) जन्माला येईल, “ 
असे त्याचे भाकीत आहे कर्तव्य आणि कला यापासून दुरावछेल्या 
शुद्ध तत्त्वज्ञानाच्या वरोवरीने असे दुसरे एक दर्शन भारतात अस्तित्वं 
होते, याची त्याला माहिती नव्हती, त्याचप्रमाणे प्ठेटोच्या दिव्य- 
कथाचीहि त्याला माहिती नसावी. के. न्त्य. सांज्गर ८ ' व्होरेटस 
न्दी वी. एस्थेटिक', १८२९ ) एक प्रकारच्या अतीद्रिय कल्पनाशक्तीचे 
वणेन करतो. हेगेलच्या कलाविपयक तत्त्व्ञानावर त्याचा वराच प्रभाव 
पडला असावा. 


७. जी. डटर, एफ, हेगेल ("एस्थेटिक', १८३५) : काटनंतरच्या 
तत्त्वज्ञान्यांच्या गृढात्मक "एस्येटिक्स'मध्ये हैगेलने फार थोडी मौलिक 
भर घातटी. हैगेक्च्या मतानुसार वैश्विक कल्पना हाच चैतन्याचा 
सर्वोच्च आविष्कार होय. प्ठांटिनसप्रमाणे त्याच्याहि दृष्टीने सौद 
हा निरुपाधिक कल्पनेचा एद्रिय संवेदनामूलक आविष्कार होय. 
( ' एस्येटिक ", पृष्ठ १४१ } . चैतन्याच्या त्रिविध आविष्कारातील कला 
हा पहिला, धमं हा दुसरा आणि तत्त्वज्ञान हा तिसरा आविष्कार होय. 
यापैकी कला एेद्रिय सवेदनामूलक, धमे कलात्मकं असून शिवाय पूज 
स्वरूपाचा, आणि तत्त्वज्ञान निरुपाधिक कल्पनेविपयीच्या अनिर्वध 
विचाराचा भाविष्कार होय. 


१५६ 
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८. भार्थर शोपेनहांवर ( १७८८१८६० } ` ठहेगेल आणि 
त्याचे अनुयायी याच्याशी शोपेनहाँवरचा उभा दावा असे त्यांना तो 
‹ दांभिक पडत आणि पढतमूखे ' म्हणून संबोधी. इच्छाशक्तीच्या 
न्याय्य अधिकाराकडे या सनातनी पडितांनी कानाडोक्ा केला, असँ 
त्याच मत ज्ञाल्यामुरे, त्याने तिला तिच्या वास्तव स्थानावर आरूढ 
करण्याचा अदाहास केला. “दि वल्डं अंज वृडल अँड भआयडिभ 
( १८१८ ) या आपल्या ग्रंथांत त्याने कल्पनाशक्तीच्या वरची जागा 
इच्छाशक्तीला दिली त्याला संगीतात सर्वोच्च कठाविष्कार प्रतीत 
होतो. ! सव कला संगीताच्या पदवील पोचण्याची असोशी धरतात्त " 
त्याच्या मताप्रमाणे, ' संगीत कल्पना माडीत नाही, तर कत्पनाश्री 
समांतर अशा इच्छाशक्तीचा प्रव्यक्षाविष्कार करते. * (कला व्यक्ति- 
केद्रित असते, समष्टीवर नब्े , या वस्तुस्थितीवर त्याने प्रामल्याने 
भर दिला. प्रकषुन्ध मनोधर्माच्या निराशावादी उद्रैकांमुे त्याचा विचार 
शवल ज्ञाला आहे. 


फरेडरिक नीत्छेवर { १८४४-१९०० ) त्याच्या विचाराचा फार 
प्रभाव होता. ^ दि वर्थं ओंफ टरजेडी ' या आपल्या प्रंथात ( १८७२ } 
नीत्छेने " आपोलिनेस्क ' कला आणि ' डायोनिक्षिआक' कला 
यांमधील फरक निदशित करण्याची महत्त्वाची कामगिरी केटी मू्ति- 
शित्पांत दिसून येणारी सात्त्विक प्रसन्नता हा शातिधमं भापोकतिेस्क 
कटेचा विशेष गण, तर संगीतांत आढकणारा अनिर्वध उद्रेक हा खास 
डायोनिक्षिआक कलेचा स्वभावधर्म. पहिल्या प्रकारच्या कठेत आकारा 
अधिक महत्त्व, तर दुसग्या प्रकारच्या कठेत विकाराला जास्त अवसर 
पहिली अभिजाततावाद्याना अधिक जवठची तर दुसरी रोमंटिस्टाना 
जास्त जिन्हाव्याची. क्रोचेच्या मते हा विचार सदिग्धं आहे, म्हणून 
त्याचें तकंशुद्ध परीक्षण होऊ शकत नाही; पंण या फरकातून निपन्न 
होणाय्या विचारांची लक्षणे शोपेनहंवर आणि रोमंटिस्ट या दोधानाहि 
सारलीच लागू पडणारी आहेत. 


९. निर्पाधिकवादी ( अंन्सोल्युटिस्ट ) आणि चिद्वादी ( आय- 
डिभालिरस्टिक ) : उपपत्तीविरुद्ध प्रतिक्रिया ` कलेच्या निरूपाधिकं 
कल्पनेवर अधिष्ठित ज्ञालेल्या उपपत्तीविरुद्ध यानतरं प्रतिक्रिया होप्यास 
सुरुवात ज्ञारी. जे. एफ. हवटि याने तिचा उपक्रम केला; पण १८४१ 
मध्ये तो मरण पावला. त्यामुके त्याचें ते काये अधंवटच राहिले, पण 
° हिस्टरी ओंफ एस्थेटिक ' ( १८५८ ) या ग्रंथात रोँवटं हिमरमन 
याने त्याचा अभिनिवेशाने पाठपुरावा केका. हेगेच्या ^ आयडिभा ' 
चे त्याने उच्चाटन केले, आणि केवढठ संगति, सवाद, ओौचित्य आणि 
डेफिनिटिन्ह कपिन्सेशन यांच्या दंदमुलक संयोगातीरू परस्परसवधाच्या 
साहाय्याने कलात्मक आकाराचे विशदीकरण करण्याचा त्याने चंग 
वांधला. १८६८ मध्ये हर्यन कत्ते याने आपल्या ! हिस्टरी आफ 
एस्थेटिक इन जर्मनी ' या प्रथांत या आकारवादावर जोराचा हल्ला 
चढविका, आणि “सौदयं केवठ आकारांत असू शकत नाही, आशयालाहि 
तितकेच महत्त्व आहे ” असे मत आग्रहपू्वक प्रतिपादन केले. 


“आकारवाद ' ( चिद्वाद }) आणि ' प्रतत््ववाद › यांचे पयवसान 
हवंट स्पेन्सर ( १८२६-१९०३ ) मध्ये ्ञालेले दिसते. त्याचे एस्थेदिक 
“ पोक्चिटिच्िस्ट ' आहे. मापल्या “ एसे ओन दि मूसफुल अंड व्यूटि- 
फुल "मध्ये ( १८५२-५४ ) तो दाखवृून देतो की, उपयुक्त बन्दा 
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उपयुक्त राहत नाही तेव्हा ते सौदयं पदवीला पोचतें. जीवनप्रेरणा 
जेन्हा आपके जैविक कायं संपवून उत्साहाने वरसांड हीते तेन्हा 
'एस्थेटिक' भावनेवा उदय होतो. या कत्पनेने के. ग्रूसच्या !एस्थेटिक 
{ १८९२ ) या ग्रंथांतील, * कला हौ कीडनक्रिया आहे ' या उपपत्तीचा 
मार्गं चोखादून दिला. जे. एम. गुयनि “आं इन इटूस सोशालांजिकल 
आस्पेक्ट्स ` ( १८८९ }) या ग्रथांत, “ सहानुभूति हा कठेचा 
मूलाधार आहे, आणि 'क्खा ही मूर्तः सामाजिके भावनेचा 
आविष्कार आहे " असे मत मांडे. 

सी. लोत्रोसो ( १८३५१९०९ ) कठेला विकरेति मानतो आणि 
प्रतिभा रोग, भ्रम व वेड म्हणतो. 

१०. विसावेँ शतक : विसाव्या शतकात  एस्थेटिक्स "मध्ये मानस- 
शास्त्रीय पद्धतीचा अधिक वरचष्मा ज्ञाला. थिओडोर कल्प्सिच्या 
° एस्थेटिक ' ( १९०६ ) मध्ये प्रतिपादिच्ेल्या “एम्पथी' या 
कल्पनेचा या क्षेत्रात अनेक वर्षं वरपगडा होता. याव्यतिरिक्त आणखी 
दुसरे प्रभावी मानसशास्तीय प्रयत्न म्हणजे : १. सी. व्हुलेटादन व 
जी. ई. सीशोभर ( ' सायकोंलोंजी आफ स्युद्चिक ` १९३८ ) यांचे 
कलाकृतीशी संवधित असलेल्या, व्ण, ध्वनि, प्रतिमा याविपयीचे 
प्रायोगिक अभ्यास आणि २. फरोंदडच्या संकलित प्रवंधांत समाविष्ट 
स्ञालेले ( भागय्था, १९२५ ) व के. युंगच्या ^ओंन दि रिलेशन 
ओंफ भनेलिटिक सायकांलोंजी दु पोएटिक आट ' (१९२२) या 
ग्र॑थांत आणि डी. ई. ्तंडर याच्या !दि सायकोर्भेनंलिस्ट अंड दि 
आरटिस्ट “ या पस्तकांत समाविष्ट असलेले मनोविश्लेषणात्मक ठेख 
हे होत. सर्वात अधिक फलप्रद ठरछेला आणि वहुमान्य ज्ञालेला कला- 
भ्यासाचा प्रयोग म्हणजे के. क्का याने " प्रान्लेम्स इन दि साय- 
कोलांजी भंफ आट ' (१९४०) या ग्रंथांत वापरलेल्या गेस्टाल्ट 
पद्धतीचा हेय. 

पद्धतशीर रीतीने विचार करणाया विसान्या शतकांती “एस्थेटिकः 
तत्त्वज्ञांत प्रामुख्याने, जाजं सांतायना ( !दि सेन्स ओंफ ब्यूटी, ' 
१८९६ }, ची. कचे, ( " एस्येटिक „ १९२१ ), आरी चरगेसन 
( ˆ लाप्टर ', १९०० ), क्लाइन्द्‌ वेल ( ^ आटे, १९१४}, 
रोजर फ़ाय, ( ' व्हिजन अंड डिज्ञाइन `, १९२४ }, ई. एफ. केरिट, 
{ (दि फिलोसफी ओंफ ब्युटी १९३० ), आर जी. कोंलिगवुड, 
( ' प्रिसिपल्स आंफ आट „ १९३८ }), जान उचूई, ( ! आटे इज 
एक्स्पीरिजन्स ” १९३४), एस. अंलेक्छंडर, ( “ब्यूटी अँड दि 
अदर फोम्सं आंफ वस्य ! १९३२३ ), हवंटं रीड ( ' दि मीनिग 
आंफ आटे १९३१, ˆ दि फम्सं ओंफ थिग्ज अनूनोन „ १९६० }, 
हेन्री ओसवनं, ( ' यिअरी आंफ ब्यूटी , १९५२ ), एस. छंगर, 
( “फलिग अँड फमं ^ १९५३ }, जे. मास्ति, ( ' क्रिएटिव्ह 
इंटचुदशन इन अगे भंड पोएट्री , १९५३ }, जां पाल सार्वं 
( “ छ'इमाजिनेर „ १९४० ) आणि मर्लो-्पांटी, ( ' फेनामेनांलोंजी 
द ला पसंप्शां", १९४५ } यांचा अंतर्भाव होतो. वी. वोसाकेचा 
^ दि हिस्टरी आफ एस्थेटिक " ( १८९२ ), अक आंफ लिरस्टोवेक्चा 
ए क्रिटिकल हिस्टरी आंफ मोडनं एस्थेटिक्स ` ( १९३३ ), वी. 
कोचेचा " हिस्टरी आफ एस्येटिक ` याचा ' एस्थेदिक्स "व्या इतिहासा- 
संवंधीच्या ्रंथांत अवश्य निर्देश ज्ञाला पाहिजे. शेवटी उल्लेखिकेला 
क्रोचेचा हा ग्रथ त्याच्या “ एस्थेटिक "चा द्वितीय खंड होय. 


१५७ 
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भारतीय सौदर्यशास्तरांतील प्रवत्ति प्राचीन भारतीय लाक्त्यि- 
मीमासा भाणि पाश्चात्य एस्थेरिक्स' यामध्ये तीन महत्वाच्या वावतीत 
फरक दिसून येतो. 

१. प्ठेटोपासुन तों हेमेलपर्यत ' एस्थेटिक्स "विषयक प्रभ्नांचा विचार 
तत्त्व्लानाचेँ एक अविभाज्य अंग म्हणून होत आला; परंतु भारतीय 
परपरेत सौदय॑विपयक प्र्नांची मीमासा है तत्वज्ञाना आवश्यक 
अंग मानल जात नन्हतं. षडदर्शनात्मक सनातन तत्त्वमीमांसा हैँ 
किवा जैन व बौद्ध यांची सकौ्णं तत्तवन्ञानग्रणारी, या दोहौोमध्येहि 
सौद्य॑विपयक प्रश्नांसंवंधीची प्रत्यक्न चर्चा नाही. कलेच्या क्षेवातून 
आयात केल्या उपमा-रूपकादिकांचा तात्विकं चचत वापर केल्याची 
उदाहरणे मात्र विपुल आदक्तात सांख्यदशेनांत ' प्रकृती "ला 
नतंकीची उपमा दिली आहे आणि ^ पुरुपा "ला तत्त्वचितक ‹ कवि " 
म्हटले आदहै. ( मोनिअर वुइत्यम्सच्या संस्कृत-इग्रजी कोशांतील 
" कविं ' एव्दाचे निरूपण, पृष्ठ २९४ }. णैव आणि वैष्णव दशंनात 
नारायण आणि शिव याना, "जगन्नाटयप्रयोगरसिक ' अशी संज्ञा 
योजिली असून, विश्चसंसाराची, ' नाटय ' अथवा ' लीला ' यांशीं 
तुलना केली आहे. 

२. क्रोचे, कोलिगवृड, एस. लांगर इत्यादीच्या ्रथात, सवं कलांना 
समान अणा मूलतत्त्वांची चर्चा आहे. अशी मौलिक तत्त्वमीमांसा 
कोणत्याहि अभिजात संस्कृत ्रथांत आढलत नाही. अगदी अलीकडे, 
विसाव्या शतकात, रवीद्रनाथ टागोर यांनी आपल्या ! क्रिएटिनव्ह 
युनिटी ' या प्रवंधात आणि ए. कुमारस्वामी यानी टान्सफमेशन 
ओंफ नेचर इन आटे" ( १९३४} व॒ “फिगसं आंफ स्पीच" 
( १९४६ ) या ग्रथात भारतीय करेव्या मूलतत्त्वांची मीमांसा 
केटी आहे. ए. सी. कक्रेजा यानी, ˆ र रसा एसाय सर क ईस्थेटिक 
हुदिर्ओँन ' ( १९२८ ) या ग्रथात, भारतीय कलाविचाराचा प्राण 
जो “रस ", त्याचा परामश घेतला आहे. के. सी. पांडे व प्रवासजीवन 
चौधरी यानी भारतीय राकित्य-विचार आणि पाश्चात्य एस्थेटिक्स 
याचे, अनुक्रमे, ' कपेरेटिव्ह॒एस्थेटिक्स * ( १९५० ) वे ^ स्टडीज 
इन कपेरेटिन्ह एस्थेदिक्स ' या ग्रंथांत तुलनात्मक विवेचन केले 
आहे. एम. हिरीअण्णा याच्या ! आटे एक्स्पीरिजन्स ' या ग्र॑यात 
( १९५४ ) कठेच्या मूरतत््वाचा शोध घेतला आहे 

३. भारतीय प्रथेनुसार, लाकित्यविपयक प्रभ्नांच्या विवेचनाचा 
तत्तवज्ञानाच्या मख्य ओघा समावेश होत नाही ; पण साहित्य, चित्र, 
सगीत, शिल्प, स्थापत्य यासारख्या कलांच्या रूपतत्त्वाचे ओौपपत्तिक 
परिशीलन, हा ज्या त्या क्ठेचा, आपापल्यापुस्ता, स्वतंत्र आणि 
स्वयपूर्णं अभ्यासविषय मानल जातो. एका दृष्टीने ही प्रथा भारतीय 
सौदयेशास्त्राच्या विकासाला आणि प्रगतीला उपकारकच ठरटी आहे. 
कलाविपयक प्रश्नांची तात्त्विक विचाराणी सांगड न चारुण्याच्या 
या भारतीय प्रवृत्तीमुे कलातिषयक मूलतत्त्वांचा तलस्पर्शी शोध 
घेणे सुलभ होड शकले. रानीरो ग्नोरी याचे तरः असे मत आहे कौ, 
अशा परिशीलनांचे निष्के आजहि ग्राह्य ठरणारे असून, अंशतः 
आधुनिक पाश्चात्य विचारालाहि अभिनव वाटावेत, असे आहेत. 
( ! एस्थेटिक एक्स्पिरिअन्स अंकांडिग ट्‌, अभिनवगुप्त ", पृष्ठ ३२ }. 

भारतीय सौदयेशास्त्र अगदी आरंभापासूनच, प्रामूख्याने एकेका 
विशिष्ट कडेच्या परिशीखनाशीं निगडित राहिरे आहे. प्रत्येक केच 
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प्रवतेक म्हणून मानला जाणारा एकेक ऋपि-मनि आहे. कविरहस्याचा 
आदि मुनि म्हणून सहलाक्षाचा, आणि रस, ओौचित्य, अलकार, रीति 
इत्यादि अन्य अगाच आचाय म्दणून इतर अनेकाचा उल्लेख राजशेखर 
करतो. भरताने संगीताचा आद्य द्रष्टा म्हणून नारदाचे आणि सगीत- 
विचचे पूर्वाचार्यं म्हणून दत्तिल व मातग याची नावे निर्देशिली आहेत. 
नत्याचा प्रवर्तक नदिकेश्चर आहे, तर विश्वकर्मा आणि अगस्त्य हे स्थापत्य 
आणि शिल्प याचे मूर पुरुप आहेत विष्णुधरमेत्तिरपुराणानुसार 
( सिस्तोत्तर सुमारे सहावे शतक } ऋषि नारायण हा चिरकलेचा 
आदिपुरुष, तर भरत { स्िस्तोत्तर सुमारे तिसरे शतक ) हा नाटच- 
शास्त्राचा निर्माता होय. 


प्रत्येक कलेन रूपदशंन घडविणारा तिचा एक सूत्रग्रंथ असतो 
आणि त्यापुढची तिची विकासपरंपरा, तिचे आचाय आणि व्यास्या- 
टीकाकार यांच्या कुलगप्रणारीने दिग्दणित होते भारतीय पद्धतीत 
टीकाकार हा केवठ अर्थवोधक टीपा लिहत नाही, तर वहुणः त्याची 
स्वत ची अशी, त्या विपयासवंधीची काहीतरी सुसंगत आणि तकंशुद 
उपपत्ति असते, पण तो ती आपी आणि स्वतव्र आहे अमे सागत नाही; 
तर बीजरूपाने ती मूढ सूव्रातच मामावलेखी आहे, असा त्याचा दावा 
असतो उदा -- भटूलोत्लट, शंकुक, भदटुनायक, अभिनवगुप्त 
यांसारखे भरताचे टीकाकार आपण माउलेल्या उपपत्ति मूलत भरत- 
प्रणीत आहेत, असाच निर्वाठा देतात ` साधारणीकरण ' या नावाने 
पटे प्रसिद्धि पावकी, भदटरुनायकाने प्रतिपादिलेटी उपपत्ति वस्तुत. 
स्वतंत्र आहे. साधारणीकरण हा शब्दहि भरत-नाटयशास्त्रांत कोठे 
आलेला नाही. एका स्वतत्र आणि अभिनव उपपत्तीचा निदर्शक असलेला 
° ध्वनि ' हा विशिष्ट काव्यार्थवाचक शब्द नाटयशास्तरांत कोठेहि 
आढठत नाही. प्रभाकरभटू, जगन्नाथ यांसारख्या अरीकडच्या टीका- 
कारानी आपल्या पूर्वीचि टीकाकार, अथवा स्वत भरत, यांच्या ग्र॑यात 
आणि नाटयशास्त्रात न आढकणारी अनेक तात्विक प्रमाणे साख्य 
आणि वेदान्त दशेनामधून साहित्यणास्त्राच्या क्षेत्रात आयात केली 
आदत. अर्थात्‌ या सान्याचा परिणाम भरतासारल्या मूढ शास्तर- 
प्रवर्तकाचा हेतु काय असावा, यासवधीचा निर्णय करण्याच्या कामी 
खूपसा गोध उत्पन्न होण्यात ब्दावा हे करमप्राप्तच होय. 


साहित्यशास्ताच्या इतिहासासाटी, पी. व्ही काणेकृत, ' ए हिस्टरी 
ओंफ संस्कृत पोएटिक्स एस के ड याचा "स्टडीज इन दि हिस्टरी 
ओंफ संस्कृत पोएटिक्स ”„ तसेच संगीत कलाविपयक उपपत्तीसारी 
ओ सी. गांगोीकृत " रागाज आणि रागिणीज" हे म्रथ निर्देशनीय 
आहेत. हरि दास यानी संकलित केलेल्या, ˆ विव्लिओग्राफी ओंफ 
इडियन एस्थेटिक्स "मध्ये चित्र, णित्प वे स्थापत्य या कलाच्या 
इतिहासाचा परामश घेण्यात आला आहे. 


काव्य, चित्त, संगीत, नाटक, नृत्य, शिल्प, स्थापत्य यासारख्या 
एकेका केवरील स्वतत्न टीकाग्रंथ व कामशास्त्र, एवदीच साधने 
जमेस धरली तरी त्यामधून १ कलठेची व्याख्या, २. सर्वै कलाना सारदीच 
लाम्‌ पडणारी मूलतत्त्व आणि ३. वेगवेगक्या कलामधघील परस्पर- 
संवध, याचा संकक्ति बोघ होऊं शकतो. 


स्वै लक्िति आविष्कार / कला ' णव्दाने निदशित होतो. या 
‡सज्ञेत तीन वेगवेगच्छया, पण परस्परसट्धित अर्थाचा अंतर्भाव आह. 
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१. ललित कृतीची निमिति आणि त्तिचां आस्वाद या प्रक्रिप्रात 
घडणान्या मननात्मक क्रिया, २. साक्षात्‌ कलाङृति म्हणजेच लसिति 
निमितीचे प्रत्यक्ष पाथिव चिन्दे, ३. सहदय सामाजिकाला आस्वादाचा 
आनद देणारा सामाजिक आशय. या तीन विशेपांगांचा संयोग केला 
असता, “ आस्वादकाच्या मनोविनोदनासादी कल्ाकाराने आपल्या 
चितनात्मक अनुभूतीत्रुन आकाराला आणे निमिति, ' अशी कला- 
कृतीची सामवायिक व्यान्या सिद्ध करता येते. 


असाच अत्यंत व्यापक भाणि अत्यंत संकुचित अथं कवि ' शव्दालाहि 
आदे.  कविर्मनीपी पररिभ्रु ` ( कट उप. ३.४) या वचनात तो 
शब्द " द्रष्टा ' या अथनि वापरला आहे. हे ष्टृत्व कवि माणि पि 
या दोघानाहि साधारण आदे; म्हणुनच, † नानृपिः कुरते काव्यम्‌ ' 
भसे वचन आहे. ˆ कवि ' शव्द कर्ता अथवा ‹ सर्जकं ' या अयतिष्ट 
वापरकेला आदन्तो. ऋग्वेदांत अग्नि , वरुण इत्यादि देवताना "कवि " 
म्हटठे आहे ऋभू आणि विश्वकर्मा यांच्या संदर्भातहि ही सन्ना वापरण्यात 
आसी आद. अणा रीतीने ऊलित्त कला आणि उपयुक्त कला या दोहे 
मधील सर्जनकार्य करणाय्यांसारी “ कवि ' ही संना योजग्यात भेरी 
आहे. 
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“कवि* आणि "कला" या शब्दावेरीज *शित्प' रवद 
व्यापक आणि मर्यादित अशा दोन्ही प्रकारच्या अर्थारी योजिले 
आदकठतो. अमरकोशानुसार “ शिल्प ' शव्द केवट मूतिकलावाचक नसून 
सर्वकलावाचक आहे. कालिदास आणि भामह यांनी “ गिल्प ' शब्दान 
नृत्य जाणि काव्य, या दोहोचाहि निर्देश केना महै. काव्य, संगीत, 
नृत्य, सूतिकला आणि स्थापत्य या सर्वाच्या आचार्याना, !भिल्य- 
शास्त्रोपदेशणका. ' असे संवोधिेले आददते. 


अलंकार, गुण, रीति, ध्वनि, रस यांसारख्या, सर्वच कलत 
साधारणपणे वापरल्या जाणाग्या, काही संञा आहेत. कीप्रमाणेच 
गायकहि ' अकार ' शब्द वापरतो, पण काव्यातीर उपमा-रूपकादि 
अकार आणि संगीतातील " हंपित ” "कंपित, “ आंदोलित्‌' 
इत्यादि अलंकार अगदी वेगे आहेत कवि आणि गायक र्याच्या 
चाटीवर चित्रकारहि “गुण ' भागि ' रीति" याचा उल्ले करीत 
असेल दिसतात. प्रत्येक करैतीर गुण, रीति इत्यादि अलंकार अल्ग- 
अकर्ग असे, तरी त्यांचा स्वभाव आणि कार्यं ही मात्र सारखीच आहेत. 
त्याचप्रमाणे, आनंदवधनाने, ( च्िस्तोत्तर सुमारे दह्‌।वेँ शतक ) 
आपल्या ! ध्वन्यालोकां- "मूठ प्रद्यात केठेला ! ध्वनि" शब्दः 
सगीत आणि नृत्य यावर ग्रथांतहि उप्योजिकेछा आढ्ठ्तो. या 
संदर्भात आनदवधनाने ध्वन्यालोकांत म्हटले आहे की, “ सगीत आणि 
नृत्य यांत जरी शब्दाचा अंतर्भाव होत असला तरी संगीतात ' स्वरया "चा 
आणि नृत्यांत ' मुद्रां "चाच वस्तुत. उपयोग होत असतो. "शब्दा चा 
नन्हे". यामे त्या कलातीर ' शब्द ' कानव्यान्तगंत शब्दाप्रमाणे अभिधेय ' 
नसतो. " प्रतीयमान ' असतो. भरताने आपल्या नाटचशास्त्रात 
विशेपा्यनि प्रतिपादिलेटी रसकल्पना, काव्याचा प्राण म्हणून केवढ 


. साहित्यशास्त्रानेच नव्हे, तर “ अभिख्पिता्थं चितामणी ष्वा कर्ता 


सोमेश्वर ( स्थिस्तोत्तर सुमारे वारावे शतक } आणि "सगीत 
रत्नाकरा "चा कर्ता शाडगेदेव, यानीह नृत्य आणि संगीत या कलाच्या 
संदर्भाति अंगीकारटी आहे. भारतीय सौदर्येशास्तकारांना सवं कलाच्ा 
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एकात्मतेची, व्याचघ्रमाणें त्या स्वाना समान असणाव्या मूलभूत तत्त्वांची 
स्पष्ट जाणीव हेती, हाच या सर्वाचा मयिता्थं महे. 

काव्य, नार, संगीत, मु्य, चित्रे, विर्प इत्यादि कलोतीट 
एकनूवता बाणि त्यामधीन पर्स्परमंवेध यावर भारतीय ' क्रिया 
कत्पविदानी ° विग्रेप भर दिल्या आहे. 

ही एकनूरता व परस्प रसवंध प्रामुरथनि तीन कारानी सिद्ध होतात : 

९. प्रत्येक क्केवा संभव प्रतिभा-विलासातून होता. ती 
सहदथास्वाद्य असते, आणि सहृदय हा कन्धानिर्मत्याच्या अन्‌ भूतीची 
प्रतीति स्वत.च्या कल्पनाविश्वात पुननिर्मित करण्यास समर्थं अनतो. 

२. भद्रतौताच्या ( स्िस्तोत्तर सुमारे दहावे शतक } मतानुसार 
कलाकार नट आणि प्रेक्षक द समानार्थी, समानमनस्क, समाननु- 
भूतिक्षम असतात, आणि त्यानां एकसूत्रात गोवणारी कलाकृति एक 
अलौकिकं निमिति असते 

३. वेगवेगल्छया कटा एकमेकां संगत होऊं शकतात, ही वस्तु- 
स्थितिच त्यांमध्ये मूटभूत एय आणि परस्पर साधारण गुणधम आदैत, 
है सिद्ध करण्यास पुरेणी आह काव्य, नृत्य, संगीत, चिन्न, स्यापत्य, 
आणि दुस्याहि तशाच कित्येक लल्ति आणि उपयुक्त कला, 
नाट्याक्षी संलग्न होऊ एकता वास्स्यायनाने समग्र चौसप्ट कलांचा 
कामकलेत समावेश केखा आहे, किवहुना सुसंस्कृत जीवनक्रमाची कला 
यौ व्यापक अर्थानिच ' कामकला ' हा शव्द वात्स्यायन वापरीत असावा. 
कवीखा काव्यांत समाविष्ट करतां येत नाही अशी कोणतीच कठा वा 
ज्ञात नादी; भसे भामताचे म्दणणे आह. 


“न सः शब्दो न तद्वाच्यम्‌ नसन्यायोन सा कलो) 
जायते यत्र काव्याड्गमम्‌ अहो भारो महाक्वेः।। 

। ( काव्याकंकार', ५ ९१ ). 
~ ‹ संगीत रत्नाकर "कार शाडगेदेव याच्या मते * वागेयकाराने ' 
काव्य, नृत्य आणि इतरहि किव्येक कलांत प्रावीण्य संपादन केले असते 
पाहिजे. कलाकलांमधील परस्परसवंध विणद करणारी एक कथा 
विष्णुधमेत्तिर पुराणांत आदे. एकदा राजा वच॒ याने चित्रकलेचे 
आद्याचायं नारायण ऋषि याना चित्रकला शिकविण्यावहलची विनती 
केली. तेन्दा ऋपीनी राजाला सांगितले की, चित्रकला शिकावयाची 
भसे, तर नृत्माचे ज्ञान असत्याशिवाय निभाव नाही. नृत्याला वाद्यांची 
सायं आवश्यक असते, आणि वाद्यसंगीतातीरू चढउतार, शव्द संगीता- 
तील आरोहावरोहावर विसंब्रुन असतात; म्हणून वजखराजाला नारायण 
चऋपीनी शबव्दस्गीतापासून आरभ करून चित्रकला शिकविरी. भारतात 
देवालय हें स्वं प्रकारच्या कलाविप्काराचें केद्र असे. संगीत, साहित्य, 
नृत्य या सर्वाचा देवाच्या सेवेते विनियोग होई. मंदिरशित्पांत चित्रकला, 
संगीत, पुराणकथा, लोककया यांचा संगम घडे. समग्र सामाजिक 
संस्कृतीचें दर्णेने या देवदेवताच्या मदि रांतून घडत असे. 


भोजाने, ( सिस्तोत्तर १०१०-१०५३ }) आपल्या ! समरांगण- 
सूतेधार ' गंथांत स्थापत्यांत अनेक कटाचा अंतभवि होतो म्द्णून 
स्थापत्याला सवं कलत प्राधान्य दिले आहे. याडगदेव तें स्यान संगीताला 
देतो. सभिननमुप्त काव्याला सर्वश्रेष्ठ मानतो. च्छेपि नारायण चित्रकला 
सवेत्तिम समजतो, तर भरत नाटकाला अग्रस्थान अर्पण करतो. अशाच 
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प्रकारची प्रवृत्ति पाश्चात्य सौद्यशास्त्रीय विचारांतहि आदकठते, 
उदा- सवं कर्लाचा समविश करणान्या नाटकाला चेश्रर सर्वोत्तम 
कला मान्तो, तर ^“ नाटकालो मिश्चकला कत्पून त्वचे मूल्यकन 
करणै, म्हणजे त्याच्या एकात्म कलारूप सामाचिकः प्रयोजनाच्या 
स्वायत्ततेखा वाध आणणे आहे , असे एस. ठंगर प्रतिपादन करते. 
{ ' फलिग अड फो ', पु८्ठ ३२१ ). एकात्म-कला जाणि मिश्च-कला, 
यावैकी कोणाला अधिक मोलाचे मानावे, या प्रश्नाच्या निर्णयाच्या 
संवंधांत, गुरताव एगेलचा अभिप्राय अधिकांतं अधिक समाधानकारक 
वाटतो. “ एकात्म-कला, आपापल्या परीने परिपूणे आहेत हँ खरे; 
पण॒ संमिश्र कलांची परिपूर्णता, त्यामधीर घटक-कंटाच परस्पर 
संयोजन करताना अनेक वावतीत्त तडजोड आणि दैवाणघेवाण करावी 
लागते हे मान्य कर्नहि, त्याहून अधिक आदे. दुंसन्या एका दृष्टीने 
पाहिले त्र, एकात्म कठाना भिन्न कलहे अधिक महत्व आहे. 
सारांश, एकात्म आणि मिश्च या दोन्ही प्रकारच्या कला, कलाविपयक 
कत्पनेच्या पूर्ततेसाटी अवश्यके अदित. { क्रोचे . † एस्थैटिक !, 
पृष्ठ ४५५ ) ॐ 


लालित्यानुरूतितिपयक समस्या आणि उपपत्ति : (भ) सौदर्थ- 
विचार . पाश्चात्य केराविपयक तत्त्वज्ञानाच्या उतिहासतीर 
दोन हजार वर्पने अधिक कालातीर खालित्य रहुस्य-विपयक जिज्ञासा, 
आणि तीमधून उद्धवलेले सारे वाद, सौदर्यकल्पनेवर केद्रितं ज्ञाते 
अहित. या सदर्भातील ग्रीक विचार, प्ठंटिनसने सौदर्यं अणि निरुपाधिक 
परणता यात अभेद कल्पन, सपण केला. ' निरुपाधिके ' म्हणजेच "पूरणं 
या समीकरणात सत्य, णिव भणि सुंदर या द्वयीची एकात्मता अएनु- 
पगिकपणे अभिप्रेत आदे. याच सदभति भारतीय तत्वज्ञान सत्य, 
ज्ञान आणि आनंद ही चिपुटी सागते. हैगेलची कल्पनाहि बब्हणी अशीच 
आहे. या कल्पनेत सरौदर्य व वास्तव अभिन्न आहेत. है सौदर्यं कलेतील 
सौर्यं नन्हे. ते साक्षात्‌ “ अस्तित्वाशचे सर्य होय. £ चित्र सुंदर आहे 
का? ' ‹ हं गीत सुदर अहि का? ' ' हं शिल्प किवा स्थापत्याक़ति 
सुदर आहे का? ' 'हि काव्य सुंदर आहे का?! अशा प्रकारच्या 
प्रभ्नाना उत्तरे देण्यास ही सौदयेकल्पना समथ आणि उपयुक्त नाही. 
निस्पाधिक सौदयव्या अपेक्षेने, प्रत्येक कान्य, गीत अथवा चित्र उणेच 
असणार, आणि प्रत्येक मानवी कठाकृति जशी सदर तीच कुरूपहि 
राहणार. ज्या कमीञधिक प्रमाणात तीत निरुपाधिक सौद्यं प्रति- 
विवित ्ञाके असेल, त्याला अनुसरून ती कमीजधिक सुदर वनणार. 
हा कमीञअधिकपणा कशात आह हे अजमावण्याचा प्रत्यक्ष प्रयत्न क 
गेत्यास, निस्पाधिक सौदर्यकत्पना कामात यत्न नाही. प्रत्येके कलाकृति 
तपासून, तिचे सौद्ये ^ घटने 'त आहे किवा ' सगती 'त आहे, असे 
काहीतरी सांगावे लागते कोणत्याहि कलाकृतीचे सौदयं अपुणं आणि 
सापेक्षच असते. कोणत्याहि दोन कन्टादतीवेकी एक दुसरीपेक्षा सुंदर आदह, 
उसे सपिक्तेनेच सांगतां येते; आणि तसे म्दणताना प्रसाद, माधुय, ओज 
इत्यादि नृण एकीच दुसरीपेध्ष{ अधिक भटेत गाणि दोप कमी अहित, 
असे विधान करावे छागे. कलाकृतीत ज्या मानने ' गुणादान ' 
आणि * दोपहीनता ' सरं, त्या माननि ती कमीअधिक मुदर्‌ ठरे. 
निद्पाधिक सरौदर्यच्या दृष्टीने साव्याच कलाङ्ृति सारप्यात्त भसुंदर 
असलत्यामुे, च्ाच्त्य-कलादर्णनकारनी ही परत्ाच्िक कसौटी वर्ज्य 
केटी, आपि कलाङ्ृतीचे विशिष्ट गुण शोघष्यात जाणि मोजण्यांत 
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ते समाधान मान्‌ लागले. यामे जीत गुण अधिक प्रमाणात 
असतील, ती कलाकृति अधिक सुदर ठरावी, है करमप्राप्तच क्ले. 


दहाव्या शतकाच्या सुमाराच्या भारतीय सौदर्यशास्वकाराना, 
त्यांच्या समकारीन युरोपिअन समन्यावसायिकाप्रमाणेच, कलाकृतीचे 
मूल्याकन करण्यासाठी तिच्या गुणावगुणाची खानेसुमारी करण्याची 
ही पद्धती अपुरी आणि असमाधानकारक वाटूं लागली. माधूर्यासारखा 
गुण प्रेम-काव्यांत साजरा दितेल, पण वीरवर्णनात्मक काव्यात तो 
दोपरूपच ठरेल. ओज हा वीररसात्मक काव्याचा गुण असला, तरी 
शृगारप्रधान काव्यात तो दोपच. एका काव्यात जे प्रमाणवद्ध ठरे, 
तेच कदाचित्‌ दुसम्यात अप्रमाणशीर वाटे. अभिजात्त कृतीना जे 
नियम चपखकपणे लामू पडती ते धीर, कतित निर्मितीच्या सदर्भात 
कूचकामी ठरतील चिद्वादी कलावताना जे नियम स्पृहणीय वाटतील 
तेच वास्तववादी त्याज्य ठरवितील. स्थल, काल आणि कृति या- 
सबंधीच्या एेक्यविपयक कल्पना अभिजात कठेत भिरोधार्य मानल्या 
जात, पण रोमेरिक कलावतानी त्या निरुपयोगी ठरवून, अन्य मार्गानी 
आपल्या कृतीत एकवाक्यता साधली विसाव्या शतकात कलावंतानी 
तर यथार्थद्शन हे कलेचे प्रधान कार्य आहे, या कलत्पनेविरुढच 
वड पुकारले 

आत्मनिप्ठ, वस्तुनिष्ठ आणि उभयनिष्ठ अशा तिन्ही प्रकारच्या 
सौदर्यपिपयक उपपत्ति तकंदृष्टया कणा ठिसूढ आहेत, हे रवत.च 
दाखवृून दित्यानतरहि दैन्री ओसवोनं पुन्हा श्रद्धापूर्वेक सागतो की, 
“ उघडउघड आत्मनिष्ठ निर्णयातीर विसगति, उघडडघड वस्तुनिष्ठ 
निणेयातील विसंगति, त्याचप्रमाणे वस्तुनिप्ठेचा दावा करणाव्या 
आत्मनिष्ठ निणेयातील विसगति या तिन्दीहि सारस्याच अप्रस्तुत आहेत, 
आणि त्याच्या अस्तित्वामुदे, सौदयप्रि वस्तुनिष्ठ शास्त्र निर्माण 
करण्याच्या कामी अडचण येण्याचें काही कारण नाही." ('विअरीज ओंफ 
वयूटी ", पृष्ठ ६४ }. यानतर सौदर्यविपयक धारणाची व्यास्या करून 
ततो त्या प्रकारचे शास्त्र सिद्ध करण्याच्या मार्गाम लागतो त्याच्या 
मताप्रमाणे सौदये-धारणेचे चार स्वभाव-धर्मं आहेत : अक्िप्तता, 
व्यक्तिनि रक्षता, ग्रहणशीकरुता आणि चैतन्य या गुण-चतुप्टयाने 
मडित ्लाकेत्या धारणेची अभिव्यक्ति म्हणजे सौदर्य. अभिव्यक्तीवे 
वर्णेन धारणेच्या स्वभावधमच्यि परिभापेत केल्यानंतर या ‹ सौंदर्य " 
शब्दाचा उपयोग काय? या परिस्थितीत त्याची आणि क्रोचे व 
एडवडं नखो याच्या भूमिका वेगढया राहत नाहीत “ कोचेची सहज- 
्रेरणामूरकं अभिव्यक्तीची कलाविपयक उपपत्ति अन्य कोणत्याहि 
आधीच्या उपपत्तीहून अधिक सयुक्तिक आहे,''असे हर्वटं रीड प्रतिपादितो. 
( ˆ मीनिग ओआंफ आट ', पू. १८ }. “ ' सौदयं ' णब्दाचा वापर न 
करता या सामवायिक कलाविपयक उपपत्तीचा उत्तम रीतीने निर्वाह 
करतां येतो. ” (पूर्वोक्त, पृष्ठ १८}. “ कलाविपयक गैरसमजुतीतीक 
वहतेकीचा उगम सौदयं आणि कला या शव्दाच्या वापरातील सुसंग- 
तीच्या अभावांतत आदै.. . -जे सुंदर ते सारे कलात्मके, अथवा सारी 
कला सुंदर असते, अगर जं सुंदर नाही ते कलात्मकं नसते, किवा 
कुरूपपणा हे कलेचे अकरणर्प आदह, असें गृहीतच धरले जाते. कटा 
आणि सौद्यं याच्या अभेद्य युतीची ही कल्पना, कलास्वादसंवंघीय 
अडचणीच्या बुडागौं आहे. -कारण कला आणि सौदयं ही नेहमीच 
एकरूप असली पादिजेत असे नाही.. - -हे कितीहि वें आभि 
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कितीहि आक्रोश करून सांगितले, तरी कमीच होल. ” ( पूर्वोक्त, 
पृष्ठ १७ }. 

कलास्वरूपाची निर्णायक उपपत्ति या अर्थानि ‹ सौदयं ' शब्दाय 
उच्चाटन करणे, ˆ कला म्दणजे सौदर्यं ' या व्याख्येची, आणि सौदयं 
हा एक अलंकार आहे या भूमिकेवरून, वामन, भटरनायक, आनंद 
वर्धन, अभिनवगुप्त इत्यादि पूर्वाचार्यानी मादचेत्या उपपत्तीचौ 
इतिश्री करणे, ह † नवीन ' पक्षाच्या आचार्याच मुख्य कार्य माहे. 
विज्ञान, नीति किवा धमं या क्षेत्रातील अनुभरूतीहून भिन्न अशी मनुभूति 
ह कठेचे मुख्य प्रयोजन आहे आणि ही अनुभूति म्दणजेच रसानुभव, 
हा सिद्धान्त त्यानी आपत्या पक्षाच्या मतांचे जोरदार समर्थने करून 
स्थापित केला. खौकिक नित्य व्यवहा रांणी संगत असकेकते, स्वगत आपि 
तटस्यमूलक वैयक्तिक पूर्वग्रह॒ दूर साख्न पेतकतेत्या वास्त्वाच्या 
दर्णनांतून ही अलौकिक अनुभूति निप्पन्न होते. मग ती वास्तव, सुवावह्‌, 
घृणास्पद, उदात्त, अधम, भयानक, अथवा शात, कणीहि असो वास्तवं 
जीवनाकडे पाण्याच्या या दष्टीमुदे करेला विपय, गुण, रीति इत्यादीच्या 
निर्वधाची आवेश्यकेता उरत नाही. वैदर्भी, गौडी, ग्रीक, वायस्षंटाद्न , 
फलेमिग, इटाल्अन यांसारख्या भौगोकिक मर्यादा तिक्ता पडत नाहीत. 
या दृष्टीने घटनांची पाहणी केली असतां, काव्यां गंभीर आपि विनोदी, 
करुण आणि हास्यकारक, गद्य आणि पद्य अबा प्रकारं पुप्कठमे 
मनःपूत वर्गीकरण करण्याच्या आपत्तीत्रून कला मुक्त होते. रससिद्ान्त 
ही भारतीय सौदर्यविपयक विचारातील एक फार मोटी करांतिकारक 
उपपत्ति आहे 


अशासारखी काही कल्पना शोधून काडण्यासाटी आधुनिक पाश्चात्य 
सौदर्य-मीमासकाची सारी धडपड चालू आहे. कोचेने उपपादित 
केलेली “ एक्स्परेणन ' ही कल्पना म्हणजे अभिनवगृप्ताच्या अभि- 
व्यक्तीच्या उपपत्तौचाच पुरक भाग होय ( पहा : मम्मटः "कान्य 
प्रकाश", चौया उतल्लास्न : पञ्चमकारिकावृत्ति). स्वयभर किवा मनन- 
संभव भावनेला आकार देणे अथवा तिचा कल्पनात्मकं आविष्कार 
करणे, ही ती उपपत्ति होय. “ भावनाविप्कार, शांत मन.स्यितीत 
प्रतीत घाठेल्या भावनेची प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति, है कलेचे कायं 
होय. ", असें हर्व॑दं रीड कंठरवाने सागतो. ' फीलिग अँड फमं ' या 
आपल्या प्रंयातील ' सिवाँल ओंफ फील्यि ' या प्रकरणात, ^ कले 
काय प्रतीत भावने परकटीकरण हे आहे. उपभुक्त भावनाचे प्रकटीकरण 
हे नन्दे" असे एस. लेसर आग्रहपुर्वक प्रतिपादन करते. ^ फलिग अंड 
फंमं ' या तिच्या समग्र पुस्तकाचौ उभारणी जिच्यावर साली 
आहे, ती एस. रेगस्वी कलेची कामचराऊ व्याख्या, “ कला म्हणजे 
भावनानिद्भेक प्रतीकाची निमिति ” अशी आहे. ( पूर्वोक्त, पृष्ठ ४० }. 
“ कलाकृतीच्या संदर्भात ' सर्जन › हा शब्द सार्थं ठरवावयाचा असेल, 
तर त्यासाठी, केवट स्वतंत्र आणि अभिनवपद्धतीच्ी सांडणी कवा 
कुतूटख्जनक विपयांची निवड, पुन्या पडणार नाहीत. त्याकस्ति 
ती कृति भावनांच्या अभिव्यक्तीचें प्रतीक ल्लाखी पाहिजे “ ( पूर्वोक्त, 
पृष्ठ ४० ) असेहि ती पुढे सांगते. 

म्हणजे अशा रीतीने पाश्चात्य सौदर्यविपयक विचाराचा ओध, 
असेरीस, ' भावनेची काल्पनिकं अभिव्यक्ति म्हणजे कला ' या भारतीय 
विचारपरणारीच्या दिशेला वछलेा दिसतो. ' नवीन 'पक्षीय सौदर्- 
शास्त्रकारांच्या दृष्टिकोणाविपयी एस. लाँगरला वराच आदर असावा 
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ती लिदहिते, “ कित्येक हदु स।हित्याचार्यानी नाटयनिविष्ट भावरनाच्या 
अनेक अगांसंवधी, आपल्या पाश्चात्य समव्यावसाथिकांहुन अधिक 
सुस्पष्ट आणि सूक्ष्म समजूत दाखविटी आदे आमच्या लेखकानीमातत या 
वावतीत खूपच गमत-गोध् माजविला आहे नटाची भावनानुभूति, 
तिचा प्रक्षकाना मिकका आस्वादजन्य अनुभव, नाटकातील भूमिकाच्या 
भावनाचौ नटाकड्न ज्ञलिली अभिव्यक्ति आणि भेवटी समग्र नाट्यकृती- 
तुन प्रकाशमान हौणारी भावना, - नाटचकृतीचे ममं किवा हृदगत, 
ही ती अगे होत याती शेवस्च्या अंगाला त्यानी ' रस ' ही संज्ञा दिली 
आहे “रस ' ही एक भावगर्भं ज्ञानवृत्ति आह. दीधेकराल्पर्यत ज्यानी 
काव्याय परिणीलन आणि मनन केले आदे, अशानाच ती साध्य होते ” 
( पूर्वोक्त, पृष्ठ ३२३ ) दर्देवाने, रससिद्धान्ताची एस. गरल 
जी कल्पना आली ती सिल्ब्हां लेब्दीच्या अप्या जि जुन्यापुराण्या 
रसविवेचनावरून अभिनवगृप्तासारख्या मौलिक विचाराच्या भारतीय 
आचार्याच्या सस्कृत ग्रयाचा प्रत्यक्ष परिचय करून घेण्याची सधि 
तिला मिलाखी नव्हती तशी ती तिला लाभती, तर तिच्या ग्रथात 
भारतीय सौदर्यविचाराचा अधिक प्रमाणांत प्रपत्र लला दिसता, आणि 
त्याच्या साहाय्याने, “ कला म्हणजे भावना-प्रती कांची निमिति” हा 
आपला सिद्धान्त तिहि अधिक सुकरपणे सिद्ध करता आला असता. 
पाश्चात्य सौदये-विचाराच्या क्षेत्रात भारतीय रससिद्धान्त, 
योडयावहुत काकात, नि सशय, मटृत्वाची भूमिका वजावल्यावां चून 
राहणार नाही; पण त्यासाठी, त्याचे आतापर्यत ज्ञाते आहे त्याहून 
अधिक सुस्पष्ट आणि अधिकृत विवरण इग्रजीतून होणें निकडीचे आहे. 
“ एस्येटिक एक्स्पीरिअन्स ओंकोंडिग टु अभिनवगुप्त '" हे पुस्तक लिहून 
रानोरिओ ग्टोनीने जिन्नायु पाश्चात्य वाचकांना भारतीय रस आणि 
वाणी यावदृलच्या उपपत्तीचा सम्यक्‌ परिचय करून देण्याची मोरी 
कामगिरी केटी आहे, आणि या ` प्रकारचे त्याहूनहि अधिक व्यापक 
भूमिकेवरूनहि सिद्ध केलेले अध्ययनग्रंध निकटच्या भविष्यकालात 
निप्पन्न होतील, अशी सुचिन्हे दिसत आहेत. 


° सौदर्यानुभूतीचें स्वरूप " : सौदर्यानुभूतीच्या वेगवेगल्या अंगांणौ 
निगडित असलेल्या समस्या आणि त्याच्या निरासासाटी मांडेत्या 
भि्रभिन्न उपपत्ति समजावून षेण्यापूर्वी “ सौदर्यानुभूति ' म्हणजे 
काय या प्र्नाचे उत्तर प्रथम शोधले पादे. 


पुष्क वेढा सौदर्यानुभूति आणि कलाप्रवृत्ति या एकरूप समजण्यांत 
येतात. कलाप्रवृत्ति हा सौदर्यानुभूतीचा महतत्वाचा आविष्कार असला 
तरी तो तिचा केवट एक प्रकार होय. एखाद्याला सौदर्यानुभूति लभली 
म्हणून त्याने कला-निप्पत्ति केटीच पाहिजे असे नाही. 


वस्तुजात अथवा मानवी भावना याच्या स्वरूपाच्या, अगदी व्यवहार- 
निखेक्ष दृष्टीने केठेल्या निरीक्षणाच्या चितनातून सौदर्यानुभरूति निष्पन्न 
होते. उद्योग-व्यवसाय, अथवा नैतिक किवा धामिक कार्य यात त्यांचा 
विनियोग आणि उपयोग करण्याचा हेतु या चितनामागे असत नादी. 
निसगे आणि मानवी जीवन यांचे अशा रीतीने केलेले चितन, ही 
माणसाचौ एक चिरंतन ओढ आहे. माणूस दर्दर अन्नो वा श्रीमंत 
असो, विदान्‌ असौ वा निरक्षर असो, असामान्य असो वा 
सामान्य जसो, त्याला ही गरज अट्ट आहे. अशा रीतीने जगाकडे 

मतम १--२१ 
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पाहण्याचे मोल आणि महत्व त्याला समजते; म्हणूनच, दिवस, 
आठ्वडा, महिना यातील काहीतरी भाग, तो अणा चितनासाटी राखून 
ठेवीत असतो. या चितनाने मनाला तजेका येतो, का्याचा उत्साह 
वाढतो. हें चितन अक्रिय, वाक्च नसते ते तीव्र सवेदना आणि उत्कट 
भावना उत्पन्न करणारे असते सामान्य, स्थूल दुष्टीला अगोचर अशा 
अरौकिक वस्तूचे ते अतदुष्टीला दर्णन वडविते. ही दृष्टि मिकचेत्या 
माणसाला नवचैतन्य प्राप्त होते त्याच्या जाणिवेत एक संषिकष्ट 
धारणा निर्माण होते. या प्रकारची चितनक्ष पता माणसात आहे, म्हणूनच 
काही व्यक्ति काव्य, संगीत, नृत्य अथवा चित्र यांची निर्मिति कं 
शकतात आणि इतर त्या निमितीचा आस्वाद घेण्यास समयं होतात. 
सर्वानाच कलानिर्मिति करता येत नाही, याचे कारण, तशा निमिती- 
साठी विशेप आणि प्रदीर्थं चितनाची आवश्यकता असते, हं आदे. 
सर्वानाच हे शक्य नसते कलावत्ताला ही धारणा अधिक कालप्यत 
टिकवित्ता येते आणि व्याला प्राप्त ज्ञाठेत्या इतराहून वेगढ्या अशा 
विशिष्ट अनुकूरतेमुके तो तिं पुन्हा पुनरावर्तन घडवृूं शकतो. या 
नसगिक अनुकूलतेलाच सामान्यत ! प्रतिभा ' म्हणतात दही प्रतिभा 
एखादी दैवी देणगी नाही आणि सवेसाधारण माणसाच्या ठिकाणी 
असलेल्या धारणांहुन तौ गणघमनि वेगीहि नाही काहीच्या चिकाणी 
ती अधिक प्रमाणात असते, तर इतराच्या अगी ती कमी प्रमाणात 
दिसते इतकेच. ती अशी सारवत्तिक नसती, तर सर्वच लोकाना-कले- 
वहल जो इतका उत्साहं वाटतो तो वाटला नस्ता; आभि वेठी कजं 
कादटून, किवहुना उपाशीपोटी राहुनहि, नाटक पाहृण्याचा शौक, 
अगदी गरीवग्रुरिवानीहि केला नसता 


कलेचे आवाहन केवछ चितनापुरतेच मर्यादित नाही. त्याहूनंहि 
काहीतरी वेगके आणि अधिक त्यात समाविष्ट व्हावे लागते. चितन- 
विपयाच्या प्रचीतीशी संर्ष्ट, आणि रंगहू्प व पोत याच्याशी समरूप 
अशा प्रतीकाची प्राप्ति, हेते आधिक्य होय अपने प्रतीक सापडणेही 
या प्रक्रियेतीक महत्वाची घटना आहे. ते सापडत्यानतर ताचिक 
कौशल्याच्या साहाय्याने कलावत आपली प्रचीति सुधारतो, प्रतीक 
सुवक करतो, त्याना. वस्तुरूप देतो, त्यामुषे तें प्रतीक सर्वसाधारण 
माणसालाहि “गोचर ' होते. व्याच्पा मदतीने, त्या प्रतीकांशी 
संलग्न असली कलाकाराची प्रचीती अनुभवणे सहृदया सुलभ आणि 
सुकर होत. ही प्रचीती आणि तिचे प्रतीक याच्या सूव्यवस्थीकरणाठा 
भटूनायक ` साधारणीकरण ' ही संज्ञा वापरतो, आणि एडवडं वुरो 
त्यालाच “ सायकिकल डिस्टन्सिग ' म्हणतो. 


मांरिस वाइटृन्ञसारख्या काही सोदर्य-शास््रकाराच्या मते सौदर्या- 
नुभूतीच्या व्याख्या करता येगे अशक्य आदे “ वैक्ञानिक अनुभूतीच्या 
व्याख्या करण्यासाठी त्या अनुभूतीशी संगत असकेत्या परिस्थितीचा 
समग्र तपशील सांगता येतो, परंतु कलानिमितीच्या कायात, दृष्टपूर्वं 
आणि अभिनव अशी परिस्थिति प्रत्येक क्षगोक्षणी नवनिमितीच्या 
निमित्ताने उद्धवत असल्यामुे, सौदर्यानुभूतीच्या परिस्थितीचा 
आवश्यक तितका आणि पुरेसा तपशौल मात्र कधीच सागता येत नाही. “ 
( ' ्र्लिम्स ओंफ आट ", पृष्ठे १५७-१५८ ) हे यासंव॑धौ सर्वाति 
महत्त्वाच कारण म्हणून सांगितले जाते 

वैज्ञानिक ज्या वस्तुजाताचा अभ्यास करतो ते त्याने निर्माण केले 
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नसते; परतु कलावंत जेव्हा कलाङृति घडवितो तेव्हा तो एक अभिनव 
पदार्थं अस्तित्वांत आणीत असतो है खरे अहे; पण त्यामुढ त्या 
नि्मितीच्या प्रक्रियेखा आवश्यक असलेल्या परिस्थितीचा तपशील 
न सांगता येण्याचे काही कारण नाही. वैज्ञानिकाच्या व्यक्तित्वाशीं 
संबंधित असलेले घटक, किवा जिच्यामुे ती विशिष्ट नैसगिक घटना 
त्याच्या दप्टोत्पत्तीस आली असते ती परिस्थिति, ही त्याने जौ 
सिद्धान्त उपपादित केठेला असतो, त्याची व्याख्या करतांना जमेस 
धरली जात नसते. त्या वैज्ञानिकाच्या चरित्रात तशी माहिती कदाचित्‌ 
आवश्यक आणि सूसगत ठरेल; पण त्याच्या पदार्थविज्ञानावरील ्रयाति 
ही खास प्रस्तुत करणार नाही. त्या दृष्टीने कोणती विशिष्ट परिस्थिति 
अथवा प्रसग यामूढे कलावताला ते दशेन घडले आणि त्याने आपली 
कृति निर्माण केली, ही माहिती त्या निमितीच्या प्रक्रियेत अंतरभूत 
असलेल्या घटक्क्रियाच्या सदभति प्रस्तुत किवा महत्त्वाची नाही 
सौदर्यानुभूति ही सर्जनशील क्रिया आहे, म्हणूनच केवठ ती तकंवाह्य 
ठरत नाही तिचे स्वत चे स्वतत्न कायदे-कानू आदेत आणि त्याना 
अनुसरून तिचे कायं घडत असते कलाक्रियेला अंगभ्रूत असलेल्या 
अपरिहायं उपाधि कोणत्या ते नमूद करता येते या अटी पुर्या ज्ञाल्या- 
विना कला अस्तित्वात येऊं शकत नाही ; आणि एखादी तथाकथित 
कलाङृति त्या पूर्णं न करता अस्तित्वांत आलीच, तर ती हास्यास्पद 
ठरते. अशा हास्यास्पद करकृतीची अनेक उदाहरणे उपलब्ध आहेत. 
तेव्हा त्या अटी कोणत्या ते थोडक्यात पाहू या. 


१. कला विज्ञानापेक्षा अधिक व्यापक अनि सर्जनशीर आहे. 
विज्ञान एखादे सिद्धान्तसूत्र निर्माण करते, पण ह्या सूत्रानुसार ते 
वनस्पति, सूर्य, तारे, निर्माण करूं शकत नाही त्याचे स्वरूप आणि कार्य 
याचे नियम विज्ञान सांगते; पण कला नववस्तुविधान करते. कलाकृति 
अभिनव वास्तवाच्छ निमितीची अभिव्यक्ति असते. 


२. रजेन" हा शब्द एका विशिष्ट रूपांतरभक्रियेचा वाचकं आहे. 
कला निसर्गाकिड्न जे ग्रहण करते, ते ती पुन्हा जसेच्या तसे व्यक्त करीत्त 
नाही. त्याचें र्तत्वांत रूपांतर करते आणि स्वत.च्या एकमात्र भूमिके- 
वरून त्याचा विकास करते. वीज ज्याप्रमाणे सभोवारच्या निसर्गातरून 
पाणी, प्रकाश, क्षार याचे ग्रहण करून त्याचें हरित द्रेव्यांत रूपां तर करतें 
आणि स्वत.च्या एकमात्र भूमिकेवरून विकास पावत राहते, तशी ही 
प्रक्रिया आहे. नैसगिक रूपातर आणि कलामूरक रूपातर यांत फरक 
एवदढाच आहे कौ, नैसगिक प्रक्रियेत जाणिवेचा अभाव असतो, कला- 
प्रक्रियेत जाणीव जागृत असते. 


३. कलेप्रमाणेच विज्ञानहि प्रतीकयुक्त असते; पण त्या दोहौतील 
प्रतीकांचा आशय सारखा नाही. विज्ञानांतील प्रतीक चिन्हरूप असते; 
उकूटपक्षी कलेतीर प्रतीक व्यंजक असते. त्याच्याद्ारया जं व्यक्त 
व्हावयाचे तें त्यांतच अतरभूत ज्लाकेले असते. त्याचा पडताव्गाहि त्यांतूनच 
मिलतो. वैन्नानिक प्रतीकांप्रमाणे कोणच्चाहि तदितर बाह्य पदार्थाशीं 
त्याचा संवंघ जोडावा छागत नाही. कला-प्रतीक स्वयंतिद्ध-आणि 
स्वयंपूणं असते. त्याचा आशय त्यामधूनच प्रकट होतो; आणि अतर्मुख 
द्प्टीने पाहिले असतां त्याचा पडताखाहि त्यातूनच मिव्तो. याच्या- 
उकट वैज्ञानिक प्रतीक स्वयंपू्णं नस्ते; आणि त्याच्या अयव्या परि 
पूर्तसाटी आणि त्याचा तान्ठा पाहण्यासाटी वाह्य वस्तुच्या संदभ्विी 
आवश्यकता उरते. 
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४. कला म्हणजे मानवी भावनांच्या आकाराचे प्रतीकात्मकं 
आविष्कार आत्माविप्कार अस्ना प्रतौकात्मक नसतो; लक्षणात्मकं 
असतो 


५. त्याचप्रमाणे अभिव्यक्त भावना ही ूर्वानुभूत भावना नसते 
तर समक्षप्रतीत भावना असते 


६- कलेतीर आकार वचैतन्यदायी असतो वैज्ञानिक भआकारा- 
प्रमाणे केवटठ विधानात्मक सूत्ररूप नसतो. भावना ताण, त्याचा 
चढउतार अथवा निरास, याची तो अभिव्यक्ति करतो या आकराराची 
प्रचीती प्रत्यक्ष असते, अनुमानित नव्हे वैज्ञानिक अकराराप्रमाणे तोहि 
वोधनिक असला, तरी तो जसा सहजप्रेरित, उत्स्फतं असतो ततता 
वैज्ञानिक आकार असत नाही. माणसाच्या भावनिक जीवनाल् त्याया- 
मूके अतदंप्टि लाभे. 


कल्च्या अद्ययावत्‌ स्वरूपाच्या अनुरोधधाने संकलित केक्ल्या अशा 
या कलानुभूतीच्या कसोटचा आणि उपाधि आहेत. क्ठेच्या भावी 
स्वरूपालाहि त्या न लागू पडण्याचें वस्तुत काही कारण नाही करार्पी 
मौलिक लल्तिक्रियेच्या या आवश्यक आगि मूर्गामी उपाधि सहना- 
सहजी आमूलाग्र वदलतील ह संभवनीय वाटत नाही. विन्नान हह 
मानवी जीवनाचा एक मूलाधार आहे. स्वाभाविकच वैज्ञानिक क्रियाच्ा 
मूलभ्रुत आवश्यक अटीहि सहेजपे वदल्णें हेहि तितकेच असभवनीय 
आहे. 

मुख्य आणि आवश्यक अगांच्था अपेक्षेते कला-निर्मितीच्या वहूतेक 
व्याख्या साधारणपणे एकमेकांशी मिक्त्याजुखत्या दिसतात. करव 
तिला, ! उत्स्फूतं अभिव्यक्ति ' म्हणतो. एस. लंगर, “मानवी 
भावनांच्या प्रतीकात्मक आकाराची अभिव्यक्ति ' अशी तिची व्याद्या 
करते. अभिनवगुप्ताचे मतहि जवठजव८ठ तसेच आहे. " रसाभि- 

क्तिहेतु ' या एका विशेपणाने त्याने ते निदशित केले आहे. 


कल्ा-भक्रियादिषयक उपपत्ति . वेगवेयदछया कला-प्रक्रियाविषयक 
उपपत्तीत महदंतर दिसून येतत. ती एेद्रिय, भावनामूरक, कीडात्मक, 
एंपेथेटिक { म्दणजे परांतरानुभूतिनिष्ठ ), अंत -स्फूते अथवा कल्पना- 
प्रभव आहे, अशा भिन्नभिन्न भूमिकांवरून त्या प्रतिपादिल्या गेत्या 
आहेत. अर्थातच ज्याच्या त्याच्या भुमिकेप्रमाणे, ज्या त्या उपपत्तीने 


वेगवेगठेे स्वरूप धारण करावे, हँ कमप्राप्तच आहे. 


द्रि अनुभूतीच्या दृष्टीने कठेचो उपपत्ति : ही उपपत्ति प्टेटोच्या 
कालाइतकी पुरातन आहे. त्याने तिचे प्रतिपादन केले अणि अत्यंत 
आवेशपूणं खंडनहि केके. त्याच्या मताम्रमाणे कला वस्तुजाताची न्कल 
करीत असते; त्यामुरे आपल्या आदशं राज्यातून या अनुकरणातमक 
कलेला हह्पार करणे त्याला भाग पडले. 


देकातं आणि लायन्निज्ञ यांनी ˆ कनिप्ठ दर्जाची वोधनक्रिया' 
म्हणून तिचे वारसे केले आहे. एम. वाउमगार्टनने तिधा उच्च पदावर 
चढवून योडा अधिक वरचा दर्जा देण्याचा प्रयत्न केका; पण त्याचा काही 
उपयोग ज्ञाला नाही; कारण संकल्पात्मक विचाराप्रमाणे तिचें स्वरूप 
स्पष्ट आणि प्रसन्न असूं शकेल, हे त्याला अजीवात मान्य नव्हते. एति 
वृत्ति आणि त्यांच्या क्रिया, या मनाचीच अगे आहेत, आणि त्याचा 
मनाच्या इतर अर्गांणी संवंध आहे हे त्याला कधीहि उमजले नाही; 
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अथवा कलाप्रक्रियेत, मन केवट प्रत्तिमा ग्रहण करीत नाही, कल्पनेन त्या 
निर्माण करीत असते; त्या केवठ वाह्यवस्तुजाताच्या नकला नसतातः; 
मनोनिर्मित प्रतीके असत्तात याचीहि त्याला कल्पना आली नाही. 


= 


कला म्हणजे स्वप्र केठेविपयी चर्चा करताना “ कला है एकं 
स्वप्र आहे ` असे म्हणण्याचा प्रात अत्यत लोकप्रिय आहे. अनेक 
कलावतानीहि, आपली कला ह आपले एक स्वप्न आहे, असे म्हटले 
आहे. नीतिवादी, धार्मिक आणि व्यवहारी उद्योगपति यांच्याहि तोडी 
ही स्वप्नाची भाषा पृष्कढ्दा टेक येते, पण हें आकलकारिक वोलणे 
असतें आणि त्याचा अर्थं अक्षरश. घ्यावयाचा नसतो. उपमा किवा रूपक 
या दृष्टीने त्यावर काही आक्षेप घेण्याचे कारण नाही ; पण रहस्योद्ग्राही 
संकत्पन या दृप्टीने तो शव्द वापरणे गैरतमज उत्पन्न करणारे आहे. 
फ़रंइडने स्वप्राच्या परिभापेत कलेच्या स्वरूपाचे विवरण करताना 
पुटीरु महत्त्वाच्या मुदुयांकडे दुर्लक्ष केले आहे : 

१ स्वप्न आभास मानले जाते. कठा कोणी आभास समजत 
नाही. स्वप्रात खात असलेले सफरचद खाणान्याला ते खरेखुरे आहे 
असेच वाटत असतें, आणि स्वप्रातील लाटीचा तडाखा आणि तो देणारी 
लाटी ही दोन्दी खरीखुरी असतात. जाग आल्यावर मात्र स्वप्रात्तीठ 


प्रतिमाशी सलग्र असले ते पदार्थ प्रत्यक्ष अस्तित्वात नाहीत याची 
जाणीव होते. चिच्रांत रंगविलेले सफरचंद खरे सफरचद आहे, आणि 


ख्या सफरचंदाचे काम त्याच्याकडन होणार आहे, असे वाटले तर 
मात्र ती चिव्रकला आभासात्मक ठरेल. 

२. प्रडडने दुरुधिलेटी दुसरी गोष्ट म्हणजे, चित्र किवा काव्य 
जाणिवेने आणि योजनापूवेक निर्माण होते; स्वप्न तसे नाही. स्वप्न 
` घडते ” काव्य “ घडविले ' जाते. 


३. त्याने दुलक्षिलेला आणखीदहि एक मृदा असा : कलाकृतीची 
घडण नेटकी किवा गवाढछ आहे, असे आलोचनात्मक विधान करतां 
येते; पण स्वप्नाची घडण गवाढठ किवा नेटकी हेती किवा आहे, असे 
म्हणतां येत नादी. शिवाय, स्वप्नां तीक प्रतीके आणि कलेतीर प्रतीके 
सारलीच वाटली, तरं त्याचे कायं वेगटे आहे ही गोष्टहि त्याने दृष्टीमाड 
केरी आहे स्वप्रातील प्रतीकाचं काये गोपनाचे आह तर कंठेतील 
प्रतीकाचें प्रकटनाचं आहे काटी आधुनिक कलाकार स्व्नाला आपल्या 
केठेचा आदभे मानून स्वघ्रांचे अनुकरण करताना दिसतात, पण त्या 
प्रकार्वी कला सवेसाधारण रस्तिकाला दुर्बोध वारते; आणि सहृदय 
रसिकाच्या सतोपापेक्षा मनोविश्लेपकांच्या चिक्ित्साकार्यालाच ती 
अधिक पाच्च आणि उपयुक्त ठरे अगी त्याची धारणा असते; परेतु 
सर्वसाधारण माणसाची धारणा काहीहि असली तरी स्वत कलाकार 
मात्र तिला स्वप्न म्हणून समजण्यास तयार नसतो. आपी कृति दही 
गभीर कलानिमिति आहे असाच त्याचा दावा असतो. अशा कलावेतां- 
पैकी एकं चित्रकार, - साल्ट्वडोर दाली, - “ आपण वेडे नाही, आपली 
कलानिमिति वेडाच्या जहरीत लेखी नाही, आपके तत्र वेडाचे नसून 
कलेचे आहे ” अशी निक्षून गवाही देतो ( रोवटं उस्कानंस : (दि 
वल्डं आंफ साल्ट्वडोर दारी ", पृष्ठ ४९ }. 

कला म्हणजे करडा : एफ सी शिलर आणि के. लाज यांची ही 
आवडती उपपत्ति होय. ! दशरूपकात ` नाटकातील अर्जुन इत्यादि 
प्राना, मुलांच्या सेातील मातीच्या वाहुल्यांची उपमा धनंजय 


शद्‌ 
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देतो. उपमा म्हणून ती आकर्षक आहे. क्रीडा निहेतुक, उत्स्फू्त, कल्पना- 
प्रवण आणि नाटचपुर्णं असते हे खरे, पण तिची पाती सहजत्रेरणेची 
असते, आणि तिचे जीवनकार्यं व हेतु यांच्या कधीहि न पुसल्या जाणाया 
खुणा तीत दिसून येत असतात. ती कलेणी अभिन्नरूप आहे, असे म्हणतां 
येत नाही “ कलावंताची दृष्टि आकारावर खिल्केटी असते. तीत 
अभिवोध आणि निर्णय असतो. वालक्रीडेत नेमका याच विशेषांचा 
अभाव असतो "' असा समरपक युदितवाद करून अन्स्टं केंसिररने हा 
मुदा निकालांत काढला आह. कुठलाहिं लाकडाचा तुकडा घेऊन 
लहान मूले त्याला क्षणांत माणूस वनवितात मोठमौटी कारये अत्यंत 
अत्प साधनांनी सिद्ध करतात. त्यांच्या हातीं वस्तू परिवर्तन हीते. 


घटकद्रव्याचें पुन्हा सघटन होञन ती नवा आकार घेत नाहीत जगदी 
भावडया कलाकाराच्या मनांतहि उचित आकार कोणता, आणि 


कोणता नव्हे, यावदुल्चा काही संकल्प असतो. वालकाची क्रीडा स्वैर 
मनोरथसृष्टीत असते, ती सर्जक संकल्पन॒ नसते. ({ ए. वादट्‌क् : 
“ प्रान्ठिम्स आंफ एस्येटिक्स „ पू. १३३ ). 

धीर लल्तिवृत्तीच्या शिलरला, साध्याहि विपयांत मोठा भाशय 
शोधण्यास क्रीडा-कत्पनेची फार मदत ल्ञाली; पण त्याच्या स्वत.च्या 
कलानि्मितीनेच त्याची ही उपपत्ति खोटी पाडली. वाखकाच्या क्रीडे- 
प्रमाणे तिचा आकार मुदढीच भावडा किवा निरागस नाही. 


ह म्हणतांना, वाकाच्या क्रीडावृत्तीची चिन्हे धारण करणारी 
प्रौढांचीहि काही कला असते, हे नाकारण्याचा हेतु नाही. काही कला 
केव स्वैर प्रतिमानाची अभिव्यक्ति करणारी असते, तशीच काही 
केवट रेजनात्मक असते हे खरे आहे; पण कलाविपयक निर्दोष उप- 
पत्तीच्या क्षेत, केवट रजनात्मक नन्हे व केवट स्वैर प्रतिमानांची 
अभिव्यक्तीहि करणारी नन्हे, अशा कलेचाहि अंतर्भाव ज्ञाला पाहिजे. 
क्रीडात्मक कलेच्या व्याख्येत तो तसा होत नाही; आणि म्हणूनच कलेच्या 
समग्र स्वरूपाचे संकल्पन या दृष्टीने ती अव्याप्त ठरते. व्यापका्चें 
अव्यापकाच्या सदभभपदांनी विवरण करण्याचा, अथवा व्यापकाला 
अव्यापकाचे रूप देण्याचा तकंदोप, तीत त्यामुदे उद्वतो. 


एंपथी : परांतरानुभ्ूतोची उपपत्ति ` यिोडोर किप्‌ याने प्रति- 
पाटिकेटी एंपथीची, परांतरानुभूतीची उपपत्ति अगदी अलीकडच्या 
काढापर्यत अत्यंतं लोकप्रिय होती. तीत अंतर्भूत होत नाही असें 
काहीच नाही. इद्रिय-वेदन, भाव-कल्पन, चितन इत्यादि सागयाच 
गोष्टी तीत येतात. यामे ती वरीच मोघम आणि संदिग्ध ्ञाटी 
आहे. “ कला म्हणजे परातरानुभूतीत भावक्षेपण, “ या भूमिकेवर 
तिचा विशेष भर असावा असे दिसते. या चचेत फार खोल न जाता, 
हवेटं रीडने तिच्यातीर संदिग्धतेवर नेमके वोट ठेवून म्हटले आहे 
की, “ एपथी या शब्दाचा अर्थं आतर-वेदन. जेन्हा आयण एखाया 
चित्रात आत्मपरक्षेपण करतो, तेब्हा त्या चित्ातग॑त विशेषांनी आपल्या 
भावनां नियमन होते; परतु हा अनुभव कवठ कलाकृतीच्या निरी- 
क्षणाशीच निगडित असतो असे नाही. कोणत्याहि दृश्य॒वस्तूच्या 
अंतरंगांत प्रवेश करून आपल्याला त्याची स्वानुभूति साध्य करून घेता 
येते, पण अशा रीतीने या अनुभूतीला सामान्य विधानां स्वरूप दिले 


तर सहानुभूति भणि परातरानुभव यात काहीच भेद उरत नाही 
आणि उरत असलाच, तर तो फार अल्प असेल ” ( हर्वटं रीड :; 


{दि मीनिग ओंफ आर्ट ", पृष्ठ ३० ). शिवाय ज्याला सहानुभूति 


कला- तत्वज्ञान 


वाठते, तो ज्याच्यावदल सहानुभ्रूति वाटते, त्याच्या सुव्ध भावाणीहि 
तसाच तादात्म्य पावा असतो, आणि स्पृहा, असूया यासारख्या 
लौकिक भावनाणी सगत असचेले गुण या भावनाना चिकटलेले असतात 
यामे हे तादात्म्य, रंगपीठावर खलनायकाकडून होत असलेला 
नायिकेचा छ सहन न ज्ञाल्यामृचे तिला वाचविष्यासाटी रंगभमीकरे 
धम ठोकणान्या गावदल परक्षकाच्या तादात्म्याप्रमाणे, पक्षपाती किवा 
सहभागी तादात्म्याच्या स्वरूपाचे आहे ते त्याचे ' स्व-भाव ' परकटन 
होय, रसग्रहण नब्दे. भारतीय सौदगर॑विचारपरपरेतहि सद्दयाचें 
° रस-भावने "शी तादासम्य वर्णेन केलेले आहे; पण ती भावना गृण- 
श्मनि, नाटकातील भूमिकेच्या अनुभूतीतीट भावनेहन भिन्न आहे. 
तो भावानुभव नव्दे, तर “भावात ' अतदृष्टीने पाहणारी भावना 
हेय ` एपथी ' किवा परातरानृश्रूतीची उपपत्ति रसातगेत॒भावने- 
विपयी म्हणजे सौदर्थभावनेविपयी विवेचन करीत नाही; आग म्दणूनच 
तिच्या प्रक्रियेचे जे खास वैशिष्टच तेच तीमधून निसटून जाते 


कला म्हणजे अंतःस्फ्ति . ही उपपत्ति अनेकाना मान्य आहे; पण 
तिच्या स्वं छोकप्रियतेला, वी क्रोचेच मुख्यत कारणीभरुत आहे. एका 
वाजूने सवेदनेपासून आणि दुसरीकडून एद्रिय वेदनापामरून तिला त्याने 
अलग केठे आणि प्ठोटिनसच्या कालापामून गृढ अनृभूतीची मगरमिटी 
पडली होती तीतून त्याने तिची सुटका केटी. त्याच्या मताप्रमाणे 
हौ एक प्राथमिक आणि मौलिक क्रिया आहे, आणि तिच्या आधारावर 
पुढे साप्या तकंनिष्ठ ज्ञानाची उभारणी आणि प्रगति होते. ज्ञान आणि 
कला या दोहोचाहि ती पाया आणि आधार आदे, या भूमिकेवरून करोचे 
जेव्हा आपी उपपत्ति प्रतिपादन करतो, तेन्हा प्रश्न पडतो की, ज्या 
अंत स्फूर्तील तो कठेणी एकरूप मानतो, तीच तकंनिष्ठ ॒ज्ञानाचे 
अधिष्ठान होऊ शकेल किवा कसे ? कलेच्या क्षेत्रात अत.स्फूति ज्या 
प्रकारते कायं करते, त्याच प्रकारचे कार्यं ती इतिहास अथवा तत्त्वज्ञान 
यांच्याहि क्षेत्रात करते, असे म्णता येणार नाही, परतु अत.स्फू्तीचं 
कलाक्षेत्नांती काय व तिचे इतिहास किवा तत्त्वज्ञान यांच्या क्षेत्रातील 
कायं यामधील भेद कोचेने स्पष्टपगे केेला नाही. तसेच तो केव्दा- 
केव्हा अत स्फ्ूति आणि कत्पनाशक्ति या भित्र संञा, वेगवेगठया 
संदर्भाति एकमेकीटेवजी वापरतो त्याच्या त्या धरसोडीच्या वापरामुले, 
अंत स्फृति ' शब्दाच्या अर्थावदुल अधिकच सदिग्धता उत्पन्न होते 
ˆ कल्पना ' शब्द कलाप्रक्रियेच्या वर्णेनांत अधिक समर्पक आहे, आणि 
भारतीय त्याचप्रमाणे पाश्चात्य कठेच्या इतिहासातील सवं कालातहि 
याच अनि तो उपयोगांत आकेर्ला आह 
, " कल्पना आणि कला : कला-परत्रियेतील कल्पनेचे स्वरूप सामान्य 
मानसशास्त्रातीर कल्पनेच्या वणेनावरून आकलन करतां येणे कठटीणच 
अहे. कल्पनेचे वर्णन करताना, मानसशास्चज्ञ तिच्या कलाक्षेव्रांतील 
वापरापुरताच स्वत छा मर्यादित करून चेत नाही ; अथवा कला, विज्ञान 
किवा धरम या क्षेत्रात भिन्नभिन्न आकांक्षा आणि साध्यादशं यानी 
निमित होणारे तिचे स्वरूप नेमके कते वेगढे आहे, याचा प्रपंच करण्यातहि 
त्याला काही स्वारस्य नसते. आपल्या मानसशास्त्रीय विवेचनांतून अशा 
प्रकारची तिची साध्यादशमूलकं विचक्षणा तो आवर्जून टाठीत असतो. 
यामूे. मानसशास्त्रनानी पुरविकेल्या माहितीचा स्वत च्या कार्य 
क्षेत्रात उपयोग करताना लाकित्यदबेनकार, विज्नानतत्वन आणि 
धर्मेशास्त्रकार याना ती पुनविचारपूरवैक अधिस्थापित करावी लागते, 
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तिच्यावदुल्ची मानसशास्त्रीय धारणा, जगीच्या तभी स्वीकाल्न 
तिचा सौदर्यविचारात जणाच्या तसा वापर करणारे अनेक मानस- 
शास्त्रप॑यी सौदर्यविमंक, पूर्णपणे फसलेले दिसतात. ण्स ठंगर 
म्हटलत्याप्रमाणे, “जो प्रश्न ज्या कषे्रात तकंशुढ कमाने उद्भूवलेला 
असतो, आणि ज्याचे उत्तर त्याच्या कार्याला उपकारक असते, त्याच 
अनुशासनाचा तो प्र्न होय ” ( ‹ फलिग अंड फ ^ पृष्ठ ३७० ) 
स्वाभाविकच सौदर्यविषयक विचार करणाग्याला, मानसणास्तरनांच्या 
कल्पनेसंवंधीच्या सर्वं संणोधनाच्या फलाचा उपयोग कठ्न, कना- 
विषयक विचाराशी कल्पना कोणत्या रीतीने निगडित आहे, आमि 
कलाविपयक साध्यादर्णाच्या अपेक्षने, ˆ कल्पने "चाच वापर कता 
करण्यात आला आहे, याचा स्वत च्या दृष्टीने स्वतत्र विचार करणे 
भाग पडते. 


कलात्मक कल्पना काव्यक्षेत्रात कणी कार्थग्रवण होते याचे सर्वोत्कृष्ट 
विवरण कोलरिजच्या * वायोग्राफिका लिन रारिओ ' या ग्र॑यात आटः, 
सणि बाश्रपच्ची मोष्ट ही कौ, सानदवर्धन, 'भटु्ौत, सिनदगुप्त, 
माहिमभद्र इत्यादि भारतीय साहित्याचार्यानीहि जवछजवछ त्याच 
शब्दात तिचे व्याख्यान केलेले आहे “पूर्वेपरिचितवस्तु-विपयीची अपू 
व अभिनव धारणा ” असें कोकरिज तिचै वणेन करतौ ( कोलरिजे ` 
“ वायो जिद्‌ ', 7, पृष्ठ १२), तर “ नवनवोन्मेपशालिनी प्रतिभा 
मता, असे भटरतौत तिचे स्वरूप सांगतो (भट्रतौत : ध्वन्यालोकातरून 
उद्धृत, ' ध्वन्यालोक " पृष्ठ २४१ ) . ती वस्तुनिष्ठाल आल- 
निष्ठाचे, आगि आत्मनिष्ठाला वस्तुनिप्ठाचें रूप देते, आणि भचेतनाल 
चेतन आणि चेतनाला अचेतन स्वरूपात अभिन्नपगे पाहते “भावानचेत- 
नानपि चेतनवत्‌ चेतनानचेतनवत्‌ व्यवहूरति 1” ( आनंदवधन 
“ ध्वन्यालोक", पृष्ठ २२२ ) कोठरिजच्या म्हणण्याप्रमाणे, “ परस्पर- 
विसगत आणि विरोधी गुण तिच्यात समन्वित होतात ” ( कोररिज . 
“वायो चिद्‌. ', पृष्ट १२ ). तर भ्रुनायक ( दहावे शतक ) ` “ते 
न नास्य सम सस्यात्‌ दुद्यते योगिभिहि य. ” (भदटनायक ` !ध्वन्या- 
खोकालोचनेतून उद्धृत, पृष्ठ १९८ ) ब्रह्यानंदाला मागे सारणारा 
आनद ती दैहिक वस्तूतरन प्राप्त करून देते, अणी तो ग्वाही देतो 
“ संगीतास्वादाणी समानधर्मी, विविधतत एकात्मता निर्माण करण्यास 
समर्थं अशी वत्ति तिच्या योगाने साध्य होते ”", असे कोररिजचे म्हणणे 
आहे ( कोलरिज ` वायो लिट्‌" : {], पृष्ठ १४ ). वामन ( आयवे 
शतक ) “ कवित्ववीजं प्रतिभानम्‌ ” (* काव्यालंकारमूत्र , १.३.१६) 
असे सांगतो. प्रतिभा नसेल, तर काव्य निर्माणच होणार नाही, 
आणि यदाकदाचित्‌ अटुहासाने केटेच तर ते हास्यास्पद ठरल्यावाचून 
राहणार नाही. प्रतिभा असेर तर कान्यगुणांना मर्यादाच नाहीत 
“न काव्यार्थविरामोऽस्ति यदि स्यात्‌ प्रतिभागुण. ", ( ! ध्वन्यालोक " 
४.६ ). “ इष्यते प्रतिभार्थेपु तत्तदानंत्यमक्षयम्‌ ”, ( पूर्वोक्ति, सक्षेप 
श्लोक, ४.६९ वरील टीकेतून उद्धृत }). सदलावधि वृहस्पतीनी 
हजारो काव्याची एकाच वेी रचना केटी तरी तिचा जोध आटणार 
नाही. “ वाचस्पतिसहस्राणा सहस्रैरपि यत्नत. क्षय नैति. . ..- 
( पूर्वोक्त ४१० }. ज्या कोणा वस्तूला तिचा स्पशं घडतो, मग ती 
रम्य, घुणास्पद, भयप्रद, गहन, विकृत, नीच कशीहि असो, रसरूप 
होते. “रम्य जुगुप्सितमुदारमथापि नीचम्‌ । उग्रं प्रसादि गहन विकृत च 
वस्तु ॥ यदाप्यवस्तुकविभावकभाव्यमानम्‌ । तन्नास्ति यत्न रसभावमूति 
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लोके 1 ” ( धनंजय ˆ स्िस्तोत्तर सुमारे १० वे शतक. दशरूपक 
४.८५ ). “विवय शेकडो वर्पाचा जुनापुराणा असला तरी प्रतिभेच्या 
स्पशनि त्याचा कायापालट होऊन तो नव्या तेजाने उजद्ून निघतौ ' 
“ आत्मनोऽन्यस्तसद्‌भावे पवैस्थित्यनुयोग्यपि । वस्तु भातितरां तन्व्या 
शशिच्छायमिवाननम्‌ ॥ “ ( ' ध्वन्यालोक ” ४.१४ } 

आय. ए. रिष म्दणतो कौ, कोलरिजने कल्पनेच्या संवंधांत 
जे काही म्हटले आहे, त्यांत थोडाफार खुलासा किवा विवेचन येका 
वेगढचा स्वरूपाची काही भर घाल्तां येणे कठीण आह ( आय. ए. 
स्विस“ ्रिन्सिपल्स ओंफ लिटररी क्रिटिसिज्लम ” पृष्ठ २४२ ) 
पण खुलाशाच्या स्वरूपाचे का होना, पण आणखी एकदोन महत्त्वाचे 
मुदे त्याच्या भरीला येथे घालणे आवश्यक आहे. ` 

त्यांपैकी पहिला महत्त्वाचा मुदा, ! कल्पना ' विशिष्टनियमानुवर्ती 
असते हा होय. या नियमनाला भटुनायक ˆ साधारणीकरण' ही 
संञा वापरतो एडवडं बुलो तिलाच ‹ सायकिकल इडिर्टन्सिग › म्हणतो 
साधारणीकरणाच्या शिक्षेत स्वगत, परगत आणि ताटस्थ्ययुक्त अशा 
तिन्ही प्रकारया पूरवग्रहांचे नियमन करून, पदा्थमात्राचे अवलोकन 
करण्याच्या क्रियेचा अंतभवि होतो स्वगत आणि ताटस्थ्यसेभव पू्ंग्रह्‌, 
पाहणाययाची दृष्टि दूपित अथवा आंधी करून, अनेकं गोष्टी तिला 
दिसू तरी देत नाहीत, नाहीतर त्याचें सकरुचित प्रणाीत परिवर्तन 
तरी करतात; परंतु माणूस जेन्हा विशिष्ट प्रकारच्या शिस्तीने स्वगत 
अथवा त्ताटस्थ्यमूरुक पूर्वग्रहाच्या पकडीतून स्वत.ला सोडवून षेतो, 
तेव्हा “ कल्पना ' त्याला पदार्थाच्या अभिनव आणि अदुष्टपूवं पैलू 
दशन घडविते, आणि त्याच्या ठायी संगीतास्वादाचा आनद आणि 
विश्रांति यांची समूत्पत्ति करते. याला कोणी “ लाचित्यभाव ' असें 
म्हणतात; पण त्याला (भाव ' हा शव्द लावणे गरसमजृत उत्पन्न 
करणारे आहे; कारण मानसास््रात नमूद केल्या कोणत्याहि भावाहून 
गुणधर्मानि तो वेगा आहे लाल्त्यिभावना ही एुलाप्रमाणे वहरून 
येणारी वोधरूप आनेदाचा एकं प्रकार आहे. हा आनंद प्रसन्नदर्शेन असतो, 
ˆ भावा श्रमाणे प्रक्ुव्ध अथवा कूटित अवस्थेत नसतो. तो भावे ' 
असल्याचा श्रम होऊं नये म्हणून भारतीय साहित्यशास्त्रकारांनी व्याल 
"रस" ही पारिभाषिक संज्ञा दिली आहे चमत्कार, निर्देश, क्य, 
भोग, समापत्ति आणि विश्वाति हे रसाचे गुण होत ( अभिनवगुप्त : 
` अभिनवभारती ', पृष्ठ २८१ ). 

सौदर्यकल्पनेचा दुसरा महत्त्वाचा विप म्हणजे, ' भूत, भविष्य, 
वत्तमान यापैकी कोणत्याहि कालांत जे घडते, तें ती वर्तेमार्नात दशित 
करते ', हा. “ येन साक्षा्कररोत्येप भावांस्तरकाल्यवतिनाः” (माहिम- 
भद्र, स्िस्तोत्तर सुमारे अकरावें णतक : “ व्यवितिविवेक ', पृष्ट 
३९०). श्रत्यक्षा इव दुष्यन्ते यत्रार्था भ्रुतभाविन- ” (भामह - सिस्तोत्तर 
सुमारे सातवे शतक, * काव्यालकार ', ३.५३ }. कालाप्रमाणे दिक्‌- 
तत्त्वाच्या सदर्भातहि ती हेंच घडवून आणते. दराल अदूर आणि 
अदूरला दूर करते. तिच्या अभिनव अपूरवेतेचे है विशेप धर्म होत. 

केत्पनेचा आणखी एके विशेय गुण, तिची कार्यान्वयी प्रकृति 
नाटचत्मक आहे हा जहे. “ नाटचायमान एव रस" ” (अभिनवगुप्त: 
ˆ अभिनवभारती „ १.२९१ ). भटूतौत प्रतिभेचा हा आवश्यक 
गुण मानृत्रो. मनाच्या प्रच्छन्न स्तरांत दडलेल्या अनुभूति तिच्या योगाने 
गोचर हौत्रात; म्हणजेच अवोध मनांतील गोष्टी ती प्रवुदध मनाच्या 
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क्षितिजावर प्रक्षेपित करते. कने प्रत्येक प्रतीक हा एक अभिनयच 
होय. केवघ कार-परिमाणात विद्यमान असणान्या नाटय, संगीत 
यासारस्या कलांचीच प्रतीके नव्देत, तर चित्र आणि णित्प यासारख्या 
घटनारूप पाथिव आकां कलाची प्रतीकेहि नाटचमुद्राच्याच स्वरूपाचीं 
असतात. एखाद्या चित्राकडे, अथवा मूतिशित्पाकडे कल्पनादुष्टीने 
पाह लागे की त्याचे काठिन्य चितद्ून जाते धटिताकाराला मादेव 
येते त्यात चैतन्य सचारते पाथिव आकाराच्या आपल्या देह्रूप 
कवचांतून स्वत ला मुक्त करून घेऊन ती अभिनय करूं लागतात 
आणि अशा रीतीने आपल्या संपूर्णं आकाराची प्रचीती प्रक्षकाला 
दिल्यानंतर फिरून, स्वत च्या अचेतन कवचात पुनर्लीन होतात 


निमिति आणि आस्वाद : या संवधातील महतत्वाचा प्रश्न, वाचक 
अथवा प्रेषक यांच्या कलाकृतीच्या आस्वादाशी, कलाकाराच्या कला- 
कृतीच्या निमितीचे नाते काय असते, यावदृलचा आदह निर्मिति आणि 
आस्वाद या भिन्न क्रिया आहेत, हँ उघड आदे; पण॒ त्यावरोवरच 
आस्वाद आणि निर्मिति याचे परस्पर निकटचेँ नाते आहे हेहि तित्तकेच 
स्वप्ट आहे असे असताहि तद्िपयीच्या उपपत्तीत तीत्र विरोध दिसून 
येतो, व त्यामृे, त्या भिन्न अप्तन्या तरी परस्परावल्वी आहेत, आणि 
एकीशिवाय दुसरी परिपणे होऊ गकत नाही, ही उघड वस्तुस्थितीहि 
दृप्टीञआड होते. 

निमितीची प्रक्रिया आणि आस्वादन-प्रक्रिया यांच्या संवंधांत 
भरताने अत्यत समतोल दृष्टि ठेवनी आहे, आपि दोहोचाहि एक- 
मेकीत्त अतभवि होतो असे वर्णवि आहे कवि जसा कर्ता तसाच 
द्णैकहि असतो; आणि करकृतीची निर्मिति आस्वादाच्या अपेक्षेने 
क्ली असते, त्यामूे निमिति आस्वादनाचा आणि आस्वादन हा 
निमितीचा अंगागिभाव असतो कलाकृतीचा निर्माता हा स्वतःहि 
तिचा एक आस्वादक असतोच निमिति-प्रक्रिया अथपासून इतिपर्यत 
सजेन आणि आस्वादन यामधील क्रिया-प्रतिक्रियाची अखंड शृंखला 
अहि. क्वीला त्याच्या प्रतीतीचा संपू्णं आस्वाद मिठालेला 
नसे तर त्या आस्वादाची अमिव्यक्तीत परिणति होणार नाही. 
^“ यावतूर्णो न भवति तावन्नैव वमति अमूम्‌ ” (भदरूनायक ` ' ध्वन्या- 
लोक ' टीकेत उद्धृत, पृष्ठ २९). ^ भावयिनी ' प्रतिभाव !कार- 
यिति" प्रतिभेच्या रूपाने प्रवाहित होत असते. कलाकृतीच्या 
प्रारंभाला सर्जंक वृत्तीने कलावंत चितन करीत असतो. या चितनांत 
जे केवठ “आहे ' त्याचा तो शो घेत नाही, तर वस्तुजात आणि 
तो स्वतः या दोहोचाहि आविप्कार करी; पण त्या दोहोपासूनहि 
जो भिन्न असेल, असा आकार निर्माण करीत असतो. या बीजरूप आकारा- 
वर त्याचें प्रेम जडते त्याला तो मौत्यवान्‌ वाटतो प्रारंभिक चिततनपर 
निमितीचे हे भपरिहाये अंग असून, त्यातूनच पृटच्या प्रगतीची प्रेरणा 
होत असते. हैँ निमिति-प्रक्रियेचं वीज होय. या वीजांतून पुटे वाकीचा 
भाग विकसित होतो आरंभ आणि गेवट याच्या समुचित विचारामधून 
त्याचा आकार क्रमश. सिदध होत जातौ. पाहणाययाचें लक्ष वेधण्यासारी 
कलाकाराने कल्पिलेत्या विनियोजनाचे विशेष त्या वीजात आणि 
त्याच्या विकासांत सामावलेके असतात. केवठ क्वीच्या संतोपापुरतेच 
ते सीमित राहावे अशी अपेक्षा नसते. त्याने प्रेक्षकाच्या जाणिवेत सक्रात 
होऊन त्याच्या चितनपर निमितीत आणि सतोपांत परिणत बहाव 
असा हेतु असतो. 
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भरत हा या प्रक्रियेचा सर्वश्रेष्ठ प्रवक्ता होय त्याच्या नाटयशस्ता- 
व्यतिरिक्त, अन्य कोणत्याहि एका ग्रथात, आस्वादन-निमिति आणि 
परीक्षण, रसिक, निर्माता आणि परीक्षक याचा, ती प्रक्रिया पूणं 
होग्याच्या कार्यातील परस्परसवधिते घटक म्हणून, इतक्या परिपुणं 
रीतीने पराम घेतलेा दिसत नाही आपले समग्र काव्यशरीरणास्त, 
त्याने सम्पैकपणे एका श्छौकात स्फटिकवत्‌ व्यक्त केठे अहि ` 


“ यथा वीजादभवेद्‌ वृक्षो वृक्षात्‌ पुष्पं फं यथा । 
तथा मूर रसा सवं, तेभ्यो भावा. व्यवस्थिता ॥ "` 
-- भरत . ' नाटचशास्व, * ६.३८ 


या श्लोकावरीर टीकेत अभिनवगुप्ताने आपला आनदवर्धेनाविपयीचा 
पक्षपात दशित केला असला तरी तिचा मुख्य आशय भरताच्या 
अभिप्रायाशी सूसगत आह “ नाटककाराचा रसभाव हे वृक्षाचं वीज, 
नटाचा अभिनय ही त्याची फले, आणि सामाजिकाचा आस्वाद ही 
त्याची फठे होत ” सौदर्यानुभूति एकजिनसी आणि एकजीव असते; 
व कवीची अनुभूति आणि प्रक्षकाची अनुभूति हे तिचे आगिक घटक 
असतात 


या सामवायिक वस्तुस्थितीकडे काणाडोढ्ा केत्यामुदे, अनेक 
एकामी उपपत्ति अस्तित्वात आल्या भारतीय साहित्याचार्यातील 
भरत आणि अभिनवगुप्त हे दोवेहि व्यापक दृष्टीने निमिति आणि 
आस्वाद याचा समवाय करणारे आहेत, परतु भरताच्यानतर आणि 
मभिनवगुप्ताच्या अगोदर, ' प्राचीन * आणि * अर्वाचीन ' या नावानी 
ओटखले जाणारे दोन सप्रदाय अस्तित्वात आले "प्राचीनां "चा भर 
कवीच्या भूमिकेवर होता आणि प्रक्षकाची भ्रुमिका त्यानी जवछठजवढ 
नामशेष केटी होती. त्याला प्रतिक्रिया म्हणून “ नवीना 'चा संप्रदाय 
अस्तित्वात आला या पंथाला ' सहूदयपक्ष ' असेहि म्हटले जाते. 
आनदवधन हा या संप्रदायाचा प्रमुख चायं “नवीन ' सा्रदायिक 
प्राय प्रक्षकाच्या भूमिकेवर भर देतात, परतु या दोन्ही सप्रदायातील 
ग्रंथाचें सूक्ष्म निरीक्षण केठे असता, त्यावैकी कोगाहि, कवि किवा प्रेषक 
यापैकी कोणाहि एकाचा काव्यकृतीशी असेल संवध, सपशेल नाकारीत 
असल्याचे दिसत नाही , पण त्याच्या त्यातील एकेकावदहरच्या पक्षपातता- 
मुदे मात्र मनवस्था प्रसग उद्‌भवत आहेत. आनंदव्धेन वारंवार 
परस्परविरोधी विधाने करताना दिसतो सहृदय हा कवीणौ समान 
आहे, असे न म्हणता, ' कवि सह्दयाशी समान आहे ' असे तो 
सागतो, हे पाहून मौज वाघते वस्तुत वरोवरी किवा श्रेष्ठकनिष्ठता 
हा मृदा समपेकतेच्या दृष्टीने अप्रस्तुत करवा गौण असून, काव्यकृतीच्या 
दारा कवि आणि सहृदय यामध्ये प्रस्थापित होणारे सौहादं हँ अधिक 
मह्वाचे होय. कलाकार आपल्या कृतीच्याद्रारा सहदयाशी समान- 
हदय होण्याची, सहृदय कवीशी सौहादं प्रस्थापित करण्याची, आणि 
दोघेहि एकमेकाशी समानहूदय होण्याची आकाक्षा वाढगीत असतात. 


अशाच तस्टेची परिस्थिति पश्चिमेकडेदि दिसते. चालू शतकाच्या 
दुसन्या दशकापर्यत सरौदर्यणास्तकार ककठाकृतीकडे कलाकाराच्या 
नजरेने पाहत भसत, म्हणजे त्याची दृष्टि निमिति-स्यल-निविण्ट असे. 
कलाकाराच चरि, एेतिह्य परिस्थिति, तंते याच्याकडे विशेष लक्ष 
दिले जाई. कला अनुभ्रुतिरूप आहे, किवा अनुश्रूति कलारूप घेते ही 
जाणीव वब्टृशी त्याच्या दृष्टीआड ज्ञारी होती; परंतु मधूनच कुणीतरी 
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एला अडखद्टून धडपडताना, चुकूनमाकून तिची आठवण होई 
ती स्थिति पाल्टून, कलेविषयी भाष्य करणारे आता दुस्या विष्टर 
टोकाला पोहोचले आहेत कखा ही अनुभूति खरी, पण तौ अनुभूति 
सहदयाचौ, कलाकाराची नव्दै सहृदयाची अनुभूति हीच खरी आपि 
महत्त्वाची अनुभूति. तौमधून कलाृेति सजीव होते निर्मात्याची 
अनुभ्रुति काय होती याचा निर्वाद्ठा कुणी यावथाचा? सहुदयाल 
कलाकृतीच्याद्वारा जी अनुभूति लाभते तिचे वास्तव हीच लालि्यानुभूति 
है अगदी खरे आहे. कखाकृति सा्वजनिकपगे उपलब्ध ज्ञात्याभिवाय 
तिचे आवाहन, आणि सहूदयाकडन होणार तित आस्वादम, ही सादिक 
आणि दीर्घजीवी होऊं शकत नाहीत. सहदयाच्या वतीने जास्तीत 
जास्त एवढेच म्हणता येण्यासारसे आहे, पण सहूदयाच्या जाणिषेत 
जिवत होतो तो कवीचाच अनुभव नष्टे काय ? आपला अनुभव 
रसिकाच्या अत करणात उत्पन्न करण्याकरिता कवीन काय उपाय योजते 
आहेत, यावर सहूदय आपले लक्ष केद्रित करतो; तच्छा केवीतरीच 
अनुभूति रसिकाच्या ठिकाणी जिवत होत नाही काय ? 


सहदयाची सौदर्यानुभरुति कलाकृति-निर्मात्याच्या अनुभूतीवर 
अवलबरून नाही, असे प्रतिपादन करणे म्हणजे यजमानावाचून समाराध- 
नेच्या भोजनाची अपेक्षा करण्याप्रमाणे आदह. समान अभिरूीच्या 
अतिथीच्या अपेक्षा पुन्या करण्यासाठी यजमानाची आवश्यकता असते, 
सहदय अथवा कवि यातील एकालाहि दुसन्यापासून दूर करण्पाया 
प्रयत्नात सौदर्यानुभवाची हानि होईल, किषहुना त्याला अथात, 
खोटेपणा येईल. 


“ आस्वादन हीहि निर्मिति-घक्रियाच आहे, ते केवठ अक्रिय ग्रहणं 
नव्हे "हे आनदवर्धनाचें म्हणणे अगदी रास्त आहे; पण आस्वाद ही 
-फक्त पुननिर्मिति असते, सहृदय हा केव समानहूदय असतो त्याचे 
सहूदयत्व कविहृदयाच्या अस्तित्वावर अवलंबून असते अर्थात्‌ केवि 
हा अपार सहूदय ठरतो, या गोष्टीकडे त्यनि दुर्लक्ष केले आदह. कवीच्या- 
नि्मत्याच्या-दिकाणी चितन, सर्जन आणि आस्वाद ही तीन्ही अर्ये 
अभिन्नपणे एकसूव्र होतात या मुहुयाचं अत्यत संयुव्तिके विवेचन भार. 
जी कँल्गवुडच्या ' प्रिन्सिपल्स ओंफ आटे ' या ग्र॑थातील आट 
अंड दि कम्युनिटी ' या प्रकरर्णात केलेले अदगेल- 


आशय आणि आकार : सौदर्यानुभवाचे आशय आणि आकार यात 
भेद करण्याची प्रथा सौदर्यविचाराच्या आरंभकारापासून सुरू भहै- 
सुरूवातीच्या आशय आणि आकार याविपयीच्या उपपत्ति ज्ञानशास्त्ीय 
उपपत्तीच्या स्वरूपाच्या आहेत. ज्ञान-वज्ञानिकांत जसे चिद्वादी भागि 
वास्तववादी तसे आशय आणि आकार यामधील परस्परसंवधाच्या 
भूमिकेवरून दोन प्रतिस्पर्धी सप्रदाय अस्तित्वात होते, तपेच ते सौदय- 
विपयक विचारातदहि उद्धूवले 


चुना वास्तववाद आणि चिद्वाद . वास्तववाद आणि चिद्वाद 
यावदृल्च्या कलाविषयक जुन्या उपपत्ति, “आशय हा कोणत्यातरी 
तद्वाह्य वस्तूचे प्रतिनिधान आहे ” था गृहीतक्ृत्यावर भाधारछेत्या 
आहेत कला ही जीवनाचे, निसगचि अथवा दोहोचेहि प्रतिनिधान 
होय. प्रतिनिधान या शब्दाने जीवन अथवा निस यांची अनुकृतिं 
किवा नक्करू याचा बोध होतो. ष्ठेटो कलेचे दोन प्रकार सागतो : 
एद्रिय स्वेदनांद्रारा प्रतीत होणाव्या वाह्य, विनाशी वस्ूची 


कला-तत्वक्ञानं 


अनुकृत करणारी एक, आणि कलेच्या वतीने सनातन आदणशनिी कौल 
देउन त्याची प्रतिकृति करणारा दूसरा प्ठेटो आदर्शाची अनुकृति 
करणान्या ककेच्या वतीने कौर देतो, म्हणून त्याला आदशेवादी 
सौदर्यदाशंनिकाचा नेता म्हणता येईल अरिस्टोटर्ची भूमिका मध्यम- 
मार्गयिाची आहे. आशयाच्या अपेक्षेने कला एद्रियवेद्निक, तर 
आकराराच्या दृष्टीने आदर्शात्मक होय ॒रएद्रिय वेदनात्मक वास्तव, 
हा कठेचा आशय, तर आदशं आकृतिवंध हा तिचा कायिक आकार. 
ज्ञानप्रक्रियेच्या विवेचनात अरिस्टंटल जसा आशय आणि आकार 
याना अभे मानीत नाही, त्याचप्रमाणे कलाकृतीतहि त्याना अविभाज्य 
समजण्यास तो तयार नाही अनुकरणाचा तो आदर्शीकरण असा अन्वय 
लावतो. अंरिस्टोंटर्च्या या प्रतिङकृतिविपयक सकल्पनेतील सदिग्धतेमुटे 
वास्तववादी आणि आदणंवादी, दोघेहि त्याला आपापत्या पक्षाचा 
समर्थक समजतात. 


उत्तरकालीन वास्तववाद . यापुढील काठछात कर्टेतील चिद्वाद 
आणि वास्तववाद यामधील भिन्नतेला एके नेवी भूमिका लाभी. 
सामान्य जीवनाचे, विशेपत कनिष्ठ-वर्गयांच्या जीवनक्रमाचे देन 
घडविणाप्या केला ‹ वास्तव 'वादी म्हुणण्यांत येऊ लागले, आणि 
त्याच्याउरूट अयांनी आपणाला “ वरिष्ठ ' जीवनाशी निगडित करून 
घेतले होते, अशा कलाकाराच्या कठेला “ आदशंवादी ' हे नाव प्राप्त 
जाले. पलेमिश कठेत कृपि-जीवनाचे चित्रण ` होई, म्हणून तिला 
“ वास्तव ' आणि व्हेनिशिअन कठेत॒सरदार-दरकदार वर्गतील 
व्यवतीचँ आणि त्याच्या जीवनाचै चित्रण असे, म्हणून तिला “ आदशं ' 
ही विशेपणे लावण्यांत यें लागली. 


आधुनिक वास्तववाद . नववास्तववादी बहुश. " इंद्रियाकन "वादी 
‹ इग्ेशनिस्ट्स ' असतात नूतन आदशंवादी वहुतेक † आविष्कार ~ 
वादी, “ एक्सपरेशनिस्ट्ूस ' असतात; पण है दोन्ही संप्रदाय कठेत 
प्रतिनिधानाचे महच्च कमी लेखणारे आहेत. आरंभीच्या इद्ियाकन- 
वाद्यातील एक स्यातनाम कनामीमासकं ~ क्लाइन्ह्‌ वे - सागतो की, 
कलाकृतीतील प्रतिनिधानमूलक घटक, कदाचित्‌ हा हानिकारक 
असेल, अथवा नेहि, पण तो नेहमीच अप्रस्तुत असतो, हे निश्चित 
( ' आटे ', पृष्ठ २५}. तो आणखी पुढे सांगतो, “ कलाङृतीचा 
आस्वाद वेण्यासाठी आपणाला ( निसगे अथवा जीवन यांमधून } 
काहीहि वरोवर आणण्याची आवश्यकता नसते; फक्त रग आणि 
आकार यासंवंधीची सवेदनक्षमता आणि दिमित अवकाशाचे लान, ही 
असली म्हणजे परे. ” ( पूर्वोक्त, पृष्ठ २७ ) सीन्चानची कला ही 
पूवै-दरद्रियाकनवादी कलेचे उत्कृष्ट उदाहरण म्हणून उल्टेखिण्यात येते. 


दुद्रियांकनवादोत्तर वास्तववाद : हा संप्रदाय आणखी एक पाऊल 
पुटे जातो. क्लाइव्ह वेलने प्रतिनिधान घातुक असे अथवा नसेल 
असे मोधमपणे म्हटले, पण इद्रियांकनवादोत्तर लाचित्यमीमांसक, 
त्याचप्रमाणे पीये मांटिजासारखे कलाकार, कठेतील प्रतिनिधान हे, 
तिच्या सजेनप्रक्रियेच्या, तसेच तिच्या आस्वादनक्रियेच्याहि मार्गातील 
महत्सकट आदे, असे सांगतात या प्रतिनिधानाच्या ओस््याखालून 
कले मुक्त करणे त्यांना अत्यंत आवन्यक वाटते. ““ स्वत च्या प्रयोगा- 
मून उपलब्ध ज्ञालेठे तकंशुद्ध॒निष्कपे - आकार आणि नैँसगिक 
गकाम, यांवदहुखचे निप्कपे ' घन 'वाद्यानी, ! क्युविस्टा "नी स्वीकार- 
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ण्याची तयारी दाखविदी नाही. यावरून भावनाच्पा आत्मनिष्ठ अवस्या 
शुद्ध वास्तव कसे शवल करतात याची मला जाणीव नारी.” 
( “ प्ठास्टिक आट अँड प्युभर प्लास्टिक आर्ट, अँड अदर एसेक्न », 
पृष्ठ १०}. 


याहूनदहि अधिक एेकान्तिकं असा उत्तरकारीन इद्वियाकन-वाद्याचा 
आणखी एक पक्ष आहि ! ऊ आर्तं उन्फार्माल ' हे त्याचे नाज, आणि 
* आकारविहित कला ' हँ त्याचे श्रीद " आकारविहीन ” या शब्दाने 
फिल्पि गस्टन या चित्रकाराला चित्रात, ! पाहावयाचे अ" काही 
नसते, असे ध्वनित करावयाचे नसून, अणा चित्रातील आकार' अदृष्टपूर्वं 
आणि अनोखी असतो, इतर ' अमूतं ' चित्रण-पदढतीतीर आकाराहून 
भिन्न असतो, आणि ज्यावरून त्याची ओदख पटेल असे समानरूप 
आकार वाद्य जगात्त अस्तित्वात नसतात, हे सागावयाचे आह अगदी 
वारकाईने निरीक्षण केले तर अणा चित्रातहि, नित्य, जीवनात आढल- 
णाया आणि अनुभवाल येणाव्या गोप्टीशी साम्य असलेले घटक 
मुटढीच दिसून येत नाहीत, असे नाही अमूर्तवादी चित्रकलेने त्याचे प्रमाण 
कमी करून त्याना आत्यत्िक अल्पता आणलेली असते इतकेच. अशा 
रीतीने प्रतिनिधानाचा व्याप जास्तीत जास्त अल्प करणे, हा सायाच 
कलेचा प्रयत्न आणि स्वभावविशेष होय काही फरक असेच, तर 
तो फक्त परिमाणाचा स्वत'ला भक्त्या प्रचीतीच्या प्रकटनाकरिता 
प्रतिनिधानात्मक घटकाचा किती सकोच करावा, याचा स्वत निर्णय 
करावयाचे स्वातत्य प्रत्येक कलाकाराला अवश्य असले पाहिजे. 


अतिवास्तववाद आणि अपरवास्तववाद . वर सागितकत्याहून 
वेगढ्ठा असा इद्रियाकनवादोत्तर वास्तववादाचा आणखी एक प्रकार 
आहे तो काहीसा बहुरूपी वृत्तीचा आहे. तो स्वत ला केवछ अमूर्तं, 
मूर्त, आदं, सौदर्यं किवा परतत्त्ववादौ म्हणवीत नाही. त्यावैकौ 
कोणत्याहि एकाशीच तो स्वत.ला निगडित कलर्न पेत नाही. त्यातील 
एकाचा किवा अनेकाचा आपल्या सोयीप्रमाणे तो वापर करीत असतो 
आपल्या कठेतील आकार आणि प्रतीके याचे सयोजन करण्यासाटी 
तो ज्या वास्तवाचेच आदशं दृष्टीषुदे ठेवतो ते वास्तव युग्‌ आणि फ़रंइड्‌ 
यानी परिचित करून दिलेले स्वश्च-वास्तव होय. हर्वट रीड सागतो 
को, “ अतिवास्तववाद आधुनिकं मानसशास्त्ाच्या या शाखातुन उद्धवला 
आहे निदान तो त्यांच्या साहाय्याने स्वत चे समर्थन तरी करीत असतो. 
प्रमाणीभूत प्रतीके देतुपूर्वैक तयार करण्याचे त्याचे प्रयोग चालतात, 
. आणि, अमूर्तं अथवा प्रत्यक्ष अशा दोन्ही प्रकारच्या प्रतीकांचा 
वापर करण्यातहि त्याला दिक्कत वाटणार नाही" (“दि मीनिग 
आफ आटं ” पृष्ठ १६ ). चिव्रकटेच्या क्षेत्रात पाल्लो पिकासो आणि 
काव्याच्या परिसरांत क्लिओं, है अतिवास्तववादी कलेची उपपत्ति 
आणि तिचा व्यवहार याचे प्रमुख आधारस्तंभ होत. 


आधुनिक चिद्वादं . नववास्तववादाप्रमाणेच आधुनिक चिद्‌- 
वादाची प्रवृत्ति प्रतिनिधान निरस्त करण्थाकडेच स्पष्टपणे दिसून येते. 
इद्वियाकन-वाद्यांनी पूर्वी तेच केले. त्याहून कमी जहाल असलेल्या 
चिद्‌ वादी उपपत्ति प्रतिनिधानाचा सपूणेपणे त्याग करीत नाहीत. स्वभाव- 
लेखन, कृति यासारख्या कल्च्या विषयाशौ संलग्न असकेल्या चटकाच्या 
वचेस्वांतून करा मुक्त ज्ञारौ पाहिजे, असा त्याचा दावा असतो. जने 
चिदवादी त्याना आवश्यक घटकं मानीत. नवचिद्‌वायांच्या मता- 
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प्रयाणे स्वभावपरिपोप आणि कृत्ति याना धटकात स्थान असण्यास 
हरकत नादी, पण भावनाधिप्कार हा कल्दृष्टया अधिक मह॒त्वाचा 
होय. “ रसाभिव्यक्ति हा काव्याचा आत्मा जदह, खौकिक भावाचा 
आविष्कार नव्हे " असे सागणारा अभिनवगुप्त या दृष्टीने एक प्रकारे 
आविप्कारवादीच म्हटला पाहिजे 

 भावनाविप्कार ' आणि भावनाभिव्यक्ति या शब्दसहतीच्या 
जागी, कधी-कधी ' लाच्त्यभाव " अणी शब्दयोजना करण्यात यते 
हा शब्दभ्रयोग अत्यत सदिग्ध आहे आविष्कार याच नावाने ओटखटी 
जाणारी दुसरी एक उपपत्ति आह तिचे अध्व्रयु जोँजिम रुओंत्ट 
आणि मेअर शमा, हेहि “कटा ही कन्काराचा आत्माविप्कार 
होय ', असेच प्रतिपादितात हा पथ त्या णव्दाच्या वाच्याथनि 
आविप्कारवादी आहे वगहीहि कर्न कलक्ाराचा भावग्रकटन 
करण्याचा अद्रहास असतो, आणि त्यामृे या ˆ काहीहि करून "चा 
परिणाम प्राय नैसगिक दर्णन अतिरजित आणि विकृत होऊन, आविष्कार 
जवदछजवढठ विद्रूप टोण्यात्त होतो व्यग्यचित्रण हाच या प्रकारच्या कन्द्चा 
नैसर्गिक परिणाम हौय 

क्रोचेचा आविष्कारबाद क्ोचेची अगिव्यक्तीची उपपत्ति जाणि 
वर वर्णन केलेला आविष्कार यामध्ये अनेकदा घोटा करण्यात येतो 
क्रोचेच्या मतानुसार अभिव्यक्ति ही भावनेचा सहजोदगार नसून, 
भावनात्मक प्रतीकाची बौधनक्रिया होय. ही क्रिया म्हणजे ल्छण 
नव्हे, सवाहक चिन्ट्‌ क्रिवा सकेतानी ज्याचा अर्थं ठरून गेला आहे, 
आणि ज्याचा सवध तदूवाह्य सष्ट पदाधर्शः आहे, असे सूचक प्रतीकहि 
नव्दै भावनातर्गेत ताण, त्याचा निरास आणि जरीहावरौट्‌ याना 
वोधनावस्थेत असणारे ते एक निदरन-प्रतीक आदह. अणा रीतीने 
अभिव्यविति आणि भावना है करोचेच्या उपपत्तीतील शब्द, त्याच्याशी 
सामान्यपणे निगडित असठेल्या भर्थाच्या पलीकडे जाणारे आहेत 

एस. ठंगर दीहि अभिव्यक्तिवादी आहि; पण तिचा अभिव्यविततवाद 
क्रोचेच्या आविप्कारवादाहून थोडा वेगा आदे ध्वनि अथवा रंग 
यासारस्या पार्थिव माध्यमातून हौणारी अभिव्यक्ति हीहि कनेणी 
अगत असते, असा तिचा आग्रह आहे तोचेच्या म्हूणण्याप्रमाणे 
उत्स्फूतं आविष्कार ही केवढ शुद्ध चैतन्यात्मक क्रिया अहि; आणि 
पाथिव माध्यमातून होणारी अभिव्यक्ति कलावाह्य असून तिला केवढ 
व्यावहारिक मूल्य आदह त्याच्या मतानुसार, मायकेल अंजलोने केन- 
व्हसवर ब्रशाचा पहिला स्पशं करण्यामाधी त्याच्या मनात अस्तित्वात 
होती, ती त्याची खरी कटाछृति याउक्ट, एस. ठंगरचें म्हणणे असे 
कौ, रंगानी चित्ररचना करणे ही कलानिमितीची अगभरुत क्रिया आहे, 
आणि ती ज्ञाल्यावाचून अभिव्यवितिप्रक्रिया पूणे हौऊ शकतच नाही 
एडवडं वुको हाहि तिच्याशी सहमत आहे. 

वन्दुंभी अभिव्यक्तिवादी असा भारतीय चिद्‌ वा्याचाहि एक सप्रदाय 
आहे तो सौदर्याविप्काराला रसाभिव्यक्ति ही सना देतो; आणिदही 
रसाभिव्यच्ति काव्याचा प्राण हौय, असे प्रतिपादन करतो. ही अभिव्यक्ति 
मुख्यत्वेकरून वोधनात्मक आविष्कारलूप असून उत्स्फूतंता हा तिचा 
स्वभावधर्म आहे ही अभिव्यक्ति म्हणजे, सर्व्ताधारण व्यवहारात 
अनुभवाला मेणात्या भारवाचा आविम्कार नब्दे तर त्या भावात अतवंष्टि 
प्राप्त करून देणाव्या आकाराची ती अभिव्यक्ति होय. ही अतर्दन्ि 
नेहमीच आनदमय असते त 
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सौदवप्रतौक आणि अथं . सौदर्यप्रतीक मनुप्यनिमित वगाहे 
माणसाच्या कन्छामनस्कतेचा तौ खासन आविष्कार होय. मनृप्य- 
निर्मित प्रतीक आणि नैसगिक प्रेरणेचा जेवक्रियार्थी इजारा, यामधीठ 
भेदे नीटपणे ध्यानात ठ्वणे अगत्याचे आदे. जीवधारणा, अपत्यनि्मिति 
आणि आत्मसरक्षण या जेव प्रयोजनाची परिपूति करण्यासाठी प्राणी 

सहजप्रेरणेने इणारा करीत असतात. माणूसहि त्याच कार्यासादी 
तणाच इणान्यां चा वापर करतो, पण त्याने त्याना उत्तम प्रकारच्या 
प्रतीकीकरणाच्या भिस्तीते आणले असून, ह प्रतीकौकरण अधिकं 
अनिर्वध असत या प्रतीकीकरणाच्या ग्नक्तीने त्या सवततर 
केरे धाहै व त्यामृष्धे अनाविष्कृत राहित्याकारणाने, अन्यथा ज्याचे 
त्या कधीच देन घडू शकन नसते, असे एक अभिनव विश्च त्याच्या 
नजरेुढे खुले ले आहे. त्याने त्या नव्या विश्वाचे सक्रत्पन करप्याचे 
आणि ते अतश्चकृपुढे साक्षात्‌ उभे करण्याचे साम्यं दिने गाह 


कलात्मकः, व्नानिक, ताचिक, धार्मिक, तिक नशा भित्रमिन्न 
मानवी वृत्तीचे प्रकटन करणारी अनेक वेगवेगणी प्रतीके अहित 
प्रतीकवादोचे एक नवीनच तत््वनान अखोकडे अस्तित्वात भके बह 
प्रस्तुत सदभति आये काम फक्त सौदर्यमूलक प्रतीके आणि ताकि, 
वजानिक प्रतीके यांमधौल फरकाची स्थूल चर्चा करण्यापुरतेच मर्याद 
आहे. 


स्थूकमानाने वंज्ञानिक प्रतीक सवंसाधारण स्वरूपाचे वौदिकि 
विधान करण्याच्या प्रवृत्तीचें द्योतक अस्ते, तर सौदर्यात्मक प्रतीक हृ 
तद्िरोधी वृत्तीच्या व्यक्तिविशिष्टीकरणाच्या भावनिक प्रवृत्तो 
निदशंक असते. “ त्याने मानसदृप्टि विस्तारत नाही, सकोच पादते. 
वेगठया शब्दात सांगावयाचे तर ते एकाच विदत केद्रित सलिले सारः 
सर्वस्व असते. “ (कंसिरर : ' कण्वेन अँड मिथ ^ पृष्ठ ९०) गदे, 
रवीद्रनाथ टागोर, गुंथर, मुलर सागतात्त की, “ते आपल्या अल्युच्च 
विदूकडे एकाग्र दृष्टि ठेवून ऊध्वं चक्राच्या गतीने वाटत जति“ 
( टागोर : “ माय रेमिनिसन्सिस ^ पृष्ठ २२८ ). बाह्य वस्तुजात 
आणि निसगं यातन स्वत च्या कक्षेत आकपित केल्या द्रव्याच रूपात्‌ 
करण्याची क्रिया यात अतभूत अमतं उदा. एखादं वाज जन्त 
आपल्या परिसरातून क्षार, ओकावा, हवा आणि प्रकाश स्वत.कडे 
आकपित करते व त्याचें जीवनरसांत, सारतत्त्वांत रूपातर क्न 
त्याच्या मदतीने वाढत, तरारत आपल्या कैद्रविद्रुभोवती वरवर्‌ जातत, 
त्याचप्रमाणे ककाकारहि, आपल्या सभोवारच्या वातावरणातरुन भाव, 
भावना, कल्पना, आकृति, रंग, ध्वनि इत्यादीना स्वत कडे आकरपून 
घेऊन आपल्या संकल्पनशक्तीच्या साहाय्याने व्याच सारस्वल्पति 
परिवर्तेन करतो आणि त्याच्या वद्वावर एकं अपूव आणि अभिनव 
आकृतिवध निर्माण करतो. या रीतीने निर्माण होणारे प्रतीक हं 
व्यक्तिरूपं सामग्य असते, आणि त्याच्या तुलनेने इतर सवं सामग्र 
कमी सूसवादी, कमी आत्मनिविष्ट आणि कमी आत्माविष्कारक्षम 
वाटतात 


सौदर्प्रतीकाचा एक मटत्वाचा विषेप हा की, त्थाचा रोल अंतः 
र्गाकडे न्नतो, आणि त्याचा सद्भि अंतर्ग॑तच असतो स्वाभाविकच 
ठे प्रतीक सर्वं वाह्य संदभवि निरोधन करून स्वत.च्याच अंतरगातुन 
एक नवा आविप्कार आकाराला आणते आनदवर्धनाने ध्वन्यारोकात 
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म्हटल्याप्रमाणे, या प्रतीकाचा अथे वव्वयार्थविमूख भसणाग्यांनाच 
प्रतीत होतो (८ “ वाच्या्थविमूखात्मनाम्‌ , “ध्वन्यालोक " 
१.१२). 


वैज्ञानिक प्रतीक वाह्य सदभविर अवकवून असते; कला-प्रतीक 
तसे असत्त नाही वैज्ञानिक प्रतीकाच्या पडताव्यासाठी वाह्य पदार्थाची 
आवश्यकता असते, हे त्याचें मुख्य वर्म आहे. उकरूटपक्षी, केला-प्रतीकाचा 
प्राण आणि त्याचं प्रयोजन ही दोन्हीहि त्यांतच अंतर्भूत असतात); 
त्यामुदे त्याचा पडताढ्रा पाहण्यासाठी कोणत्याहि तद्वाह्य पदार्थाची 
अपेक्षा नसते सहूदयाला कलाकृतीतून लाभलेत्या, त्याच्या स्वतःच्या 
भावजीवनाच्या अंतदुष्टीत तो निकप समाविष्ट असतो. 


कठव श्वद्धास्थान स्वतः तिच्यातच अंतर्भूत असते. ती स्वतःच 
त्या श्रद्धेवा विषय असते, म्हणजेच ती अविपय असते “ अविषय 
श्रद्धा ' हा शब्दप्रयोग तसा हास्यास्पद वाटण्याचा संभव आहे; पण 
आय. ए. रिचईसने समर्पकपणे दाखवून दिल्याप्रमाणे, “ अविपय 
श्रद्धा ही एक हास्यास्पद गोष्ट आहे, अथवा ते एक अपूर्णे विधान आहः 
ही समजूत केवठ वैचारिक गोधद्टतरुन निर्माण ज्ञाठेला पू्वग्रह होय. 
अशा श्द्धाना अर्थातच, विनज्ञानांत स्थान नाही; पण आपल्यापुरत्या 
त्या अत्यंत अमोर असतात “ ( ! प्रिन्सिपल्स ओंफ क्रिटिसिज्ञम " 
पृष्ठ २८० ). त्यांचा हा वहुमोरपणा अर्थातच त्याच्या या अविषयत्वांत 
म्हणजेच त्यांच्या व्ञानिक घटना अथवा उपयुक्त नैतिक पाठ 
नसण्यांत असतो. “ एखादा अश्रु किवा स्मित याप्रमाणेच एखादी 
कविताहि अंतरंगात काय घडत आहे याच चित्र असते. विज्ञान अथवा 
तत्त्वज्ञान यांना त्यापासून काही लाभ असेल, तर तो त्यांनी खुशाल 
घ्यावा; पण ते त्याच्या अस्तित्वाचे प्रयोजन नन्हे. नवेतून नदी 
ओलाडतांना तुम्हाला एखादा मासादि पकडतां आला, तर ते तुमे 
भाग्य; पण त्यामूे ती नाव मच्छिमारी होडी ठरत नाही, अगर तौ 
नावाडी मासे पकडण्याचा धंदा कां करीत नाही, म्हणून तुम्हाला त्याला 
वोलहि कावतां येणार नाही ” ( टागोर : “माय रेमिनिसन्सिस ” 
पृष्ठ २२३ ). 


` कलाप्रतीकाचा प्रधान विशेष ते एक स्वयंपू्णं साम्य असतें, हा 
होय; परतु भारतीय आणि पाश्चात्य कलाविमशेकांनी ही वस्तुस्थिति 
अनेकदा नजरेमाड केलेली आढढते. कोणतेंहि काव्य, चिन्न, गीत, 
काहीहि भसो, एक गतिशील प्रतीक असते. एलाया अचेतन वस्तूचे 
चिन्न, अथवा एखादा शित्पखंडहि, पाहणारा त्या प्रतीकावद्ल्चें जेव्दा 
चितन करूं लागतो, तेव्धा ते गतिमान्‌ होऊन, त्या पाहणाच्याला 
स्वत.च्या चैतन्ययुक्त विष्णु आकाराचे दशन घडविते. असा हा 
शिल्पखंड अथवा मृद्घट आपाततः गतिहीन भासतो खरा; पण प्रत्यक्षात 
त्यातून संगीताहूनहि अधिक ल्यवद्ध, फार काय नारयात्मकं आणि 
मादंवयुक्त आकाराची प्रचीती लाभते काही भारतीय साहित्य 
शास्त्रकार, हे लारित्यप्रतीक अनेक सकितिक प्रतीकांची सहति आद, 
असे मानतात. साहित्य, सगीत, चित्र इत्यादि कलांच्या पंडितांसी 
त्यावदुल्चे कलिहिचेे ग्रंथ हे या प्रकारच्या साके।तक प्रतीकाचे कोशच 
होत. या संकेतिक प्रतीकांना अलकार, गुण, रीति अशा संज्ञा आहेत. 
अशा विम्लेपणाच्या उपयुक्ततेवटृ शंका नाही ; परंतु सौदर्यपरतीक 

मततम १-२२ 
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हैया आकुंकारिक प्रतीकांहुन वेगे आणि अधिक आहे, आणि त्याचा 
अर्थेहि त्याच्या शाव्दिक अर्थाहन अधिक आणि वेगढ्ठा आहे. 


स्िस्तोत्तर नवव्या शतकात भारतांत सौदयंप्रतीकां विषयी एक 
नवी उपपत्ति मांडण्यांत आली. तीत आनंदवधंनाने त्याचा अर्थं समर्पक 
रीतीने विशद केला आहे. या उपपत्तीचा संगीत, नृत्य, चित्र इत्यादि 
कलांच्यां आचार्यानीदहि स्वीकार केठेला दिसतो. अलीकडे विसाव्या 
शतकांत या उपपत्तीशी साम्य असलेली आणखी एक नवी उपपत्ति 
प्रचारांत आरी आहे. वी. कोच. आय. ए. रिचईसत, आय. ए. रीड, 
आणि एस. ठंगर है या सौदर्यार्थाच्या उपपत्तीचे पुरस्कर्ते होत. 
भारतीय साहित्यशास्रकारांनी, सौदर्यप्रतीकाला !व्यंजक' आणि 
त्याच्या अर्थाला ! व्यंग्य ' या सज्ञा दिल्या असून, ताकिक प्रतीकाला 
“वाचक ' व त्याच्या अर्थाला वाच्य" म्हटले आहे. एस. लठंगरने 
आपल्या 'फिलोंसफी इन ए न्यू कौ" या सप्रसिद्ध ग्र॑थांत विवेचिलेल्या 
"प्रसैटेशनल सबल ` आणि ! डिस्करसिव्ह सिवल ' यामधील भेदाशी, 
^ व्यंजक ` आणि ! वाचक ' यांमधील भेदाच फार साम्य आहे. 
सौदरयप्रतीक या पदाचा अथे, संगीतामधीरु त्याच्या वापराच्या 
संदर्भाति तासून पाहिला असता, समजण्यास अधिक सुलभ हौर्दल. 


संगीतप्रतीक हे सौदर्यप्रतीकाचे सवे्करष्ट उदाहरण होय. सगीतांत 
त्यांतील वाच्य किवा दशंक अर्थाला, म्हणजेच वाह्य जगांतील पदार्थाशीं 
असटेत्या सवंध-सदर्भाला, किमान स्थान आणि महत्व असते, रागाची 
स्वररचना ही शुद्ध * व्यंजक ' असते. तिचा आशय तीतच अतर्भूत 
असतो, आणि अत्यंत आत्मनिष्ठ आंतरिक भावनांचा तो एक अत्यंत 
वस्तुनिष्ठ आविष्कार असतो. “ गीतावर शब्दा ओन्ले जितकै कमी, 
तितके अधिक चांगले ^“ जिथे शब्द कूंरित होतो, तिथे गीताला 
आरंभ होतो” “ त्याला अनिर्वच्याचें निवचिन करण्याचें सामथ्यं 
असते “, “ शब्द जे प्रकट करूं शकत नाही, ते ते प्रकट करते. ” 
{ रबीद्रनाय टागोर : " माय रेमिनिसन्सिस ', पृष्ठ २०५, २२८ ) 
सवे कला संगीताच्या पदवीला पोचण्याची स्पृहा धरतात संगीत हैँ 
भावनाचे शुद्ध उद्गीत होय. 


स्थापत्यकका आणि मृदूघटकला यात सौदर्या्थं घनस्वरूपां तगत 
असला तरी जव८जवन संगीतांतत्या सारखाच प्रतीतिक्षम असतो. 
नवशशिल्प आणि नवस्थापत्य आवकाशिक पृष्ठभागांत्ीक रूयवद्धता 
विस्पुट करण्याकरिता सवं आलकारिक रचना वज्यं करून, हाच परिणाम 
साधण्याचा प्रयत्न करीत आकेटीं दिसतात. या कलाकृति अचल, 
स्थितिशील असल्यास, त्यांतील सारेच काही तसेच अचर आणि 
स्थितिशीलं असावे असा समज होतो; पण क्षणभर सावधानपणे 
त्यावदृलं चितन केले असतां, त्यातीरू गतीची आणि आकारमादंवाची 
भ्रचीती मिद्‌ रागते. ती प्रचीती हाच त्याचा खरा लकिति-आकार, 
आणि तोच एखादे † मदिर ' अथवा ˆ घट › यांचा आशय अथवा अर्थ. 

चित्ते हे त्या मानाने अधिक प्रतिनिधानात्मक असते; पण चित्राचा 
आत्मा त्याच्या प्रतिनिधानांत नसतो; त्यांतून निम्पन्न होणाय्या 
जमाकारांत असतो. 


वाह्य संदमचिं निरोधन व्हावे आणि पाहणा््यांचे अवधान त्या 
प्रतिनिधानांत सामावलेल्या आकाराकडेच राहवे, याकरिता 
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प्रतिनिधानाला मर्यादा-रेपा घातलेल्या असतात. एडवडं वेडवर्थने 
म्हटल्याप्रमाणे “ चित्र दँ मूलत एखाद्या अचेतन पातटीचे अगर 
पष्टभामाचे सचेतनीकरण होय” ( एस कँंगरने, "फीलिग अंड फांमं " 
पष्ठ ८० वर उद्धत केलेले अवतरण. ) एखाद्या चांगल्या चिव्राकडं 
मृहत॑भर ूवगरहरदित मनाने, एकाग्रतेने पाहत राहिल्यास, सोमेश्वराने 
सागितत्याप्रमाणे “ त्याचा मोत्याच्या पाण्यासारखा आप्र तजेल्दार 
आकार भचेतन चिवरातून जिवंत क्ष्याभ्रमाणे प्रवाहित होऊं लागतो. + 
दागोर सागतात की, “ सागरपृष्ठावर बेठणाच्या तरंगाप्रमाणे त्याची 
क्रीडा मसते. “ भारतीय चित्नाचार्यनी याला ' तार्यमानत्व । 
म्हटले आहे. माद्टिासासे अमूर्ततावादी चित्रकार, आकाराच्या 
आविष्काराला प्रतिनिधान व्यत्यय आणते म्दणून त्याला अजीवात 
बहिष्कृत करतात आणि शुद्ध आकाराचे चित्रण करण्याचा प्रयत्न करीत 
असलेले दिसतात, पण असे करणे हे, जीवनात कडक यतिधमं पाठण्या- 
सारखे आदे. ससारात राहुनहि जौ त्यातून मुक्त असतो, त्याचं नैतिकं 
चक, त्यातून पठ काटणाग्याहून केव्हाहि अधिक स्पृहणीय होय. या 
चित्रकाराचा प्रतिनिधान-विरोध, हा यतिधर्मीयाच्या वतेनासारसाच 
प्रकार ्॒ाल्ा. प्रतिनिधानाच्या क्षेत राहुनहि त्याच्यावर मात 
करणारी कला स्वाभाविकच, अधिक वैश्विक आकर्पण उत्पन्न करण्यास 
समर्थ असते, आणि आपल्या अर्थाचा प्रतिसाद, अधिक चांगल्या रीतीनै 
मिद्टविण्यास पात्र ठरते. 


कोणतेहि काव्य सामग्याने व्यंजक असते. यामले त्यांतीक अमुक 
शब्द व्यंजक आहेत, असे जितके कमी म्हटले जाईल तितके अधिक वरे. 
ञआनंदवर्धनाचा तते म्हणण्याचा हेतु दिसतो (१ ८.३.१ वरील टीका 
परिकर श्लोक ). सौदर्यप्रतीक दे एक एकरूप, गतिशील सामग्य 
असते आणि म्हणूनच ते सामग्याने व्यंजक असते. " प्रवघध्वनि ' 
हाच वस्तुत. खरा ध्वनि, आणि समग्रप्रवध हाच खरा व्यंजक होय. 
काव्याच्या एखाद्या भागाची ओढाताण करून, त्याला वद्धणे-वटसै 
देऊन, त्याला अलकफारध्वनि अथवा वस्तुध्वनि ठरविता येई; अथवा 
रसध्वनीवे गुणीभूत व्यंग्यात अगर गृणीभूत व्यग्याचे रसध्वनीत परि- 
वर्तनहि करता यें शके, पण त्याची अशी वेगवेगद्धी दालन पाड्ण 
उचित नन्दे. काव्य असले अथे मोलाडून पुटे जात असतें आणि 
अशा वेगवेगव्छया आखीव दार्नात विभागक जाण्याची त्याची तयारीहि 
नसते. काव्याचा स्वयंपूणं आणि सपूरणं प्रतीक म्हणून विचार केला 
असतां त्याचा जो समग्र अर्थं निष्पन्न होतो, तोच त्याचा अपरिवतेनीय 
ध्वनि होय आय. ए. रिचडसने अत्यंत असदिग्ध रीतीने या मुदट्याची 
विचक्षणा केली आहे. 


याचा अथं असा नव्हे की, कमीजास्त गुणांची आणि उण्याअधिक 
महत््वाची काव्ये असतच नाहीत; पण कशीहि असखो तरी ती सारीं 
काव्येच आणि ध्वनि हाच त्यांचा मुख्या. हा व्यंग्याथे ज्यांत नाही 
असें एकि काव्य असूच शकत नाही, असा आनदवधेनाचा दावा आहे 
अधम काव्य वहिष्करृत कें तर त्याच न्यायाने सारी काव्ये वहिष्कृत 
करावी कागतील. या विचारातरून स्वाभाविकच आस्वाद आणि मू््य- 
निणेय या विषयांचे ' सूतौवाच ' होते. 
लालित्यमुल्यन आणि समालोचन : निर्मिति, आस्वादन आणि समा- 
रोचन ही, कलाकाराच्या अंत.करणांत अविभाज्यपणे संलग्न जसतात, 
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आणि त्यांचा आविष्कार हा त्या संहतीचा एकजीव 'परवंध ' यसतो, है 
प्रतिपादन मागील एका छेदकांत आलेच आहे ही समग्र प्रक्रिया, कला- 
काराने स्वत. ओवित्यविचारपूर्वक केलेली भभिव्यविति असत्यामुके 
वस्तुत. दी भ्रक्रिया हेच त्याचं त्या कृतीचे लाल्नत्यमूल्यन होय; परण 
हा निर्णय घडत असता तो स्वतः त्याच्या सवं अवस्यांतून, त्याच्या 
एकरूपपणे जगकेठा असतो; माणि त्या घटनेत आपण प्रत्यक्ष काय भग 
घेतला, याचाहि खुलासा तो करीत नाही. या कारणामुदेच कल- 
काराच्या कृतीत्रुन व्यक्त होणान्या त्याच्या अभिप्रायाला सौद्समारोचन 
म्हणतां येणार नाही. कायेकारणभाव सांगून केलेत्या विवरणाटाव 
वस्तुतः समालोचन म्हणणे रास्त होय कवील्ा जे अस्फुटपणे प्रतीत 
होते, उचित वाटते, ते तो काव्यां व्यक्त करतो. अणा अस्फुट अभनि- 
व्यक्तीचा अर्थ स्फुट करणे, विशद करण, हे समानोचकाचे काम गाह, 

कवीप्रमाणे, वाचकहि, काव्य वाचीत असता, त्यांत मग्र चाचा 
असतो. त्या वेठ्ठी तो मनन करीत्त नाही, अथवा आपल्याला काय सचते 
अथवा पटने, किवा ते का रुचे किवा कां पटले, याचीहि विचक्षणा 
करीत्त नाही. एका दुष्टीनि हीह एक प्रकारची आोचनकरिया सर, 
पण तिच्या पर्याप्त स्वरूपामृट्े, वास्तव अथनि तिला सौदयंसमालोचन 
ही संज्ञा देणे योग्य ठरणार नाही. 

या सर्वाच्या निप्कर्पातून सौदर्यमूल्यनायें, अथवा अशा सौद 
मूल्यनाच्या गमकराचे एक मूलतत्त्व दस्तगत हते. “ परीलकाने 
प्रथमतः कलाकाराच्या प्रत्यक्षानुभूतीशी समरस होऊन कलाङृतीच्या 
अंतरगाणी तदाकार आल पाहिजे आणि कलाकाराने तीत जं निर्माप 
केठे असे ते फिरून स्वत.च्या जाणिरवेत पूनरुज्जीवित अथवा पूननिमित 
केले पाहिजे. याहून दुसन्या कोणत्याहि सर्वस्वी वेगठचा स्वरपाच्या 
पद्धतीने त्याला समालोचन करता येण शक्य नाही." (क्रते 
^ एरस्येदिक " पृष्ठ १२०-१२१ }. 


( 


मूर्तः सारखीच असली तरी समालोचकाची ही क्रिया, निर्मात्याध्या 
कार्याहिन अधिक आशयगर्भं आहे हा अधिकपणा, समालोचकाने 
स्वत.च्या अंत करणांत तिची जी पुननिर्मिति केटी अत्ते तिची विस्तारः 
पूवैक कारणे सगणं, आणि ही पुननिमिति करताना त्याला त्या कामी 
ज्या अडचणी अथवा अडथले आङे असतील, त्यांचा तपशीख्वार 
खुलासा करणें यांत आदे. ही आवश्यकता निर्माण होण्याचे मूढ, कदाचित्‌ 
कृलाकाराचं साम्यं, त्याच उदिष्ट साध्य होग्यास तोकडे पडप्यात 
असे, कदाचित्‌ त्याचा माठस्त आणि घाई यांत असेल, कदाचित्‌ 
स्वत.चे ओौपपत्तिक पूर्वग्रह्‌, अथवा आपदे वंयक्तिक रागरोभ, याना 
त्याने आपल्या कृतीत अनुचित अवसर दित्यामुठे निर्माण लत्वा 
तृटीत असेल. कलाकार थोर खरा; पण अखेर तोहि माणूसच असल्यामुढे, 
त्याच्याहि धोरवील्र मर्यादा या असणारच. यामे समाोचनं है 
केव गुणग्रहूण असून चालणार नाही. कलाकाराच्या अपूणेतेच्या 
मर्यादाचैं निदर्शन आणि विवेचनहि त्यांत आवश्यक आहे; पण त्या- 
वरोवर स्वतः परीक्षणकारालाहि स्वत.च्या काही मर्यादा जसणारच 
आणि परीक्षणकार्यात त्या प्रभावी होणार, हेहि तितकेच क्रमप्राप्तं 
होय. कलासमीक्षेच्या क्षेत्रात, समालोचकांच्या या प्रकारत्या व्यक्तिगत 
मर्यादानी दूपित ्ाकेल्या परीक्षणांची हवी तेवढी उदाहरणे सायडतील 
यामु परीक्षकाने प्रथम आत्मपरीक्षण करणे अगत्याचे ठसे. हं 
परीक्षणाच्या परीक्षणाचे परीक्षण होय. 


कखा-तच्वज्ञाच 


" भिन्नरुचिि रोक ” “ जितक्या व्यक्ति तितक्या प्रकृति " 
“ एकाच मन्न ते दुसयाचे विप ”, यांसारखीं अनेक सुभापिते वारंवार 
एक येतात. ' भित्तरुचिहि लोक › यासारस्या वचनाच थोड्या वारकाईने 
निरीक्षण केले असतां, सदभिरुचि अथवा असदभिरुचि यांमधील 
विवेकाचा तो प्रभ्न असण्यपिक्षा अजीवात अभिरुचि नसण्याचा 
तो अधिक प्रमाणात प्रकार असतो वस्तुत. अभिरूचीचा अभाव हा 
स्वभावदोप किवा नैसगिक उणीव नसून ती एक वैयक्तिक मर्यादा असते, 
असेच वहुश. दिसून येते. घाई, आलस, मननाचा अभाव, ओौपपत्तिक 
पू्वग्रह अथवा वैयक्तिक रागरोभ, हे सजेनशील निर्मितीतील उणिवां- 
प्रमाणेच त्यांच्या परीक्ष्णांतील दोपांचौहि कारणे असूं शकतात. या 
छेदकांतील उर्वरित भागात प्रचकिति परीक्षण-पद्वतीमधील कार्हीच्या 
स्वाभाविक मर्यादाचें स्वरूप तपासून पाहणे उचित होईल. 


एतिहासिक समालोचन : ज्या कलाकृतीचें परीक्षण करावथाचें 

तिच्या निमितिकालांतीरु सामाजिक, राजकीय, धार्मिक पाश्वभमीवर, 
त्यांच्या संदर्भति तिच समालोचन करणे, ही या पद्धतीतील प्रमुख 
प्रवृत्ति आहे. एडवडं पनोफस्की, व्नडं वरेन्सन इत्यादि टीकाकारानी 
या समालोचन-प्रकाराच्या क्षेत्रात खास कामगिरी वजावली आहे. 
ही एकं उपयुक्त पद्धती आहे, पण तिलाहि तिच्या मर्यादा आहेत. एखाया 
कलाकृतीच्या पाश्वेभूमीसंवधी अशा समालोचकाने सवं काही सां गितल्या- 
नंतरहि, टेनने म्हटलत्याप्रमाणे “त्याच्या हातून काही ना काही निसट्लेले 
असतेच, आणि अशा रीतीने जें काही निस, तोच वहुशः त्या कृतीचा 
जिन्हाक्याचा भाग असतो. "' ' हिपोलाद्ट "वरील प्रसिद्ध समालोचनांत 
सा-व्मूव्ने च दाखवून दिले आहे. 

चारित्यात्मक समालोचन : साँ-ज्युब्ह्ची टीका ज्याला सर्वाशी 
लागू पडत नाही असा एतिहासिक समालोचन-पद्धतीचा एक प्रकार 
चारिल्यात्मक समालोचन होय. कलाकाराने आपल्या निमितीत आत्म- 
सवेस्व मोतलेङे असते. यामे कृति समजावृून घेणे म्हणजेच तिच्या 
कर्त्याला समजावून षेणे. कर्त्यच्ा कृतीशीं का्यंकारणभावात्मक 
संवंध असतो हँ खरे; पण हे कार्यकारणभाव कोणते ? त्याचें स्वरूप काय ? 
निमत्याने ती कृति कदाचित्‌ भाषे ऋण फेडण्यासाठी निर्माण केली 
असेल, कदाचित्‌ एखाया लावण्यतिकेचें प्रेम संपादन करण्यासाठी 
त्याने ती यातायात केली असेल; कदाचित्‌ एखाद्या आपल्या पूर्वीच्या 
ख्यातनाम कलाकारावर वरकडी करण्यासाठी त्याने ती रचली असेल; 
अथवा टी. एस. ईक्िजिटने म्हुटल्याप्रमाणे, केव क्षणभराची गंमत 
म्हणूनहि त्याने ती तयार केटी असर; पण हें विधान करताना ईक्अिट 
काहीसा गैरसावध असावा. कारण ईक्अिटचा कोणता एखादा खास 
गुण अथवा दोप असेर तरतो, तो फार गंभीर आदे, माणि अतिशय 
योजनापूवेक रचना करीत असतो, हा होय. या त्याच्या विशेपांतील 
प्रत्येकाचा, त्याच्या निर्मितीशी काही ना काही संवंध वहुश" असेल; 
पण त्यामूे ते तिच्याशी अपरिहार्यपणे संगत असतील्च अभे नाही. 
त्यपिकी काही अथवा सगलेहि साध्य होऊनदेखील त्याची विशिष्ट 
कृति चांगली ठरे अथवा ठरणारहि नाही; आणि याव्याउलट 
त्यापिकी काही मथवा सगेहि साध्य न हतां, ती कृति 'एक~उत्करष्ट 
करकृति ठरण्याचा तितकाच संभव राहील. तीत काय 
साध्य स्ञले आदे याकडे कलाकृतीचे परीक्षण करताना म्रामुख्याने 
पाहावयाचे असते; आणि जें साधले आहे ते सौदर्यात्मक आहे की नाही, 


१७१ 
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याचा निर्णय करणे हा समालोचकाचा मुख्य कार्यभाग असतो. कला- 
कृतीचें परीक्षण करताना आपन पूर्वग्रह्‌॒ आपल्या निर्णयाच्या यथाथेतेच्या 
आड येणार नाहीत, अशा रीतीने त्यांना कावरूत उवून, समाखोचकाने 
गृहीत कराकृतीच्या अंतरंगात प्रवेश केला, तरच त्या कृतीत अस्फुट 
स्वरूपांत असङेला तिचा आकार आपले रहस्य त्याला खु करील. 
कर्त्याच्या चरिव्राच्पा तपश्शिलाची माहिती करून घेऊन, तिच्या आधारे 
त्याच्या कृतीच्या मतरंगाचा उल्टा दिणेने मागोवा घेतला, तर कर्त्याचिा 
इष्ट हितु मुलभपणे प्रतीत होईल, इतकेच नन्हे तर, त्याच्या प्रमुख 
अणि प्रभावी हितुला, त्यचि इतर हेतु कपे आणि किती मारक अथवा 
पोपक ठरे आहेत, याचाहि बोघ अणि उलमडा होईल. कलाकाराच्या 
चरित्रावड्न कष्टून येणारी एक महत्वाची गोष्ट, कलाकाराला आपी 
कृति आपल्या कलात्मकं अतरगाचा आविष्कार या दृष्टीने, प्रिय आणि 
मौत्यवान्‌ वाटत असते ही हौय. जिच्यसाटी ती व्यनि निर्माण केली 
असे त्या त्याच्या प्रियेच्या प्रेमाची प्राप्ति.्ञारी किवा नं ज्ञारी, 
ज्या कीर्तीच्या गयेक्षेने ती त्याने उत्पन्न केछी, ती कीति लाभलीवान 
लाभली, तरीदहि त्याला आपली ती कृति प्रिय वाटते. कोगत्याहि न्य 
हेतुपेक्ना त्याला अधिक प्रिय असतो तो त्याचा त्या अभिव्यक्तीचा 
आशय, अणि हा भाश्णय हस्तगत करणे हँ समालोचना इतिकर्तव्य. 


पाठ-चिकित्सा : पाठ-चिकित्सात्मक समालोचन हा परीक्षणाचा 
आणखी एक प्रकार अहि. याचा हेतु प्रवंधाची प्रमाण-संहिता निर्णत 
करणे, हा मसत. मूरतः याचे उर्दिष्ट सौदरयगृर्णाची मीमांसा करणें 
हे नाही; पण कधी-कधी उच्च आणि सूक्ष्म सौदर्थदृष्टीची आणि 
निर्णेयाचीहि आवश्यकता त्यात उद्धवे. भवभूतीच्या सुप्रसिद्ध 
श्लछोकांतील ! इव ` आणि * एव ' यावैकी कोणता पाठ अधिक 
सम्पक, यासंबधीचा निर्णय करण्याची आवश्यकता, हँ अशा प्रकारच्या 
प्रसगाचे उत्कृष्ट उदाहरण ठरे. 


सास्कारिक समालोचन : या प्रकारव्या समीक्षणात “आपण 
एखाद्या प्रवाहातुन वाहत जात आहोत, अपे मला वाटते “ अशा- 
सारसी वाक्ये वारंवार भेटतात. हा परीक्षक परीक्ष्य कलाकृतीपे्षा 
स्वत वदहूल, त्या कृतीच्या स्वत च्या मनावर ज्ञालेल्या संस्कारावदृकच 
अधिक वोलत आणि सांगत असतो. हा परीक्षक खरोखरीच प्रामाणिक 
असेल तर त्याने, भनातोल फ़न्सच्या उपदेशाप्रमाणे स्पष्टपणे जाहीर 
करणे आवश्यक आहे कौ, “ सभ्य गृहस्यहो, शेक्सूपिअर, रेसीन किंवा 
पास्कार याचीं निं मी घेतली, तरी खरें म्हणजे मी स्वत.संवेधीच 
वोलणार आह ” (जे. एफ. जेरेट : “ क्वेस्ट फार ब्बरुटी, " पृष्ठ 
१६३ वर उद्धृत केलेले अवतरण ). कधी-कधी ध्या प्रकारच्या समा- 
लोचनांना स्वत चे स्वतंत्र वाङमयमूल्य असणाग्या छल्ितनिवंधाचें 
स्वरूप येते. वांल्टर पेटरची समाखोचने या धर्तीची असतात विशिष्ट 
कलाकार किवा त्याची विशिष्ट कृति यांचा परामशं घेण्याठेवजी, 
त्यात अभिजातता, रोमेंटिसिज्म यांसारख्या व्यापक आशयाच्या 
म्रश्नांची अधिक चर्चा केलेली असते; आणि कन्ाकार किंवा कलाकृति 
याचा उल्लेख आलाच तर, त्याला दाखल्यापुरतेच स्थान आभि महत्त्व 
उरते. 


कलासमालोचनातीर या भित्नभिन्न प्रवृत्तीमुरे त्या क्षेत्रातील 
अनेक उणिवा सह्जच पण स्पष्टपणे दृष्टोत्यत्तीस आल्या आदेत, 
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या उणिवा उद्धूवण्याचे मुख्य कारण, सौदर्यविषयक गमकरे पारखून, 
तावूनसूलाखून न घेता तीं गृहीति धरण्वार्च्या समालोचकांच्या मधिक्‌ 
प्व्तीत आहि. या परि्थिदीमुे सौदयदशेनष्ला समालोचकांकडं 
अधिक वारकाईने लक्ष देणे भाग होत, व त्यांची गमक तपागून त्योतील 
सौदर्याच्या भूलतस्वाणी सुगत कोणती आणि विसंगत कोणती! ह 
निधघारित कराते लागते; आणि त्याचा परिणाम, परीकणच्या परी- 
क्षणाय शास्त्र निर्माण करण्याच्या जावश्यकतेत होतो. एच. एल. 
मेनकेन याने आपल्या ^ क्रिटिसिन्ञम ओआंफ़ क्रिटिसिज्ञम फ़ किटि- 
सिन्नम मध्ये या कार्याचि सारभूत महत्त्व विशद केके मादे. तो सांगतो 
की, समारोचकाचे काम, “ कलाकृत्ति आणि तिचे आस्वादक यामध्ये 
प्रतिक्रिया जागृत ठेव हे आटे. त्याने रसिकांसाठी कलाछृति सचेतन 
करावयाची असते आणि रसिकाना ककाकृतीच्या संवंधांत जागतै- 
जगते ठेवावयाचे असते. या प्रतिक्रियेतून समज, आस्वाद माणि सुवं 
रंजन ही निष्पन्न होतात,. . आणि कलाकाराचा सारा प्रयत्न नेमके 
हेच साध्य करण्याचा असतो " ( पृष्ठं २०-२१ }- कठाकाराचा 
नेमके काय निर्माण करण्याचा प्रयत्न असतो ? भारतीय कलाकार 
आणि लाचलित्यमीमांसक या दोधाचेहि या प्रस्नाका, “तौ भावना 
साकार करून आस्वाद्य रसनिषप्पत्ति करण्याचा प्रयत करीत्त असत्तो “ 
हे एकच छत्तर आहे या आस्वादाचे साधन ध्वनि, जआणि ध्वनीच्या- 
द्वारा चैतलेखछा रसास्वाद म्हणजेच त्या कल्ाकृतीतील प्रतीकाच्या 
आवाहक अथचि मर्मे-प्रहण होय. 


सौदयेद्थैन भणि मूल्यविषयक तत्वज्ञान : लाल्त्यमूत्याचा 
जीवनाच्या व्याचहारिक, वैज्ञानिक आणि नैत्तिक मूल्यांशीं संवध काय ? 
हा सौदयेदशेनाचा अंतिम प्रन्ने होय. सवेसाधारणपर्णे सौदयेविचार 
आत्मसतुष्टपणे इत्र क्षेव्रांतीर मूल्यविपयककं मीमासिसंवधी उदासीन 
असच दिसतो, पण शेवटी त्यालाहि मूल्यविचाराच्या एकूण सामूहिक 
समालोेचनांत अायले स्थान कुठे आणि कोणते जहे याची दखल घेण्याची 
आवश्यकता उद्धू वल्यावाचून राहत नाही. वै्ञानिक, नैतिक आणि 
धार्मिक तत्त्वज्ञानालाहि आपापल्या मूत्यविचारांचा, अन्य क्षेत्रातीक 
मूत्यविचारांच्या सदर्भातं आढावा घेणे आवश्यक असते. भिन्नभिन्न 
शास्व्रशाखांतीर मूल्यविचारांचा एकमेकौशय काय आणि कसा संबंध 
आहे याच तपशीखवार विवेचन येये अर्थातच प्रस्तुत नाही. सौदर्य- 
मूत्यविपयके विचार, एकूण व्यापक स्वरूपाच्या मूल्यविपयक तत्व- 
ज्ञानाभी कसा आणि किती निगडित जहे, एवढचापुरतीच या चिक्ित्सेची 
मयदिा या ठिकाणी सीमित करणें इष्ट आह. 


१. मूल्यविषयक तत्त्वज्ञान जीवनाच्या स्वं मूल्यांना तर्केचुद्धी- 
समोर उट तयासणीसारी साक्षीदार म्दणून उभे करीत अस्ते. सौदर्य- 
दशेनेकार आणि कलावत याची अशी तपासणी होणें कमप्राप्तच 
दोय. व्यांनादहि प्रश्न विचारे जातात, मएणि त्यामुदछे त्यना आपल्या 
गृहीतक्ृत्याचा यथार्थं समज करून घेऊन आपली दृष्टि मधकर व्यापक 
अणि वास्तव वनविण्याची, आणि आपला व इतर जीवनविषयकं 
मूल्यांचा अन्योन्यसवंघ काय, याची निश्चिते कल्पना करून पेण्याची 
संधि लाभते. अशा प्रष्नामुके आत्मपरीक्षणाची आवश्यकता कटने 
येते आणि स्रौद्येमूल्यांचेष्धि पुनमूल्यन करणे अगत्याचे असते, याचा 
उमज पडतो. अशा वृनर्मूल्यनाच्या कल्पनेमुेच या क्षेत्रात नव्यानव्या 
उपपर्तीची भर पडत आरी आहे. सौदयेश्ास्तकारानी सामान्यत्तः 
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जी गृहीतकृत्ये म्हणून मानी महेत, त्यावर काय आलेप पेषया 
येताति ते जाता पाहूं सा. 

२. यापैकी ज्यावर टीकेचा जास्तीत जास्त भडिमार्‌ ञ्ञाला जादे 
ते गृहीतङ्ृत्य, “ माणूस विश्वाचा मानदंड आहे " है होय ' लान्ति 
मूखक मानवत्तावाद ” सें म्हटलें जाणाग्था विचारसरणीचा, हं प्रमे 
पाया आदे. याला नेटकी विरोधी असणारी विचारतरणी निररग- 
चादाची. ही भूमिका माणसाकडें कानाडोढा क्न निसर्गालिा उच्चस्यान 
आणि प्रधानपद देते, आणि माणूस हा यदृच्छया अस्तित्वांत मत्रा 
सृष्टीचा एक घटक म्हणून त्याची वोढ्वण करते. मानवतावाद मागता 
वरिष्ठ ठरवितो, तर निसगेवाद सृष्टीला श्रेप्ठ समजतो. मानवतावादी 
धारणेची परिणति निसर्गाधिष्ठित काव्याला, माणूस आणि व्यायां 
भावना यांचा ज्यांत भाविष्कार ज्ञाला आदे, अज्ञा कव्याहून कमी 
प्रतीचे केखण्यांत होतते; व तेते परत्तिपादन करणाग्या उपपत्ति त्यायां 
केत्रंत प्रतिपादिल्या जतित्त. उदा.- मिल्टनव्या "नैन 
हीम" यघील उगवत्या सूचिं वणेन करणान्या, ^ कलत 
व्पपभपल्द्‌ प्यः, नन्पवड्‌ प७त्‌ = माणि ^ एनान ४5 तपए 
प्य ध गछ फ ” या जोढी त्याच्या मते काव्यगुणाचा 
अपेक्षेने कमी प्रतीच्या ठरतात; कारण त्यात मानूपी भावनेच्या बि. 
व्यक्तीएेवजी निसर्गेविषयक भावनैची अभिव्यक्ति श्राचेरी भै 
याच्या उलट, “ एतन्थुत एव्म, एत्ठम४ या देता 
पंक्तीत, एका व्यक्तीच्या दुसप्या व्यक्तीसंवंधीच्या आततिं विछापाची 
अभिव्यक्ति ज्ञी असल्यामुदरे, त्याच दृष्टीने ती पक्ति मधिक काव्यम 
ठरते ( एम. हिरियण्णा : “ आर्टं एक्स्पीरिअन्स ^ पृष्ठ ३७}. 
“ त्वज्ञानप्रधान कविता-हँ काव्यच नन्हे, आणि असेलच, तर जे करीव 
सांगता-करतां, येणार नाही. तें सांगण्या-करण्याच्या असाध्य प्रयलत 
असफल ठरे काव्य होय † अशौ एक संकुचित दृष्टीची मनिव- 
वादी उपपत्ति आहे. या उपपत्तीचा भारतीय सम्यक, “ सामात्यतः 
काव्यांत आणि विशेषतः नाटकात शांतिरस अगक्य भसत्यागृे तो 
निर्माण करण्याचा व्ययं प्रयत्न करणे उचित छरणार वाही ” भसं 
प्रतिपादने करतो. याविरुढ दुसया एका पल्लवि आचार्यं सांगतातिक्तौ, या 
प्रकारचे काव्य संभवनीय आहे, इतकेच नन्हे तर तेच काव्य उत्तम हौय 
आजकार अनेक कंतवि भणि चित्नकार आपापल्या कलोच्या कषत्राय 
कक्षा अधिकाधिक व्यापक करण्याचा प्रयत्न करीत असलेक्ते दिसतात. 
त्यच्या या प्रयोगांची आणि प्रयत्नांची भ्रुमिका तत्वज्ञानमूल्कष 
आहे. यांत श्रेष्ठ-कनिष्ठ ठरविण्याचा प्रन्ने नाही भणि त्यांतीर एका 
किंवा दुंसस्या पक्षाचा कंवार घेण्याचें कारण अथवा नावश्यक 
नादी. हे दोन्दीहि काव्यप्रकारच महेत; आणि मानवी ओवन व निमे 
या दोदोच्याहि सौदर्यप्रचीतीसाटी, तिच्या अन्वर्येक जाणि स्थिर 
धारणेसादी, त्या दोहोचीहि सारसीच आवश्यकता शादे. कलार्िषयन 
उपपत्तीवर घेण्यात येणारे माले गश्चा रीतीने कठेचै के अधिक 
व्यापक करप्याला जाणि त्तिक्ा पारंपरिक विपय आणि पसर 
धारणो, याच्या दास्यांतून मुक्त करण्याला सहायक माभि उयकारकच 
ठुरत्त आहेत. 


३. कचा, कारागिरी, नीति, ध्म यांच्यामघील वहुतेक तटे सीमाः 
वादाच्या स्वरूपाचे होत. कङाविपयक तत्त्वज्ञानाचा उपयोग, है असते 
तट तोडण्यासाठ होण्यासारखा आहे. अशा तंसवांत खरे जिन्दाठयावि 
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प्रष्न कोणते आणि वरकड मुर कोणते याकडे तत्त्वमीमांसेला कलच 
लक्ष वेधतां येल. कडेची वाह्य कक्षा कारागिरी, धम, नीति याच्या 
परिसरापासून फारशी दूर असत नाही. अनेक वेढठां एकमेकां मिसक- 
ण्याची त्यांची प्रवृत्ति असत्याचं दिसून येते. कारागिरी प्रामुख्याने 
उपयुक्ततामूरक असते; पण तीति कलागुण असू शकतात. रूढ नीति 
आणि धर्म यांचा संवध प्राय. आचाराशी माणि विचारांशीं असतो 
भावना आपि त्यांचे आकार यांच्याशी त्यांचे तितके जिब्दाठयाचें 
नाते असत नाही; पण जेन्टा नीति आणि धरम स्जंनौन्मुख होतात, 
तेव्दा तीहि भावनांच्या भाकाराचें रूप धारण करून कठेच्या पदवीला 
पोचतात. त्यांच्या मर्मस्थानांवर दृष्टि केद्रित कलेटी असी तरच 
त्यांना त्या मौलिक आकारांची प्रचीती मिक शक्ते; नाहीतर त्यांच्या 
कक्च्या परिसरांतून व्यावहारिक, नैतिक, धामिक भावना वहिष्कृत 
करतां येणार नाहीत. तसे केले तर कठेचे शरीरद्रव्यच नष्ट होईल; 
कारण भावना हँच - इतरांना त्यांच्यावर तितकीशीं जिन्हाठयाची 
आस्था नसल्यामूरे ~ तिच्या वाटयाखा आले, तिचे भांडवल आदह; 
पण घटना, व्यक्ति, त्यांच्या कृति आणि वृत्ति यांना कार्यप्रवाहांत ओदून 
त्यांत सामील केत्याशिवाय भावना स्फुट रूप पावू शकत नाहीत - 
स्पष्ट होऊं शकत नाहीत. या ठिकाणी केला मितव्ययाच, ठेशोप- 
करमाचे, समर्पकते्चे, आौचित्याचें तत्त्व स्वीकारावे छागते, आत्मसात्‌ 
करावें लागते. प्रसंगोचित रीतीने, प्रतिनिधानाला कमीतकमी वाव 
आणि भावना विस्फुटित होऊन तिचा सर्वागीण विकास व्ावयाला 
तिला जास्तीतजास्त अवसर यावा लागतो. भावना ह कखाकृतीचें 
कद्र असले पाहिजे, आणि केति व विचार पा्वभूमीत विलीन ज्ञाली 
पाहिजेत. व्यंग्यार्याला प्राघान्य मिदून वाच्यार्याला कमीतकमी 
स्यान उरले पाहिजे. त्याचा वावर वाद्य परिसरापरताच मर्यादित 
राहिला पाहिजे. जँ अनेकवार, अनेक रीतीनी सागितले माणि दर्शविके 
गेले आहे, तेच पूर्वी कधी न दिस्त्या, न एेकरेल्या मभिनव आणि 
अपूवं स्वरूपांत व्यक्त करणें च कलच ममं होय. 


४. कला, धमे, विज्ञान, नीति यांवदुल, साधारणतः, यांच्यांतीठ 
परस्परविरोधावद्ट कडक शब्दात वोकण्याची प्रया आहे. असे करताना 
एक महत्त्वाची गोष्ट विसरी जाते ती ही की, वस्तुतः हे सारेच मानवी 
मनाचे वेगवेगक्े आविष्कार आदत, परस्परविरोधी प्रकार नब्देत. 
कला सर्जनशीर असून जाणिवेच्या कक्षा विस्तृत करते, तर चिन्ञान 
यांतिक असून जाणिवेचा संकोच करण्याला कारणीभूत होते, असें 
अनेक वेदां सांगण्यांत येते. ओवेन वारफील्डने आपल्या, ‹ पोएटिक 
डिक्शन ' या ग्रर्थात कलेच्या स्वरूपे वर्णन केले असून ते अत्यते 
समपेक असल्याची अनेकांनी गवाही दिली असून त्याची वाखाणणी 
केरी आहे. तो सांगतो, ^ विज्ञान दुर्वोधतेचे निरसन करूं शकते. अगदी 
वारकार्ईने मोजमाप करण्याचे, आणि त्या वावतीतील नेटकेपणा व 
-सृक्ष्मता अधिकाधिक वाढविण्याचं सामर्थ्यं त्याच्यांत आहे. आपके 
अस्तित्व मानार्चे माणि मोलाचँ करण्याची शक्ति त्याच्याकडन माणसाला 
मिद्धू शकते. हें सारे खरे असल, तरी कोणत्याहि अर्थानि तें त्याच्या 
जाणिवेच्या कक्षा विस्तृत करते असते म्हणतां यावयाचें नाही. केवल 
कराव्यच तें कायं करण्यास समर्थं आहे. फक्त काव्यच जिवंत आशय 
सुरक्षित राखू शक्ते; त्याला वीजगणिताच्या धर्तीची साचेवंद सूते 
वनण्याच्या आपत्तीतून वांचवूं शक्ते ” ( पृष्ठ १५३-१५४ }. 
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काव्यासंबंधी वारफील्डने जें म्हटले आहे ते सर्वच्या सवं खरे आहे; 
पण विज्ञानावदल्चें त्याचे विधान मात्र अन्यायकारक आदह. परपरा- 
निष्ठ कला हीहि परंपरानिष्ठ विज्ञान, धर्म आणि नीति यांच्याप्रमाणेच 
सर्जनशीरू नसते; ओणि म्हणूनच त्यापैकी कोणाहिकड्न माणसाच्या 
जाणिवेच्या कक्षा विस्तृत करण्याचे कार्य घडुं शकत नाही ; पण उदयो- 
न्मुख, विकासशील विज्ञान, धर्म आणि नीति, हीहि, उदयोन्मुख कले- 
प्रमाणेच, सर्जनधर्मी असतात ॒विचारांना वीजगणिती सूत्रांमध्ये 
प्रतिविवित कर्णे ही सामान्य यांततिक क्रिया नाही. तीसाटी उच्चतम 
स्जनशीरू बुद्धीच्या देणगीची जोड आवश्यक असते. वैज्ञानिक आपल्या 
क्षेत्रात आपल्या कलत्पनेच्या दृष्टीने जे पाहूं शकतो, तँ कलाकाराच्या 
कल्पनेच्या आटोक्यावाहैरचं आहे; परण त्याचवरौवर कला आपल्या 
क्षेत्रात जे निर्माण करूं शकते, ते उत्पन्न करणे हं विन्नानाच्या शक्ती- 
पलीकडे आहे. विल्लान आणि कना दोन्हीहि भापापल्या परीने स्जनशील 
आहेत. त्यांचे मार्गं मात्र भिन्नभिव्र आहेत. अनेक वेठां ती एकमेकांना 
पुरक होतात. एकमेकाकडून प्रेरणा आणि स्फ़ूति घेतात. कवीच्या 
दिक्कारुविपयक स्व॑र कल्पनांतूनच पदार्थविज्ञानाच्या शास्तरज्ञांना 
त्यांच्या अवकाश आणि कार यावदु्च्या आधुनिक भौतिक शास्त्रीय 
कल्पनांची प्रेरणा मिलारी त्याप्रमाणेच पदार्थविन्ञानाच्या तांतिक 
साहाय्यामुढेच चित्रपटाची भाघुनिक कला अस्तित्वांत येणें शक्य जाल. 
आज ही कला, संगीत, चित्र, शिल्प इत्यादि कलांतील सारभूतविशेष 
स्वत.मध्ये सामावून घेऊन, त्या्पैकी कुणाल्हि अशक्य असलेलीं 
सौदर्यधर्मीं काये, प्रत्यक्षात करून दाखवीत भहै. 


५. मागीरु एका परिच्छेदा, धर्म आणि नीति हीं केला त्याच- 
प्रमाणे कला ही धर्म माणि नीति यांना, एकमेकांत सामावून घेऊं 
शकतात, असे विधान करण्यांत भाले आहे. ही शक्यता फक्त त्यांच्या 
अगदी उदयोन्मुख आणि सर्जनशील अवस्थेत आणि पारपरिक अस्तित्वा- 
हुन अधिक वरच्या पातटीवरच राहूं शकते; परंतु पृे मात्र, परपरा 
त्याच्या वर्धिष्णु भंतरंगांभोवती एक प्रकारचें दगडी कवच नि्मणि 
करते व त्यामुे त्याना सहानुभूतीने एकमेकांच्या अतरंगांत प्रवेश 
मिढठविणे अशक्य होते ( मेक्स शेर : "दि नेचर ओंफ सिपयी " 
पृष्टे २५२-२५३ }. 

कला, धर्म, नीति ही जोपर्यत विकासक्षम आत्मवोधावस्थेत असतात, 
तोप्य॑तच ती अन्योन्याश्रयी होऊं शकतात; एकमेकीत विछीन हों 
शकतात. पारंपरिक कला, धर्म, नीति यांना स्वत.मधील जे विशेष 
एकमेकांत संकरित होतील म्हणून संकुचित करावे लागतात, ते त्यांच्या 
या पातटीवर अधिकांत अधिक विस्तार पावण्यास त्यांचा अडयलठा 
नसतो. या पातकीवर केला कल्पिताचा आश्रय करण्याची गरज 
भासत नाही. असत्याचा आश्रय न करतां अविकृत वास्तवाचा आविष्कार 
ती करूं शकते. वास्तवापासून वेगे दरशविण्याचं सामर्थ्यं अंरिस्टोटल 
कलेचे मोठे भांडवल समजतो, तर प्ठेटो आपल्या उच्चतम कर्च्या 
मागतिील तें मोरे विघ्न म्हणून त्याचा निषेध करतौ. प्टेटोच्या कल्च्या 
कत्पनेत सत्य हैँ कलात्मक दशन भाणि उक्ति या दोहोनाहि व्यापून 
उरत असते. सवसाधारण कलेपासून प्टेटोने तशी अपेक्षा करावी, ही 
फार मोटी मागणी आहे. साक्रेटीसचा खटला आणि त्याचा मृत्यु याच्या- 
विपयीच्या आपल्या ! संवादा ' त्याला जें साध्य करतां आकल, ते 
सर्वसामान्य कल़ेलाहि हृस्तगतत करतां यावे, अशी त्याने अपेक्षा करणें 


कला-तत्वक्नान 


योग्य नाही. कला भणि तत्त्वज्ञान या दोन्ही दृष्टीनी ते सवाद शरेष्ठ 
आहेत. स्थिस्तथिप्यानी प्रसृत केलेल्या चार † शुभवतंमानानी | काव्य 
आणि धर्म या दोन्ही दृष्टीनी जे असाधारण यश प्राप्त केले आहे, ते 
साधारण केला असाध्य होय. वेरूढ आणि अजठा येथील स्थापत्य, 
शिल्प व चि्रकलेत जे साधके गेऊे आटे, ते सामान्य चित, शिल्प आणि 
स्थापत्य कलानाहि साध्य करतां आले पाहिजे, असे कोणीहि म्हणणार 
नाही. सामान्य भ्रेणीतील कोणत्याहि सस्त काव्याला बुद्धचरिताची 
सर यें शकणार नाही. या ठिकाणी एका वाजूने नीति आणि धमं 
ही, ऋजुता, प्रसाद आणि आनद या गुणानी युक्त दोऊन कलेच्या 
पदवीला पोचरी आहेत, तर दुसग्या वाजूने व्यक्ति-निरपक्षता, गांभीये, 
आणि प्रौढत्व ही धर्मं आणि नीति याची स्जनभील वैशिष्टचे आत्मसात्‌ 
करून कला, धर्म आणि नीति याच्याशी तद्रूप ञ्नारी आहे. अशौ अवस्था 
प्राप्त होऊन त्यामधील भेद लयाला जातो, तेव्हा त्यात फक्त एकच 
फरक उरतौ. कला ही नेहमी दर्शनप्रत्ययात्मक राहत, तर नीति माणि 
धर्मं ही प्रत्यायवरोवरच कृति आणि भक्ति याचेहि रूप धारण करतात 
( एम हिरियण्णा, * एस्थैटिक एक्स्पीरिअन्स , ' आटे अड मोरंलिटी ' 
या प्रकरणातून, पृष्ठ ६० }. 


६ सजंनशीर कला, धर्म, नीति यांच्या आत्मस्वरूपवोधाच्या 
कक्षा विस्तृत ज्ञाल्या की, त्यानां एकमेकाशी समरूप होऊन त्या आत्म- 
वोधाच्या कक्षा पूढे त्याच्या अतिम मयदिपर्य॑त पोचविण्याला फारसा 
अवधि लागत नाही. त्या विशाल आत्मदषेनातूनच शां तिपुष्प विकसित 
होत असते. हेच मानवी जीवनाचे अंतिम मूल्य, आणि शांतिरस रच 
-स्वँ रसांचे विश्ांतिस्थान होय 


स्वं स्वं निमित्तमासा्य शान्ताद्‌ भावः प्रवतंते । 
पुननिमित्तापाये च शान्त एव विरीयते ॥ 
{ नाटचशास्त्र, ६. ८२ ) 


कला, धमे, नीति ही या ठिकाणी परस्परविसवादी न राहता एकमेकांची 
वैकल्पिक रूपे घेऊ शकण्यादतकी एकात्म होतात. 


संद्भ-परंय ` भरतमुनि ˆ नाटयशास्तर, अभिनवनुप्तज्कत टीकेसह्‌, 
संपा. एम. रामकृष्ण कवि, ४ ख॒ ( वडोदे, १९५६-६४ ) ; आनंद- 
वधेन ; ध्वन्यालोक वुदथ अभिनवनगुप्ताज कामिटरी “लोचन ` अड 
राम सरकासं कामिटरी (वार्प्रिया ' ( वनारस, १९४० } ; सोमेश्वर : 
-मानसोल्कास ओर अभिरपिताथेचितामणि ओआंफ विष्णुधमोत्तिर; 
-अंरिस्टांटल : पएदिक्स, अनु. ई. एस. वुचर व॒ आय. वायवीटर 
; ( ओक्स्फडं, १९२० ); काट, इ. क्रिटिक आफ जजूमेट, 
-अनु. जे. एच. वर्नाडं ( ल्डन, १८९२; आ. २, १९१४ }; 
-कूमारस्वामी, ए.के ` दिरन्स्फामिशन आंफ नेचर इन जारं ( न्यूयाकं, 
-१९३४ } ; टागोर, आर. : क्रिएदिन्ह्‌ युनिटी ( कंडन, १९२२ ); 
पाडे, के, सी. : कपेरेटिन्ह्‌ एस्थेटिक्स, भाग १ ~ इंडियन एस्थेटिक्स 
;-{ वनारस, १९५० } ; गनोली, आर. ;. एस्थेटिक एक्स्पीरिअन्स 
अंकरंडिग दु अभिनवगुप्त ( रोम, १९५६; सुधा. आ. २, वनारस 
१९६८ ); हिस्यण्णा, एम. : आदं एक्स्पीरिञन्स (-्दैसूर, 
: १९५४ ) ; ब्रोस, वी. : एस्येदटिक्स मंज सायन्स आफ. एक्स्परेशन 
जड जनरल .छिग्विस्टिक्स, अनु डी. एन्स्टी ( रंडन, १९०१ ) ; 


१७४ 


कस्तुरी रंगाचा्य 
गर, एस. के. : फलिग अंड फा ( ठंडन, १९५३ ) ; वैरि 


# 


द्‌. टी. : फिकंसफी आफ ब्यूटी ( मकस्फडे, १९३१ } 
जी, हनुमंत राव 


कस्तुरी र॑गाचाय : कस्तुरी रंगाचायं यांना शरीरसूरि ' 
असेहि म्हणत. ते सौम्यजामातुमुनि याचे शिष्य होते व पधराव्या 
शतकाचा शेवट किवा सोटढाव्या शतकाचा आरभ हा त्याचा काल 
होता. रामानुजांनंतर पुढील शतकांत रामानुजवेदान्तमताचे स्पष्टीकरण 
व प्रसार, नवनवीन युक्तिवाद यावरच भर होता. प्रतिपक्षीय वेदान्त. 
मताचें खंडन करणे असाहि भमुख भाग त्या तत्त्वज्ञाच्या ग्रथामध्य हेता, 


वेकटनार्थाच्या वेढी भक्ती वंशिष्टच प्रतिपादण्यात आणि मुक्तीचे 
स्वरूप सांगण्यांत मतभेद होजन काही वाह्य आचारांतहि फरक पहं 
छागला व दोन संप्रदाय निर्माण ज्ञाले. यापैकी वकं (किवा उत्तर 
कलार्य } या सप्रदायाचे प्रमुख वेकटनाथ आणि तेकर ( किवा दक्षिप- 
कलायं ) याचे प्रमूख कोकाचायं आणि सौम्य जामातृ मुनिर होते 
( सर्वासु विप्रतिपत्तिषु पूर्वा कक्ष्या वेदान्ताचार्य-तदनुवन्धिनाम्‌ उत्तर- 
कलार्यसंज्ञानाम्‌, उत्तरा तु लोकाचाये-तदनुवन्धिना दक्षिणकलाय- 
संजञानाम्‌ इति विवेको वोध्य. 1” कार्यकारणाधिकरणवाद }. 


दोन संप्रदायांतील भेद : कस्तुरी रंगाचार्यानी दोन ग्रंथ लिहिले : 
(१) कार्याधिकरणवाद आणि (२) कार्याधिकरणतत्त्व. या ग्रथांत वरील 
दोन संप्रदायांतील प्रमुख भेदासंवंधी विवेचन असून तेकलं किवा दक्षिण- 
कलार्य संप्रदायाकडे स्वत.चा कल असल्याचे त्यानी सांगितले अहे. 
ब्रह्मसूव्रांतील कार्याधिकरणवाद (४.३. ६-१५) यांत केव उपास- 
नेनै किवां केव ज्ञानाने अमृतत्व मिण्यांत येणाय्या अडचणीचा 
उल्लेख काही उपनिषदांनी केला आहे त्यावरील रामानुजभाष्याचे 
विवेचन करीत असताना रंगाचार्यानी तेंकरं-वडकलं यातील भेद 
स्पष्ट केला आहे बादरि म्हणतात कमै, हिरण्यगर्भाची उपासना 
अमृतत्व मिक्वून देते. जँमिनि म्हणतात की, फक्त ब्रह्माची उपासनाच 
अमृतत्व देते वादरायणाना ही दोन्हीहि मते मान्य नाहीत. ज्याना 
आपले आत्मे प्रकृतीहून भिन्न, परेतु ब्रह्मच अवयव आहेत भसे 
वाटते, त्यानाच पूर्णं अमृतत्व प्राप्त होते. जे स्वतःच्या स्वभावाची पूणं 
जाणीव ठेवून ब्रह्माची उपासना करतात त्यांनाच पुण अमृतत्व प्राप्त 
होते. द आपले मत सांगतांना रंगाचार्यं गीतेतीक ' श्रद्धापूवैक ब्रह्मो- 
पासनम्‌ ' या शव्दांची योजना करतात. 

उत्तरकलायं आणि दक्षिणकलाये यांच्यांतील विरोधाचा एक मृदा 
म्हणजे केवल्यावस्थेचं स्वरूप. कंवल्य म्हणजे “ आत्मातुभवलक्षणः 
पुरुषा 1 ' उत्तरकलायचि पुरस्कते वेकटनाय म्हणतात की, ज्यांना अशी 
कैवल्यप्राम्ति होते त्याना पुनः संसारात यावे लागते याउकलट दक्षिणः 
कलायेसंप्रदायाचें मत असे की, कंवल्य हे नित्य असते. 


कस्तुरी रंगाचायचि स्पष्ट मत असँ आहे की, द्रविडसंहिता भागि 
गीतादि ग्रथ याच्या आधाराने म्हणता येईल की, ज्यांना आतमज्ञानानि 
मुक्ति मिठते त्यानाच पणं अमृतत्व प्राप्त होते. 


† कर्याधिकरणवाद ' या ग्रंयांतीर दुसन्या प्रकरणात तकल आणि 
वडकल या सेप्रदायातीर भेद साभितके आहेत. उत्तरकलार्याचि म्हगणे 
असँ ,की, ज्यांना आत्मज्ञानांतून मुक्ति म्हणजे कैवल्य मिते ते ज्या 


कस्तुरी रंगाचायै 


मागनि श्रेष्ठ लोकाप्रत जातात त्याहून भिन्न मार्गानि श्रेष्ठ मूरति 
भिदकविणारे जातात दक्षिणकलार्याना हे मत मान्य नाही. 


उत्तरकलार्य असे समजतात की, प्रकृतीच्या सवे घटकांपासून वेगे 
हें म्हणजेच मूक्ति; परंतु दक्षिणकलार्याना है मान्य नाही उत्तर 
कला्याचें म्हणणे असे की, ज्यांना कैवल्य प्रप्त ालेले असते त्याच्याशी 
का सूक्ष्म अशुद्धि सवंधित्त असतात व त्यांना अमृतत्व प्रप्त ज्लाले 
हैँ दूरान्वयानेच म्हणतां येते. दक्षिणकलार्याची मात तशी इच्छाच 
असते. उत्तरकलायं म्हणतात की, ज्यांना कंवल्य प्राप्त होतें ते एेहिक 
जगाच्या मयदितच वावरतात, त्यामुढे त्यांची अवस्था अपरिवतंनीय 
असते. दक्षिणकलार्याना हे मान्य नाही. उत्तरकलार्यचिं मत 
असे आहे की, पंचाभ्रिविदयेने ज्याना ज्ञान प्राप्त होते ते कंवल्य प्राप्त 
होणाय्याहुन भिन्न असतात दक्षिणकलार्याना असे वाटत नाही. 
उत्तरकलायं भसे मानतात की, पंचाग्निविदयेने ज्यांना ज्ञानप्राप्ति होते 
ते आत्मज्ञानप्राप्ति होतो एेहिक विश्वाच्या मयदिंत राहतात; परंतु 
जेव्हा त्यांना स्वत.चा ब्रह्माशी असलेला संवंध समजतो, तेव्हा ते 
एेहिके विश्वाच्या पलीकडे जातात. दक्षिणकलायं हे नाकारतात. 
पंचाश्चिवियेने ज्ञान प्राप्त करून घेणारे व परमेश्वराशो स्वत.चा संव॑ध 
समजणारे या दोधाचीं लक्षणे सारखींच भसे उत्तरकला्यं मानतात. 
दक्षिणकल्ायं हं नाकारतात. एेहिक जगाच्या मयदिपलीकडे स्वत.च्या 
श्रेष्ठतम अनूभवांमध्ये काही फरकं असणार नाही हैँ उत्तरकलायचिं मत 
दक्षिणकलार्याना मान्य नाही. 


आपल्या ' कार्याधिकरणतक्त्व ` या भ्रथांत रंगाचार्यानी कार्याधिकरण- 
वादातील विधाने आणि मृद यांची पुनरुक्ति केटी आहे. 


संद्भ-ग्र॑य : दासगृप्त, एस. : ए हिस्टरी जफ़ इंडियन फिल्ोसफी, 
खं. 3 (केत्रिज, १९४० }. 


व. ग. राहुरकर 


कौवरलेड, रिचडे ; ( स्चिडं कंवरलंड, १६३१-१७१८ ). 
जन्म ; ठंडन. पीटरवरोल्ा धर्मोपदेशक. घ्याचे तत्त्वज्ञानावरील 
' डी ठेजिवस नेच्युरी ` { १६७२ ), है हान्सच्या खंडनाकरिता 
लिहिले पुस्तक, मूक्गामी व व्यापक विचारसरणीचे असूनि दुर्बोधः, 
विस्कलित व अस्पष्ट असे आहे. - 


केडवथेप्रमाणे कंवररडचे युरवित्तिवाद पष्लेटोच्या सत्ताशास्त्रावर 
आधारित नाहीत; पण दोषेहि निसर्गेनियमनिा सम्राटाच्या आज्ञेवर 
अवलवृून ठेवत नाहीत. कंवरलंडच्या मते निसर्गेनियम वस्तूच्या 
स्वरूपावर अवलंवरून महेत. वस्तूचै स्वरूप म्हणजे अस्तित्वात असलेले 
स्व - ईश्वर व त्याच जगत्‌. नैतिकता नित्य व अपरिवर्तेनीय असूनहि 
वेदन व अनुभवावर आधारित आहे. यांत अठराव्या शतकातील नैतिक 
विचारांची पूवेपीठिका दिसते. वुद्धि निसगंविरुदध नसून नैसगिकच 
अहे. युक्त बुद्धीला कंवरछंडच्या तत्त्वज्ञानांत महत्व आहे. समष्टीच्या' 
अभ्युदयासाठी केलेल्या गोष्टीनीच व्यक्तीचा अभ्युदय आपोभाप होतो. 
इतर नियम याच नियमाचे विनियोग आहेत. 


दुसव्याखा न दुखविण व सामान्य निश्रेयसासाठी ट्ण माणसाच्या 
आटोक्यांत आहे. हन्सच्या विरुद्ध, परंतु खोक व वक्छे यांच्याप्रमाणे 
तो नैतिकतेचा आधार म्हणून स्वार्थी भावनेठेवजी सामाजिक भावनेला 
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कँंसिरर, ई. 
मानतो. सामाजिक जीवनं सहुकारावर अवलवून असत्ाचें वुद्धिमान्‌ 
प्राण्याला समजते. त्याचवरोवर शिक्षेची विविध सामाजिक वे राजकीय 
अनुशासनं असल्याने त्याच्या ठायी परहितवृत्ति रुजखी जाऊन नीतिकमे 
ह निसर्गेसिद्धच होते. मानवी पारितोपिके व शिक्षा प्राप्त टोण्यात 
कही चूक घडी असे तर ती चूक ईश्वर सुधारतो 


कंवरंड हा पहिला उपयोगितावादी आहे. बुद्धिमान्‌ प्रण्याची 
जगांतीर अधिकाचें अधिक हित करणारी कृति युक्त होय है हित 
कवठ सुख नव्हे. त्याचे हे उपयोगितावादी मत मिल्लने पुन्हा प्रकाशात 
आणले. सामान्य निःश्रेयसांत परिपूर्णता व समाधान दोन्ही भहित. 


डाविनपूर्वी दोन शतके कवरलडने सेद्रिय समाजाची व राज्याची 
कल्पना मांडलो. जागतिक परहितवृत्ति हे त्याच्या नीतिणास्ताचे 
सार गाहे. 
संदर्भ-गर॑य . अल्वी, ई . ए हिस्टरी आफ इग्लि्ि युटिल्टि- 
रिअँनिञ्लम { न्ययोकं, १९०२ )}; स्िज्विक, एच : मेडम अफ 
एथिक्स ( ठंडन, १८७४ , आ ६, १९०१ } ; रंड, वी. संपा. : 
दि क्लाद्चिकल मौरेकिस्ट्स ८ वौर्टन, १९०९ }; राजसं, ए. के. : 
मोरल्स इन रिब्हयू ( र्डन, १९२७ )}. त 
पद्या भी. कु्कर्णी 


कसिरर, ई. : [ कं्लिरर अन्स्टं (१८७४-१९४५ ) | 
जीवन : जन्म व्रेसला येथे. शिक्षणं वकलिनि, चिप्र, हायडेलवग व 
व मारवगे इत्यादि ठिकाणी. १९१९ साखी हैम्वुगं विश्वविधाल्यांत 
तत्त्वज्ञानाचा प्राध्यापक. १९३० साली त्याच विश्ववि्ार्याचा 
रेक्टर. हिटरूरची सत्ता सुरू आत्यावर ( ज्यु असल्याकारणाने ) 
तेथून राजीनामा देऊन ओकस्फईं येथे गिक्षकौ पेणा पक्करला. १९३३- 
३५ आक्स्फड, १९३५-४१ स्वीडनमधीर गोटेव्गं आणि शेवटी 
१९४१-४५ या का्ठांत युनायटेड स्टेट्स ओंफ अमेरिकामधील येल 
व कोलेविया येथे प्राध्यापक. 


प्रय . ˆ छायन्निट्क्च सिस्टिमि इन ्ञाइनेन विस्तेनशारिटिशेन 
ग्रूडलागेन ~ १९०२. 
ˆ उस एकन्टूनिस प्रान्छिम इन उर फिलसोफी उड 
विस्सेनशाप्ट डर न्युरेन ज्ञाइट ' - ३ खड, १९०६-२०. 
( इंग्रजी अनुवाद - ' दि प्रोन्लेम ओंफ नज, फिलोंसफी, 
सायन्स अंड हिस्टरी सिन्स हेगेर * ~ १९५० }. 
“ सवृस्टन्वेग्रिफे उड फक्शनवेग्रिफं ~ १९१०. 
( इग्रजौ अनुवाद - ' सन्स्टन्स अँड फक्शन ' - १९२३ }. 
ˆ फिल्सोफौो उर सिम्बाल्श्चिन फर्मिन'-२ खंड, 
१९२३-२९ . इडेवससदहित १९३१ . 
( इंग्रजी अनुवाद - “दि फिरछसकौी जंक सिम्बलिकि 
फोम्तं " - १९५३-५७ }. 
^ स्प्राचे उंड मियाँस ' - १९२५ 
( इंग्रजी अनुवाद ~ ' कग्वेज अँड मिय ' - १९४६ ). 
डी प्ठटोनिशे रेनेसान्स इन इग्ठंड उड ड शके फोन 
केम्व्रिन ' ~ १९३२ . 


कसिरर, ४. 
( इंग्रजी अनुवाद ~ * दि प्लेटोनिक रेनेसान्स इन इग्लंड - 
१९५३. ) 
“डी फिलसोफी डर आंक्लरूग ' - १९३२. 
( इग्रजी अनुवाद ~ "दि फिलांसफी आंसफ दि एनूलादटन्‌- 
मेट ' - १९५१ ) 
" डस प्रोन्लेम जीन जाके रस्सो ' - १९३२. 
( इंग्रजी अनुवाद - “दि कवेश्चन ओआंफ रज्या-जाके 
क्सो ' - १९५४ }. 
“ डिटरमिनिस्मस अड इन्‌डिटरमिनिस्मस इन डर मांडर्नेनं 
फिजिक ' - १९३६. 
“ अँन एसे ओन मेन ' - १९४५४. 
“दि मिथ्‌ ओंफ दि स्टेट" - १९४६. 


तो स्वत.खा “ निमो-कोटियन ' म्दणवितो. काटच्या अभूतपूर्वं 
परिकंल्पनाचे व अनुभवापटीकडौक तत्वाचे त्याने समथन केले; पर्ण 
त्याचा प्रयोग जास्त व्यापके क्षेवरावर केला. कोहेनचा णिप्य म्द्णून 
मारबुगं येथे काटच्या पृनरुदधार-सस्येचा तो सभासद वनला इतर 
तत्वज्ञ ज्याचा त्याच्यावर प्रभाव दिसून येतौ त्यांमध्ये हेग, हडर, 
हुस्लं व हरस याचा प्रामृख्याने उल्लेख करतां येईल 


संस्कृतितत्व्ञान . हैगेर्चे ' फिनमिनांोजी ओंफ़ स्पिरिट ", 
हुईरचे (फिलांसफी ओआंफ हिस्टरी ' व हरटञ्चचे ‹ सिवोकिक इंटर 
प्िटेशन ओंफ फिनिक्स ' या पूस्तकांच्या वाचनानंतर त्याने असां 
निष्कष काढला की, अंतिम सत्तेच ज्ञान मिलविष्याच्या प्रयत्नात मानवीं 
संस्कृति उत्पन्न होते आणि या सस्ृतीचींच विन्नान, ध्म, कला, दंतकथा, 
भाषा इत्यादि अनेक अंगे आहेत; पण या प्रयत्नात्रून अंतिम सत्तेचे ती 
जशी आह तसे दर्शन घडते असे नाही. या स्वं सांस्कृतिक कृति प्रत्यक्षा- 
कड्न काल्पनिक, वैचारिकं नियमांच्या दिशेने जात असलेल्या दिसून 
येतात. या नियमात मानवी आत्म्याचे खरे स्वरूप व्यक्त होते. 
कांटच्या अनुभवपूवं कल्पनांचा स्वीकार करून कंसिररने असें 
प्रतिपादन के कौ, ह्या कल्पना स्थिर व ठराविक नसून त्या सतत 
वदल्त असतात. कांट समजतो त्यापेक्षाहि त्याचे क्षेत्र विशाल है. 
कंसिररचा प्रयत्न काटच्या टीकात्मकं पद्धतीचा प्रयोग मानवी संस्कृतीवर 
करावयाचा होता. 


केसिररें असें म्हणणे आहे की, विविघ् प्रकारच्या अनुभ्रूतीना 
परिकलत्पर्नाच्या आधारावर समजून घेण्याची क्रिया टी त्या अनुभवाना 
चिन्हस्वरूप वनविण्याची क्रिया अहे. मानवी चेतना ह्याच मार्गान 
स्वं चस्तुस्थितीचे ग्रहण करीत असते; म्दणूनच विज्ञान, देतकया, धमे, 
भाषा, कला, इतिहास इत्यादि सवं मानवी कृति या चिन्दीकरणाच्या 
मार्गाचा अवलव करतात या चिन्दीकरणामृके इद्रियज्ञात वस्तु व 
तिचा िता्थं यामधला सेवेध प्रस्थापित केला जातो; पण मुठात 
दृश्य चिन्ह व त्याचा सूचित अथं या काही वेगवेगकया गोष्टी नब्देत 
फक्त विचाराच्या सोयीसाठी या एकरूप सत्याची फोड केरी जाते. 
शिवाय चेतना त्यांना कृतिम संज्ञा व रूप देते. कांटच्या अनृभवयपूर्व 
परिकल्पना या अशाच कृविम स्वरूपाच्या आहेत. विज्ञान, दंतकथा, 
धरम व भापा आपापल्या चिन्हाची खास परिभापा तयार करतात. 


१७द्‌ 


केसिरर, $. 


चिन्हीकरण : चिन्दीकरणाची तीन उष्टं भाहेत : पहि उदिष्ट 
आहे चिन्हांचा अर्यं स्पष्ट करणे ( एक्सरेिन्द फंक्शन ). है उटिष्ट 
प्राथमिक स्वरूपाचे अहे. दंतकथाचा उगमया णरा उरदिष्टाचे उदाहरण 
आदे. दुसरे उष्टं : व्यावहारिक जीवनात अनुभवास येणाया 
उपलब्ध माहितीचा दिक्कारंच्या मयित भेदभाव करणे भाणि निर. 
निरेष्टे स्थायी व अस्थाय गुणवाहक पदाय म्हणून त्याना सन्ना देणे. 
या कायल कंसिरर “ इंटचुइटिनव्द फंक्शन ” असे नाव देतो तिपरे 
उदिष्ट परिकल्पना तयारे करण्यं होय भाणि हं काये विन्नानाचे 
आहे. या गुणवाहक पदार्थामधला स्वध शोधून कादं व परि. 
कल्पनांच्याद्रारा त्यांच्यामधीलक नियमवद्धता स्पष्ट करणे हं त्याचे कायं 
आदह. ह्यालाच कंसिरर ' कन्सेप्तुमल फंक्णन ' असे नांव देतौ 

पुढे तात्विक पातटीवरून जेब्दा चिन्हीकरणाच्या या त्रियांचा 
विचार केला जातो तेव्दा नँसमिक विज्ञान, तत््वज्ञानाचा इतिहास, 
भापाणास्त्र, मानवविज्ञान व इतर शास्तानी उपलब्ध कर्न दितत्या 
मत्पर जरूर अधर म्हणून उपयोग केला जातये. घ्वन्दीमरणा- 
वदृलचें तात्त्विक चितन है द्शविते की, चिन्ह व अर्यं है जरी एकस्प 
आदेत तरी ह्या दोन्दी गोष्टी जणू काही परस्परविरोधी टोकेच भाहित 
असे वाटते. तादात्म्य-सत्यांत विरोधाचा संवंध कसा कायं निर्माण होत 
या प्रभ्नाला केसिरर उत्तर देतो की, चेतनेची कायं करण्याची पद्धतीष 
अशी आहे. 


संस्कृतीच्या तत्त्वज्ञानावदटृ विवेचन करताना केसिरर भसे म्हणत 
की, चिन्हे व त्यांचा अर्थं यांच्यांतटी विपमत्ता दोन परस्परविष्् 
प्रवृत्ती निर्माण करते. त्या म्हणजे : ( १ } स्यैयं राखणे व त्यातादी 
परस्पराना चिकटून राहर्णे; ( २ ) प्रस्थापित चिन्हुस्वरूप मोडून 
नवीन चिन्हे निर्माण करणे. दंतकथा व प्रारंभिक धर्मसंस्था परहिटी 
परवृत्ति व्यक्त करतात; पण प्रगत धर्मसंस्या नवीन चिन्ह निर्माण 
करीत असलेल्या आकतात. याचे कारण नीतीवद्लच्या वदलत्या 
कृत्पना व प्रगत धर्मसंस्यांनी नैतिक वैयक्तिके जवावदारीला दिले 
महत्व हे होय. 

रोजच्या व्यावहारिक जीवनांत्त जी भाषा वापरली जाति त्यांतमुदढा 
हे टंढ दिसून येते. व्याकरणलास्त्रामाफत भापेला नियमवद्ध करून 
तिचा ठराविक पद्धतीनेच उपयोग करण्याचा प्रयत्न स्थैर्याची प्रवृत्ति 
व्यक्त करतो; तर उच्चार व शब्दार्थशास्त्र यांच्यामध्ये अविरतपणे 
होणारे वद व फेरफार नावीन्याची वृत्ति प्रकट करतात. 


कलांच्या वावतीत नवीन चिन्ह निमणि करण्याची प्रवृत्ति अधिक 
प्रव असखेली दिसून येते; पण या कषत्रांतसुद्धा परेपरा अजीवात सोद 
अशक्य आहे. परपरा सोडून दिल्याने दोन व्यक्तीमघला दुवाच नाहीसा 
होईल, व व्याच्यांत संवाद होणें दुरापास्त होईल. सौदयंशास्त्राचा 
इतिहास या परस्परविरोध प्रवृत्तीना प्रतिविवित करतो. अनुकरण व 
स्पूति ही दोन कलेची तत्त्वे सतत कुठत्या ना करठल्या स्वरूपांत वाद 
माजवीत अेली आहेत 


विज्ञानाच्या वावतीत स्वया प्रवृत्ति प्रभावी असलेली दिसून येते 
त्यांत वैयक्तिक सुचना किवा मते यांना फार थोडा वाव असतो. कुठले हि 
व्ञानिक तत्त्व अनुभवपूवे परिकल्पना व समन्वित विधाने यानी वनते 


भाषा, कला, धमे आणि विज्ञान यांचा सतत्त विकास होत असतो 


कँसिरर, ई. 
असे कंसिररचें मत आहे. ह्या स्वं कृतीमधून मानवी चेतनेची चिन्दी- 
करणाची मूलभूत प्रक्रिया प्रदर्शित होते; व भपेमध्ये ह्या प्रवत्तीने चरम 
सीमा गाव्ठेली दिसून येते. ह्यायोगे आपले एक खास आदं चिश्व 


निर्माण करण्याच्या मानवी शक्तीचे प्रदशंन होते. त्यालाच ' संस्कृति ' 
हे नांव मानव देतो 


केसिररची कीति अधिकतर तच्वज्ञानाचा इतिहासकार म्हणून 
आहे; पण अलीकडील काही वर्पात त्याने माडकेत्या नवीन विचारांची 
मीमासा होत आहे; व त्याच्या सवं प्र॑थाचे इग्रजीमध्ये अनुवाद होत 
आहेत व त्याने तच््वज्ञानांत जी भर घातली आहे त्याचें मूल्यमापन 
होत आदे 

संदर्भ-ग्रथ : शिल्प, पी. ए. सपा. : दि फिलसफी आफ अन्स्ट 
कंत्िरर ( इ्हेन्स्टन, १९४९ }. 

श्यामला गुप्त 


कानडीतीर तच्वज्ञान : पहा ; तत्वज्ञान, 
कानङडतील 


काय-मनः-सवध : ` शरीर" व ˆ मन याच्यात कोणत्या 
प्रकारचा संवंध आहे हा तत्त्वज्ञानातीलं एक कूट प्रश्न होऊन 
वसलेखा आहे. त्यांच्या संवधाविपयी वेगवेगलक्या उपपत्ति मांडण्यांत 
आलेल्या आहेत; पण कोणतीहि उपपत्ति समाधानकारक म्हणून मान्य 
ज्ञालेरी नाही. वेगवेगठया दृष्टिकोणांतून वेगवेगचठे संवंध सुचविण्यात 
आलेले आहेत; तथापि त्यांतील कोणत्याहि मताला स्वेमान्यता 
लाभेल नाही याचे एक कारण असे की, शरीर हं मूते व दृश्य अटि; 
पण मन म्हणजे काय हैँ मात्र निश्चितपणे सागतां येत नाही पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञानात तर कधीकधी † जीव , ' आत्मा ^ ' चैतन्य ' इत्यादीसारखे 
शब्दहि ˆ मन ' या शब्दासर समानार्थी म्हणून वापरछे जातात. 


भनोविषयक व शरीरविषएयक विधाने : ज्याला जाणीव, बोधः 
भावना, संकल्पशक्ति, विचारशक्ति असते असे जं, त्याला “मन ' 
समजले जाते. काही विधाने माणसाचे शरीर, त्याच्या शरीराच्या 
अवस्था, प्रवृत्ति व शरीरांत घडणाग्या घटनाचे वर्णन करीत असतात. 
काही विधाने माणसांचे विचार, भावना, आशा-आकाक्षा, स्मृति, 
उपिल्ला, व्यवितिमत्त्वाची वैशिष्ट्ये, सारासारविवेक, निश्चय, हेतु व 
संकल्प इत्यादीच्या परिभापेत मनाचे वणेन करतात. माणसाचें “ शरीर " 
वे "मन ' याविपयीची विधाने परस्पराहून पूर्णपणे भिन्नस्वरूप असतात 
व त्यापैकी एकाचे दुसन्यात रूपातर करतां येत नाही. अलीकडचे काही 
ताकिक अनुभवसत्तावादी तत्त्वज्ञ व व्तनवादी मानसशास्त्र म्हणतात 
की, मनोविपयक विधाने ही शरीरविपयक विधाने म्हणूनच समजावीतः; 
पण अशा त्हेचे मनोविषयक विधानांचे शरीर-विषयक विधात 
अचूक रूपातर करणे कोणासहि शक्य ज्ञारेठे नाही. गिल्वरं राइल 
यालाहि शेवटी मानवी ' सवेदन ` व “भावना याचे यथा्थपणे 
विभ्लेपण करता येत नादी व त्याचे शरीरविषयक विधानात प्ण॑पणे 
रूपातर करतां येत नाही है मान्य केरावे लागले. काही लोक तर 
मुटांत मनोविपयक विधाने करता येऊं शकतात का अशीच शंका 
घेतात. त्याच्या मते ' मी कटाठलो आहे ', मी विषण्ण आहे ' यांसारखी 
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काय-मनः-संवध 


विधाने केवट, माणसाच्या शरीरमध्ये ज्या घटना घडतात व स्थित्यंतर 
होतात, त्याची लक्षणे, आविष्कार व परिणाम दाखविणान्या वतेनाची 
वर्णने असतात. याउलट, काहीच्या मते मनोविषयक विधानांची निदान 
ताफिक शक्यता तरी आहे; पण शरीरविपयकं विधाने असूच शकत 
नाहीत 


मानसिक घटना : ' मन ' म्हणजे काय? या प्रष्नालां सरठं 
व स्पष्ट उत्तर देणे अवघड आहे. मन व णरीर यात स्पष्ट फरक प्रथम 
प्लेटोने केला. त्याच्या मते शरीर-जन्म होण्यापूर्वी व ्चाल्यानंतर मन 
हँ राहुं शकते; व शरीरांतील वास्तव्यकालांत ते शरीरावर नियंत्रण 
चालवृूं शकते. सेट आंगस्टीन याने हा फरक अधिक स्पष्ट करण्याचा 
प्रयत्न केला व देकार्तने त्या दोधातील संवंधाविपयी अधिक पद्धतशीर- 
पणे उपपत्ति वसविली. देकार्तंच्या मते मन व शरीर ही दोन स्वरूपतः 
स्वतंत्र द्रव्ये आहेत. शरीराला केवट ' विस्तार ' असतो. उट, मन हें 
विस्ताररहित पण विचारशील ( जाणीवशील ) असते. त्याने आधुनिक 
पदा्थविज्ञानाशौ बरीच सुसंगत अशी शरीरविषयक सकल्पना घडविली. 
शरीराच्या संकल्पनेशी पूणेपणे विरोधी अशी दुसरी एक, मनरूपी 
द्रव्याची किवा शुद्ध अहु "ची संकल्पना देकार्तने बनविली. हयूमने 
मनाचै किवा आतत्म्याचे उपपादन करण्यासाठी वेदनपुजाची संकल्पना 
माडली. त्याच्या मते आत्मा म्हणजे केवट सवेदनाची अखंड माकलिकाच 


होय. 


विल्यम जेम्स याने मनासवधी चेतनाप्रवाहाची सकलत्पना माडली 
आह; तीहि सवे समस्या समाधानकारकपणे सोडव्‌ शकत नाही. 
जाणिवेत जे खंड पडतात त्याचें उपपादन ही संकल्पना करूं शकत नाही. 
एकूण मनाची आपणास योग्य व पर्याप्त अशी व्याख्या वनविता भाकली 
नाही. मनात वद होत असतात असे आपण म्हणत असतो खरे; पण 
नेमके काय वदलते असा प्रन्न जर आपण विचारखा तर त्याखा आपणांस 
समर्पक व स्पष्ट उत्तर सापडत नाही मनाला जर आपण जाणिवेच्या 
अवस्थाची पुंजिका मानले, तर विविध अवस्थांना जोडणारा नेमका 
कोणता दुवा आहे हे नीट सागता येत नाही. प्रत्येक व्यक्तीला स्वत.च्या 
आंतरिक अवस्थांत डोकवता येते वे तिला काय अनुभवायला मिठ्ते 
तें सागतां येते. 


भिन्न उपपत्ति : † मन म्हणजे काय ' या प्र्नास सरठ व स्पष्ट 
उत्तर देणे अवघड आहे; पण मन आहे, किवा मानसिक घटनां 
आतरिक व स्वाशयी असतात असें फ़न वेटेनोच्या पद्धतीने गृहीत 
धरून मन व शरीर याच्या संबंधाविपयी अनेक उपपत्ति मांडल्या जातात. 
दवित्ववादी उपपत्ति मन व शरीर यांना अतिम स्वतंत्र तत्वे मानून 
त्यांच्या तीर संवंधाचें उपपादनं करण्याचा प्रयत्न करतात. जडतत्त्वैक- 
वादी उपपत्तीप्रमाणे “ जडद्रव्य ' हे अंतिम अविनाशी तत्त्व असून सवं 
काही ह्या जडद्रव्याची काये व परिणाम असतात जाणीव, ज्ञान, कल्पना- 
शविति, भावना, संकल्पशक्ति हे सवं जडाचेच विभिन्न आविष्कार होत 
व ते त्यांच्या अस्तित्वासाटी जडावर अवखतून राहतात असे ही उपपत्ति 
सांगते. या दृष्टिकोणाचेच मानसशास्त्रीय ‹ वतंनवादा "त रूपांतर स्षाले. 
तात्विक परिभापेत व्याला 'भौतिकवाद' ( शरीरवाद ) असे म्हणतात. 
व्दिएन्ना-मंडच्छाचे तत्त्वज्ञानी आंटो न्यूराथ व कारु याना हा दृष्टिकोण 


काय-मनः-सवध 


मान्य आहे. वोधक मन हे शरीराचे एक किरकोक् स्वरूपाचे काये 
असते असे मानणारी * उपतत्त्ववादी ' अशी एक उपपत्ति आहे. 
स्पिनोक्ाच्या उपपत्तीनुसार मन व शरीर ही परस्परांस समांतर 
रेषांसारखी असून त्मा दोधांत होणान्या परिवर्तनात अनुरूपता असते 
व परस्परसंवादित्व असते. विचार च कल्पन्‌ए याच्या वरोवरीने मेदूमध्य 
शारीरिक बदल व हाल्चाटी होतात. त्याच्यात परस्पर साहचर्यं व 
सहपरिवर्तन असते, पण परस्पर कार्यं-कारण-सवंध माते नसतो. 
ही उपपत्ति मनाच्या अवस्थाचे शरीरावर व शारीरिक अस्वास्थ्य याचि 
मनावर होणारे परिणाम याचा उल्गडा करूं शकत नाही. या उपपत्तील 
ˆ मानस्-शारीरिक समातरवाद ' म्हणतात दोन घंडचाठांच्या 
काटचांच्या हाल्चारीत एक प्रकारची सगति असावी, पण काये-कारण- 
संवेध नसावा, त्याप्रमाणे मन व शरीर यामधील सवंधांत केवठ सगति 
असावी, अशी ही उपपत्ति आहे इतक्या नियमित हालचारी च सुसंवाद 
कारण-काययसंवधाच्या अभावी केवठ यदृच्छेने किवा दैवयोगाने सतत 
कां होत राहाव्या हे वुद्धीस पटण्यास्तारखे नाही. 


मन व शरीर ्याच्यांतीर संवंघाविषयी प्रसंगवादी अशी आणखी 
एक उपपत्ति मांडण्यात आलेली आहे. देकातेने मन व शरीर यं संपूण 
वियोजन केल्यानत्तर, त्यांच्योत प्रत्यक्ष परस्परसंवध अशक्यप्राय ज्ञाछा; 
पण त्याच्यात साहचये तर प्रत्यक्नांत अनुभवायला मिक्रते. त्याचें 
उपपादन करण्यासाठी ग्युलिक्स व मालत्रान्श यांनी अशी उपपत्ति 
मांडली की, मन व शरीर याच्यातीर वदलामध्ये कारणसंवघ नसुनहि 
परस्परसंवादित्व टिकावे म्हणून, ईश्वर त्यांच्यात साधा जोडण्याचे 
काम, वेद च गरज पडे तेव्हा करीत असतो. मन वं शरीर प्रत्यक्षपणे 
किंवा अम्रत्यक्षपणे परस्परावर परिणाम करीत नसतातः; परंतु तीं 
दोषे ईश्वराच्या तीचे परिणाम असतात. त्यांच्या मते जगां तीर स्वं 
घटनाचँ कारण ईश्वरच असतो व ईश्वराच्याच जागरूकतेमद्े जगांतील 
घटनांत्त एकविधता, तियमितेपणा व सु्यवस्था रिकं शकते. 


देकातेच्या उपपत्तीनुसार मन व शरीर याच्यात्त “ अन्योन्यक्रिया- 
सबेध ' असतो. काही वें मनाचा शरीरावर तर काही वेदां शरीराचा 
मनावर परिणाम धडत असतो असा हिचां आशय आहे. विकास, 
मनाचे - भावना, विचार व निणेय याचे - परिणाम शरीरावर घडतात; 
वे शरीराखा मनाचे निर्णय छृतीतहि आणवे लागतात. याउक्र, 
शरीराचे दुखणे, अशक्तता, अस्वस्थता वगेरेचा मनाची शांति, स्थिरता 
व प्रसन्नता यांवर अनिष्ट परिणाम होत असतो. यां उपपत्तीविरुद्ध 
दोन आक्षेप संभवतात; पहिला आक्षेप असा आहे की, ही उपपत्ति 
जर खरी मानरी तर द्रव्य ” व ' शक्ति यांच्या अक्षय्यतेच्या नियमाचा 
त्याग करावा येक; च दुसरा असा की, मन व शरीर ( जडद्रव्य } 
एकमेकांहुन गुणात्मकरीत्या भिन्न॒ असल्याने, कारणापासून अगदी 
भिन्न स्वरूपाचे कायं कसे निर्माण होऊं शके ? 


एकत्ववादाचे दुसरें अतिरेकी मत चिद्वादांत परिणत लेले 
सापडते. वक्छच्या सते केवटठ मन व मनाचे सवेदन एवटेच काय ते 
अस्तित्वांत असते. † अस्तित्वांत अस्सणे ` ह्याचा अथे ‹ संवेदन होणे " 
किवा ' ज्याला संवेदन होते असा ज्ञाता असणे ^. ज्यांना आपण भौतिक 
वस्तु म्णतो त्यांना केव जाणणाग्या मनामध्ये सवेदनाच्या रूपान 
अस्तित्व असते. ह्याला ' व्यक्तिरनिप्ठ चिद्वाद ' म्दणतात. 


१७८ 


कारणसिद्धान्तं 


निविशेष एकत्ववादाच्या उपपत्तीप्रमाणे, मन व शरीर हीं गुणात्मक 
दुष्ट्या परस्पराहुन संप्णपणे भिन्न अशी द्रव्ये नसून ते एकाच द्रव्या- 
पासून तयार ज्ञाठेले असे अत्यंत सकी्णं संघात असतात त्यांचे जे 
घटक-अणु असतात, त्यांच्यांत गुणात्मक भेद नसतो; फक्त त्यांची ज्या 
प्रकारांनी रचना होत असते ते रचनाप्रकार भिद असतात. या उपपत्तौ- 
नुसार मने वे शरीरे ही एकाच प्रकारच्या दरव्यापासून तयार ज्ललेत्या 
पुंजिका असत्तात. ही उपपत्ति मान्य करण्यांतहि महत्त्वाच्या अडचणी 
आहेत; कारण एकाच प्रकारच्या द्रव्याचे भिन्नगुणसंपच्च संघात कोणत्या 
तत्त्वान्वये वा नियमान्वये वनतात ? शिवाय, शरीरासंवंधी गुणांच्या 
विधानांचे निविशेप द्रव्याच्या विधानात कसँ रूपांतर करावयाचे हैँ 
स्पष्ट केलं जात नाही. 


निष्कषं : याविपयी टेलर्वै मत उद्बोधक आहे. तो म्हणतो की, 
खरे पाहिल्यास मानवी अनुभूतीवे देतुपुणं असे एेक्य असते; परंतु अनुभव- 
विज्ञानाच्या सुसंगत अभ्यासासाटी अखंड अनुभरूतीचे विच्छेदन करून 
शरीर व मन असे कृतिम भेद पाड रेके व मग त्यांना परस्परापासून 
संपूणेपणे भिन्न अशा सत्य वस्तु समजून त्याच्यात असणाव्या सवंघाच्या 
स्वरूपाचा शोध सुरं ज्ञाला. हे सर्वच कृतिम, असत्य वे निरर्थक अहि. 


संद्भ-ग्रंय : मूविग, ए. सी. : दि फडामेटल कवेश्चन्स ओंफ 
फिलसफी ( ठ्ंडन, १९५१ ); रार्ईल, जी. : दि कन्तेष्ट ओंफ़ 
माडंड (कंडन, १९४९) ; हास्यरस, जे. : इद्रडक्थन ट फिलोसाफिकल 
अनलित्तिस (न्यूयाकं, १९५३) ; न्यूयाकं इन्स्टिटचूट आफ फिलोंसफी - 
डायमेन्शन्स आफ माइड, ए सिम्पोप्ियम, संपा. सिडने हुक (नपूयाकं, 
१९६२ }; टेलर, ए. ई. : एल्लिमेटूस आंफ मेटोफिभिक्स ( ठंडन, 
१९०३, आ. १३, १९५३ ); दासमुप्त, एस. : योग॒ फिलसिी 
इन रिकेशन टु जदर स्षिस्टिम्त्र आफ इडियिन थोट ( कलकत्ता, १९३०} 


ग. ना. जोशी 
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कारणसिद्धान्त (कारण, कारणता, कार्यकारणभाव ) 
कारण म्हणजे काय? पारंपरिक अर्थानि पाहिल्यास, जें काही 
निर्माण करते त्याखा “कारण ' म्ट्णतात चव जें निर्माण होते 
त्यास ' काये * किवा “ परिणाम * म्हणतात. जे निर्माण होतें ते संपूणेत. 
नवीन असू शकते किवा मुकांत जें असते त्यांत काही वद घडकेला 
असतो. कारणात एका द्रव्यापासून पूर्णपणे वेगके व गुणात्मकदृष्टया 
भिन्न असे काही घडवितां येत नाही. उदा.- वाचे कण कितीहि रगडखे 
तरी तेर निषु शकत नाही पतला तयार केला जातो तो अस्तित्वं 
असक्त्या दगडापासूनच तयार केला जातो. सामान्यत. कारण हँ 
जे निर्माण होते त्याचें, आगिते कमे व कां निर्माण होतें याचे उपपादन 
करणारे असते. होणारा बदल ( कारय } त्याला न्व नांव देण्याइतका 
स्पष्ट व ठोवक असला तर त्या परिणामास नवे नाव देऊन तो कारणा- 
पासून निर्माण ज्ञाला असें म्हणतां येते. 


अंरिस्टोँटर्चौ कारणमीमांसा : अंरिस्टोटल्ने कारणाच चार 
प्रकार कल्पिले आहेत : ( १ ) निमित्त-कारण, (२) उपादान- 
कारण, (३) प्रयोजन-कारण व॒ (४) आकारिक-कारण. ज्या 
द्रव्यांत्त बदर घड्न येतो त्यास “ उपादानकारण `, ज्या (रक्ति) 
मुके चद घडून येतो त्यास ‹ निमित्त-कारण ; ज्या हतूसाटी किवा 


कारणल्तिद्धान्त 


उरदिष्टासाटी बदल घडतो त्यास ' प्रयोजन-कारण ' व ज्यांत रूपांतरण 
होते त्यास ˆआकारिक-कारण ' म्हणतात. उदा.- पापाणाचा शिल्पकारः 
पुता घडवितो. त्यात शित्पकार हा निमित्त-कारण, पापाण हें उपादान- 
कारण, सुंदर मूति घडविणे हैँ प्रयोजन-कारण व त्या मूर्तीचा आकार 
है आकारिक-कारण होय अंरिस्टांटलपूर्वीं मिठेशियन तत्त्वज्ञानी 
पृथ्वी, जल, अग्रि , वायु यासारसख्या जडद्रव्यांत जगांतील सवे वस्तु- 
मात्राच्या निमितीचे कारण मानले निमित्त-कारणाची कल्पना 
एपेडक्छीस याने माडरी व जगात घडणाव्या वदलांत प्रेम" व 
“ विग्रह्‌ ' या दोन शक्ति जवावदार आहेत असे प्रतिपादन केले. ष्ठेटोने 
आकारिक-कारणावर स्वंस्वी भर दिला व वस्तूचे आकार समजले 
“म्हणजे त्याचं उपपादन नीटपणें होऊं शकते, असे मत माडले. 


कारणसंकत्पना, जीवशास्त्र आणि मानसशास्त्र : उपादान व 
आकारिक-कारणाच्या कल्पना फार पुरातन आहेत; आणि त्यांना 
सौद्यशास्वाच्या वाहैर फारच थोडे महत्व उरे आहे प्रयोजन- 
कारणास पदार्थविज्ञानातून अधैचद्र मिकालेला आदे. जेविक विकासाच्या 
प्रक्रियेचा अथं लावण्यात अधूनमधून आकारिक-कारणाच्या कत्पनेचा 
काहीसा उपयोग केला जातो. पूर्णाचा प्रतिदशं गृहीत धरल्याशिवाय 
शरीर, अवयवाचे आकार, कायं व स्थान, आणि पर्यायाने निमिति याचे 
उपपादन करतां येत नाही. मानसशास्त्रांतहि मानवी वर्तनाचें उपपादन 
करण्यांत प्रयोजन-कारणाचा उपयोग केला जातो; मावर त्याविषयी 
वाद आहेच. कारण वर्तेनवादी मानसशास्व्रज्ञाना हेतु, प्रयोजन व उदिष्ट 
यांचा उल्ठेख नको असतो. थां्निकतेवरं त्यांचा अतिरेकी भर असल्याने 
ते हेतु, प्रयोजन, ध्येय, उद्दिष्ट यांसारख्या गोष्टीना संशोधनांत असंबद्ध 
समजतात. 

कारण-संकल्पनेची तात्त्विक मीमांसा : काही तत्त्वज्ञ कारणाचे 
अतर्वर्ती व बहिर्व्ती असे दोन प्रकार कल्पितात. अंतरवरती-कारण हे 
स्वत.च स्वत.मध्ये वद घडविते. उदा - एखादा माणूस स्वेच्छेने काही 
हालचाली किवा विचार करतो. वहिवर्ती कारण म्हणजे एकाने दुसग्या 
वस्तूत वदरत किवा हार्चाल घडविणे. स्मिनोज्ञाने अशा तन्देचा फरक 
दाखविला आहे. जान स्दुटं मिल्लने थामस रीडला अनुसरून निमित्त 
व भौतिक कारणांत फरक करून निमित्तकारण हे एेच्छिक तीना 
लागू केले 

अँरिरस्टांटल्च्या कारणविपयक संकल्पर्नाना विज्ञानाकडून आधुनिक 
कारठछत तीव्र विरोध होत आह व कारणकल्पनेत गूढे अशा शक्तीची जी 
अप्रत्यक्ष-सूचना अंतर्भूत आदहे ती पूणेपणे घारविण्याचा विज्ञानाचा प्रयत्न 
आहे आधुनिक विज्ञाननिष्ठ तत्त्वज्ञ कारण-कल्पनेस ती मानवत्वारोपित 
असल्याचा शिक्का मारून ती निरर्थक व व्यथं आहे, असें म्हणतात 
तिची जागा सहू-भपरिवतेन, अपरिवतेनीय, कमशीरता वगैरेसारल्या 
कमी गूढ सकल्पनांनी भरून काढतात. रसेख्च्या मते कारणाची कल्पना 
जुन्या युगांतीरू असून ती वैज्ञानिक संदर्भाति अर्थहीन वनखी आहे. 


कारण-संकल्पनेचो व्यावहारिक उपयुक्तता : काही जरी असले तरी 
व्यवहारांत व अनुप्रयुक्त विज्ञानांत कारणकल्पना ही विवाद्य तर नाहीच, 
पण अत्यावए्यक व अपरिहार्यहि समजली जाते. खून, जाठपोठ,अपघात, 
अत्याचार, आणि अनेक प्रकारे गुन्हे यांसारख्या अनिष्ट घटनाचीं 
कारणे जर माणसानी शोधावयाची नसी तर न्यायशास्त्र व कायदा 


१७९. 


कारणासिद्धान्त 


याना काहीच अथं उरणार नाही. हीच गोष्ट सार्वजनिक आरोग्य, 
वैयकशास्त्र, लष्करी नियोजन, कृषिशास्त्र किवा जीवनाच्या इतर 
प्रत्येक क्षेत्रात खरी आहे. रोग, दारिद्रय किवा इतर दुरितं याचे निर्मूलन 
करावयाचे असेल तर त्यांच्या कारणांचा शोध करणे अट्ठ आहे; आणि 
कारणे असतात व ती खरी असतात असें स्वीकारल्याशिवाय त्याचं 
निर्मूलन करणें किवा पाहिजे असलेल्या गोष्टी निर्माण करणें अशक्यच 
होईल. सैद्धान्तिक दृष्टीने कारण-संकल्पना जरी अवघड, गुंतागुंतीची 
व विवाद्य वाटत असी तरी; आणि वय्याचशा सत्ताशास्त्रीय वादांच्या 
बरुडाशी ती असली तरी तिचे निराकरण करण्याची सूचना अतिरेकी 
वाटते. 


कार्यकारणविषयक विविध दृष्टिकोण : (१) कारणाची सार्व 
देशिकता : कारणसवध हा सा्वेदेशिक असतो. याचा अर्थं असा क, 
कारण असल्याशिवाय कोणताच वदल होऊं शकत नाही; म्हणजे प्रत्येक 
घटनेस कारण हे असलेच पाहिजे. समान कारणे समान परिणाम 
घडवितात हा सार्वत्रिक नियम आहे. कारणाची सार्वत्रिकता ही स्वतः- 
प्रमाण आहे. ती सिद्ध करण्यासाठी कोगतीहिं वैज्ञानिक किवा आनु- 
भविक पद्धती लागत नाही. काही वेका कारणे सापडत नाहीत, तीं 
दाखविता येत नाहीत किवा त्याचा अनूभव येत नाही. तरीहि कारणे 
असली पाहिजेत असे आपण म्हणतो. 


(२) सजंनशीलता : कारणाच्या ठिकाणी कार्यं ( परिणाम ) 
निर्माण करण्याचे सामथ्यं असते. त्याशिवाय शित्पकार मूति घडवृू 
शकणार नाही किवा सूर्यं ओले पदाथं वाठवू शकणार नाही. याच रीतीने 
ईश्वर हा जगाचे कारण आहे व तो सर्व॑सामथ्यंसपन्न आहे अशी कल्पना 
आली. वक्ले म्हणतो की, कार्यनिमितीच्या शक्तीशिवाय कारणाची 
कल्पनाच करवत नाही. शक्तीची कल्पना एेच्छिकि कृतीतीक किवा 
इच्छाशक्तीच्या अनुभवापासून निष्पन्न ज्ञाटी असावी असे काहीचें 
मत आहे. 


(३ ) सतत-संयोजन : हचूमने कारणाच्या ठिकाणच्या 
सामर्थ्याच्या कल्पनेचें संपूणेपण उच्चाटन करण्याचे ठरविले; आणि 
कारणे व कारे म्हणजे सतत सहचरित अशी परिवर्तने आणि अवस्था होत 
असे मत मांडले. म्हणजे त्याच्या मताप्रमाणे, काही परिवतैनांवरोवर 
इतर काही परिवतेने सातत्याने होत असतात, एवढेच आपण फारतर 
म्हणावे अशा परिव्तेनात एकविधता असते; म्हणून, काही बदल घडले 
म्हणजे त्याच्यावरोवर त्यांचे आनुषगिक बदल घडावेत असें आपण 
अवाधितं अनुभवावरून म्हणत असतो, एवढेच. कारणसंबंधाला 
यापेक्षा जास्त वटकट व तकंशुद्ध आधार नसतो असे हयूमचें मत आहे. 
कारणसंवंध हा दुसरे-तिसरें काही नसून दोन परिवर्तेनातीलू किवा 
अवस्थांतीर ‹ नित्य साहचर्यं ' मात्र होय. ह्यापेक्षा अधिक ताकिकता 
त्यांत नसते असे हयूमचें मत आहे. कारणातून सामथ्यच्या कल्पनेचा 
निरास करण्याच्या दृष्टीने तरी हयूमचें म्णणे वरोवर आहे असें बरेच 
तत्त्वज्ञानी मान्य करताना दिसतात. 


(४ ) अपरिहायेता व॒ आवश्यकता : हयूमपूर्वी तच्त्वज्ञान्यांचा 
असा विश्वास होता की, कारण व कायं यांत एक प्रकारचा अपरिहार्य 
वं अन्तनिहित असा संवंध असतो. याचा अथं असा की, कारण व कार्यं 
याच्यांतील सहवतित्व दँ केवठ यादृच्छिक नसते म्हणजे कारण असें 
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असते की, ते असले म्हणजे कार्य ( परिणाम ) हँ घडणारचः; परतु 
कारण व कायं यांच्यात आवश्यक व अपरिहार्य संवंध नसतो असे मत 
हयूमने माडले कारण व कायं यातील अपरिहायं सबधाचा उगम 
कोणत्याहि इदरियानुभवात असल्याचे आपणास दाखविता येत नाही; 
आणि म्हणून असखा अपरिहायं सवंध मनाने व कल्पनेने निर्माण केरला 
असला पाहिजे, म्हणजे त्याचं स्वरूप काल्पनिक असे पाहिजे असे 
-हयूमवे म्हणणे आहे त्याचा युक्तिवाद असा की, आपल्या मनातील 
क्रारणाची कल्पना ही कार्याच्या कल्पनेपासून पूर्णपणे विर्ग करतां 
येते आणि म्हणून, कोणतीहि अशक्यता किवा विरोध वादू न देतां 
आपण कोणत्याहि कारणाणी कोणत्याहि कार्याचा संबंध जोड्‌ शकतो. 
उदा.- पाणी तापविले म्हणजे उकटरण्याएेवजी ते गोठते किवा पाण्यात 
मनुष्य बुडाला म्हणजे गदमरण्याएेवजी तो उल्दसित होतो, अशा तन्हेच्या 
कल्पना करण्यात कोणताहि व्याघात घडत नाही. अनुभवावरून 
आपणास हे समजते, की अशा घटना घडत नाहीत, पण अशा घटना 
घड्‌ शकत नाहीत असे आपणास कोणताहि अन्‌भव सांग्‌ शकत नाही. 
म्हणजेच कारण व कायं याच्यात ज्याला अपरिहार्य संवंध म्हणता 
येई असा संवध नसतो 

हयूमच्या मते कशाहीपासून कशाचीहि निमिति होऊ शकते. 
कशानंतर काय घडते हँ फक्त अनुभवच शिकवितो व अनुभव फक्त 
तेवढेच सांगतो. थोडक्यांत या मताप्रमाणे कारण व काये यांना जोडणारा 
दुवा आपणास पाहावयास भिठत नाटी. ते सहचारी असतात, पण 
त्याच्यांत सवध मात्र असतो असे म्हणतां येत नाही. त्यांच्यांतीर सतत 
सहवतित्वामूे त्यांच्यात सवंध पाहण्याची मानवी मनाला “ सवय ' 
लागलेली आहे. 

(५) नियतपूवं वतित्व : कारण हे कार्याच्या आधी घडते, काये 
कारणावर अवलवून असते त्याच्यात अटक असा क्मसंवंध असतो; 
पण त्यामुदे त्याच्यात अपरिहाये संवंध असतो असे सिद्धे होत नाही, 
असा ह्यूमचा मुख्य आक्षेप आहे, म्हणजे कारणकायेसंवंधाविषयीच्या 
विवाद्यतेचे मूढ अपरिहा्यतेच्या सवधात आहे व त्याचे तासं 
अपरिहायेतेच्या सवधांच्या खडकावरच भादल्ून पटते असे दिसते. 
" अपरिहायेते 'ला वस्तुस्थितीत वास्तविक व वस्तुनिष्ठ असा आधार 
नसून ती तशी समजण्याची किवा पाहण्याची मानसिक प्रवृत्ति या 
संबंधास जवावदार व कारणीभूत आहे; आणि म्हणून ते "्यक्तिनिष्ठ' 
आहे असे समजावें, असा हुयूमचा आग्रह आहे. कायैकारणसंवंधांत 
जर अपरिहार्य॑ता असे तर जसे कारणाकड्न कार्याकडे जाता येते, 
तसेच ठराविक कार्यावरून ठराविक कारणाचे अनुमान करतां आके 
पाहिजे; पण॒" कारणानेकतेनुसार एखाद्या कार्यावरून अमुक एका 
कारणाच अपरिहार्यपणे व अचूकपर्णे अनुमान करता येत नाही. 


( ६ ) भाव-अभाव उपाधिसमूच्चय : एखाद्या कार्याची निमिति 
होण्यासाठी केव एकच एक घटक लागतो असे नाही, तर अनेकविध 
घटक आवश्यक असतात. त्याना आपण उपाधि म्हणत. ज्या उपाघीची 
उपस्थिति अत्यावश्यक असते त्याना (भावारूप उपाधि ' म्हणतात; 
व ज्याची अनुपस्थिति आवश्यक असते, त्यांना ' अभावरूप उपाधि " 
म्हणतात. अशा “ भावरूप व अभावरूप उपाधीचा समुच्चय म्हणजे 
कारण ” अशी ही एक व्याख्या आहे ही अत्यत्त व्यापकं व तकंशद्ध 
माहे हे खरे; पण व्यवहारात मान्न तिचा फारसा उपयोग होत नाही. 


१८० 
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एकूण, कारण-कार्यं-संवंधाची सकल्पना सूपच जटिल आदे. 
कारणाच्या कारकशक्तीची कल्पना ही कितीहि गूढ व दर्वोध वाटली 
तरी पूर्णपणे कादून टाकून, तिच्या ठिकाणी ' अप्रतिहत क्रमशीरता ' 
ठेवून, ह्या संवंधाचं समाधानकारकपणे उपपादन करतां येत नाही 
आधुनिक विश्छेपणवाद्यानी या संबधातीक अपरिदार्थतेचा भाग कादून 
टाकण्याचा आटोकाट प्रयत्न चाखविला आहे; पण त्याचे हे सव प्रयत्न 
कार्यं-निमिति-प्रक्रियेचा संपूण उल्गडा करण्यास असमथं ठरे आहेत; 
व एवढ्ा सवे विश्लेपणानेहि त्यातील गूढता कमी स्ञालेली नाही. 
हा संबंध जवठजवक एक न उलगडणारे कोडेच होऊन वसकेला आहे 


भारतीय तच्वज्ञानांतील कारण-कार्यमीमांसा : भारतीय तत्त्व- 
ज्ञानांत, चार्वकिदशंनाचा अपवाद वगढठतां, कारणतत्व सर्वानी मान्य 
केलेले आदे. हे विश्च क्षणभगुर आहे असे मानणारे वौद्धदर्षनुद्धा 
कारणतत्त्वाचा स्वीकार करते. कर्मसिद्धान्त हा कारणतत्त्वावरच 
आधारलेला आहे. 


कारणसिद्धान्ताच्या काही प्रमुख उपपत्ति आहेत. उदा.--सत्कायेवाद, 
असत्कार्यवाद, विवतेवाद व॒ परिणामवाद. सत्का्येवादानूसार, हे 
विश्व ज्यांतून निर्माण होते ते अंतिम सत्य असून विश्च है एक कायै 
आद व ते बीजरूपाने अव्यक्त स्वरूपात मूठ कारणांत वसत आह. 
या उपपत्तप्रमाणे कार्यं हे कारणाहून गुणात्मकदुष्टया नवीन किवा 
वेगं नसते. जे आधी सुप्त व अव्यक्तरूपाने कारणात वसत असते 
तेच कार्या मूतं रूपात साकार व व्यक्त होते. ही उपपत्ति प्रकृति- 
परिणामवादी सांख्यदशंनाला मान्य आदे. असत्कार्यवादानूसार, कायं 
हे कारणांत आधी वसतत नसते. ते कारणाहून वेगठे असते आरभवादी 
वैशेषिकांना ही उपपत्ति मान्य अदे. त्यांच्या मते हैँ विश्च ज्या अणूनी 
बनचेले आहे ते अणु नित्य व अविकारी असतात. यांत नवीनाला वाद 
असतो. ब्रह्मपरिणामवादानुसार, हे जग ब्रह्यापासुन निर्माण साले 
आहे. जगास 'ब्रह्मपरिणाम ' म्हणतात. हँ जग ब्रह्माच परिवर्तित रूप 
आदे. दुधाचें दही होते, त्याचप्रमाणे ब्रह्म रूपांतरित होऊन जग निर्माण 
होते. ही उपपत्ति विशिष्टाद्वैत व दैताद्रैत दशंनास मान्य आहे. या 
दशेनांच्या मते ब्रह्म हे विश्वाचे अभित्ननिमित्तोपादान कारण आहे. 
विवतंवाद ही शांकर-अदेताची उपपत्ति आहे. या उपपत्तीनुसार, सर्वाचि 
अत्तिम कारण व आधार अंतिम सत्य म्हणजे ब्रह्म आहे व ते एकटेच 
सत्य आहे, आणि दृश्य जग हैँ असत्य आहे, भासमान आहे. यातील 
कारण सत्य असून कायं हे मिथ्या व भासमान आहे ब्रह्म हे विश्वाचे 
विवर्तोपादान-कारण आहे. 


1 
पूर्वमीमासेनुसार, अदुष्ट नांवाचे किवा अमूं असे जे तत्त्व आद 
त्यात कःमेनिमितीचें सामथ्यं मसते; व शब्दांतहि फठे निर्माण करण्याचे 
सामथ्ये असते. जीवात्मतत्त्व हें चैतन्यमय असते; आणि जगांतील कार्याना 
तें जवबावदार असते असेहि मान्य आलेले आहे. ईश्वरवादी दशेनात 
जगांतीर सवं कायना ईश्वर हाच अप्रत्यक्ष रीतीने जवावदार असतो. 


संदभे-ग्रंथ : हयूम डी : एन्क्वायरी कन्सर्मिस हयूमन अंडट्- 
स्टेडिग ( ठंडन, १७४८ ); रसेल, वी. : मिस्टिसिज्ञम भंड 
लांजिक ( रंडन, १९३७ }; यूविग, ए. सी. : आयडि्ेलिज्लम, 
ए क्रिटिकल सच्डं ( रंडन, १९३४ ) ; एर, ए. जे. फाउडेशन्त 
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आफ एंपिरिकल निज ( ठंडन, १९५१ } ; राधाकृष्णन, एस. : 
इंडियन फिलासिफी, २ खं ( कंडन, १९२३; सुधा. आ. १९२९). 
ग. ना. जोशी 


कारनेंप, आर. : [ कारुनेप, रडोल्फ ( १८९२-१९७० } ] 
ज्मनीतं जन्म; पण आता अमेरिकेचे नागरिक आहेत त्याचं णिक्षण 
फ़्रायवर्म आणि जेना येथे साले. त्यांचा पदार्थविज्ञान, गणित आणि 
तत्वज्ञान या विपयाचा विशेष व्यासंग आहे. ते प्रेगे व जेना यांचे शिष्य 
होत. व्दिएन्ना चिद्यापीर आणि प्राग येथील जर्मन विद्यापीठ यामध्ये 
त्यानी काही काढ अध्यापन केले १९३६ मध्ये ते जमनी सोडून 
अमेरिकैत गेले प्रथमतः त्यांनी शिकंगो चिद्यापीठांत तत्त्वज्ञानाचे 
प्राध्यापकपद स्वीकारल; आणि नंतर १९५४ मध्ये ठोस एन्नेल्सि 
येथे कंलिफोर्निया विद्यापीटात्त तत्त्वज्ञानाच्च प्राध्यापकपद स्वीकारल. 
हे पद रायखेन्‌वाख यांच्या निधनामृके रिकामें साले होते १९६१ 
मध्ये ते सेवानिवृत्त खा. 

ताकिक अनुभववाद : ताफिक अनुभवसत्तावादाचे प्रतिपादन 
करणास्या विद्यमान तत्त्व्ञांमध्ये कारनेप हे सर्वात अधिक स्यातनाम 
तत्त्वज्ञ होत. व्हिएनना येथील वास्तव्यांत काही वपं ते 'च्िएन्ना मखा चे 
सदस्य होते; आणि या मेडट्धाच्या चर्चामध्ये ते उत्साहाने भाग घेत. 
त्यांच्या विचारांवर विट्गेन्स्टाइ्न, रसेल आणि फ्रें यांची छाप 
पडली होती. त्यांनी मुस्यतः तकंणास्व, शब्दार्थशास्त्र, विज्ञानाचे 
तत्त्वज्ञान, गणित भणि तकंशास्त्र याचे मूलाधार, निगमन आणि संभव 
व ज्ञानशास्त्र या विपर्यांवर ठेखन केले आदे. ते वहुप्रसव लेखक आदतः; 
आणि त्यांच्या ठेखनामध्ये त्यांनी प्रयौजनपूर्वक निशित केचेत्या परिभापा 
खूप आहेत. त्यांची भापा अतिणय तात्निकं स्वरूपाची असून, अच्ूकपणा 
आणि नेमकेपणा हे गण त्यांच्या ठेखनांत प्रक्पनि आदटढतात. त्यांच्या 
विचारामध्ये कालक्रमाने वररेच परिवर्तन ्ञालेके आहे; माणि ते वहुतांणी 
विचारांच्या छ्वचिकतेला अधिक वाव राहावा म्दणून रारे आहे. 


अथेविपयक प्रत्यंतर-उपपत्तौीच्या कारुनेपच्या प्रारंभीच्या प्रति- 
पादनानू सार, जर एद्रिय मथवा अंतनिरीक्षणगम्य अनुभवद्वारा विधानाचें 
्रत्यततर येऊं शकत असेल तर, आणि तरच तें विधान सार्थं असते; 
तथापि हा निकेप इतका संकुचित आटा कौ, अनैकं सत्ताशास्त्रीय 
विधा्नेच काय; पण क्रित्येक वैनानिक विधानेहि त्यामूठे अस्वीकाराहं 
ठरू लागी; म्हणून पुटे कारूनेप यानी वरील निकपाला मुरड घातली. 
या सृघ्ारलेत्या निकपानुसार, सुह विधाने, अथवा त्यापासून निगमनाने 
निप्पन्न हौणाया दूसन्या एखाया विघानाचें एेद्रिय अथवा अंतनिरीक्षण- 
गम्य मनुभवद्वारा प्रत्यंतर येऊ शकत असेल तर तें विधान सार्थं असते. 
वस्तुस्थितिविपयक कोणत्याहि विधानाचे विन्लेपण केल्यास इद्रियचित्ति- 
विषयक विधानं प्राप्त होतात हा दावाहि कारुनेप यांनी नंतर सोडून दिला. 

मिथ्या-वस्तूविपयीची विधाने भाणि सत्य-वस्तविपयीची विधाने 
यमिध्ये गल्लत होते; म्हणून तत्त्वज्ञानांतील अनेक समस्या आणि विवाद 
उद्धवतात असे कारु्ेप याच मत महे. चिज्ञानाच्या भापेचा तकं- 
शास्त्रीय अभ्यास म्हणजे तत्वज्ञान अशी त्याची तत्त्वज्ञानाची व्याल्या 
आहे व ताकरिक वाक्यरचना आणि शब्दार्थशास्त्र याच्या अभ्यासांत 
त्यांनी मौलिक विचाराची भर घातटी आहे त्यांनी असेहि प्रतिपादन 
केले आहे की, तकंशास्त्रीय आणि गणिताचे नियम हे संम्ेपणात्मक 
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काल च सतति 


नसतात, तर ज्या भापेत ते मांडक्ठे असतात, त्या भापेच्या वाक्य- 
रचनाविपयक नियमांमृट्े ते अपरिहा्य॑पण सत्य ठरतात. कारर्नेप यानी 
संभाव्यतेविपयीहि एक नवी उपपत्ति मांउलो आहे. ' संभाव्यते"ने पुरावा 
आणि निष्कं यामघीक ताकिक संध निदिष्ट होतो. कारुनेप यानी 
संभाव्यतेच्या अंणाचे मापन करण्याची काही तंते प्रस्तुत केटी भात. 

संदर्भापरेथ : शिल्प, पी. ए. मपा. : दि फिकंसफी गोफ रूडत्फ 
कार्नेप ( ला सले, १९६३ }. ठ 

राजेद्र प्रसाद 

कार्परः (जागतिक), तत्वक्षान : पहा: तत्वक्ञान- 
काटपट (जागतिक). 


कापर (पाश्चास्य-प्रतीच्य), तच्वक्ञान :; पहा 
तच्चक्षान-कार्पट (पाश्चाच्य-प्रतीच्य) 
काटपट (भास्तीय-पाच्य), तत्वक्ञान : पहा: 


तत्चक्ान-काल्पट (भार्तीय- पाच्य). 


काट च सतति: “कार हा व्यवहारांत जरी स्वाना 
सुपरिचित असला तरी त्याचे यथार्थ स्वरूप मात्र तत्वज्ञाना अनाकल्नीय 
य गूढ वाटत आले आदे; व तें सरेहि आहे. कारण, काले क्षण 
पाहतापाहता अस्तगत होत्तात, आणि भविष्य हा वर्तमाना व वर्तमान 
भरतात्‌ क्षपाटचाने जमा होत असतो. सेट आंगस्टीन म्हणत त्याप्रमाणे 
“ आधी ^ * नतर ”, ‹ भूत ” व * भविष्य ! है शव्द जरी आपण कालाच्या 
संदर्मात वापरत असलो तरी; च आपणांस काठ हा सतत प्रतीत होत 
असला तरी, त्याची व्यास्या मात्र आपणांस यथार्थपणें करतां येत नाही 
हे खरे माहे । 

दिक्‌ ब काल परस्परसापेक्ष . खरे म्हणजे भूत, वर्तमान, भविष्य, 
आधी, भाता, नेतर है शव्द परावर्ती संवंधाचे योतक किवा अभिसुचक 
पदे होत. गणितांत काकरहित त्रियापदे सापडउत्तात. रत, वर्तमान व 
भविप्य हे शब्द सापेक्ष आहेत. जी व्यक्ति हे छव्दप्रयोग करते, ती ज्या 
खिकाणी असते, आणि ज्या क्षणी अशी विधाने करीत असते त्या ठिकाणी 
आणि त्या क्षणी तिच्या विशिष्ट परिस्थितीच्या व अवस्थेच्या संदर्भात 
तिची विघानें ही सपिक्षरीत्या खरी असतात. जर (अ! .व' च्या 
उत्तरे असेल तर "व ' हा *अ ' च्या दकललिणेस असतो. त्याचप्रमाणे 
अ ' ही घटना जर “व! च्या आपी घडी असेल, तरेव 'ही^अः 
नतर घडटी असे म्हटले जाते. * दिक्‌ ' व ˆ काल ' यातीर सवं विदु, 
जवस्था व घटना या परस्परांशी सापिक्ष असतात; पण या अवस्थाव 
घटना ज्या एका व्यापके दिक्‌ व काल यामध्ये असत्तात ती ! दिक्‌ 
व तो “का ' ह्या सार्वेदेशिक वस्तु असतात असे समजले जाति. 

दिक्‌ व काठ है परस्पराना सापेक्ष असतात. काल हा अंतराच्या 
( दिक्‌ ) साहाय्याने मोजला जातो व अंतर ( दिक्‌ ) हे कालाच्या 
साहाय्याने मोजे जाति. ते परस्परसापिक्ष वे परस्परावकवी आहेत 

कारं हा खरे पाहतां वदल किंवा परिवतंन याच्याच साहाय्याने 
समज्‌ शकतो. जेथे परिवर्तन घडत नाही तेये कालाची कल्पना अप्रस्तुत 
ठरते. ज्याला परिवतेनांत रस वाटत नाही करवा त्याला फार महत्व 
चावेसे वाटत नाही, तौ कालाला गौण व मिथ्या समजतो; आणि म्हणून 
तो कालाच्या अत्रीत होतो; व म्हणून एका अथनि तो शाश्वतांत 


काठ च सतति 


जगतो या अथनि काल हा व्यावहारिकं पातीवर सत्य असतो; वे 
पारमिक अथनि भ्रम असतो असे म्हटले जाते. 

काल हा मानवी मनाच्या जाभिवेच्या संदर्भाति असतो, कौ मनाच्या 
निरपेक्षहि स्वतवपणे विश्वांतील एक घटक वस्तु म्दणूनदेखील तौ 
वास्तव असतो हा प्र्न फारच जवधड ब गुंतागूतीचा आदे. काल हा 
अनभव घेणाय्या मानवी मनाने निर्माण केलेखा आहे, कौं त्याची योजना 
मानवी मनाचा अनूभव घेण्याच्या रचनेत व सवयीतच आदे, तो संवे- 
दनाचा एक साचा व आकार आहे, की विश्वाच्या मूलभूत रचनेतच 
तो चौथा आयाम आहे ह्या प्र्नाला निर्णायक उत्तर देणे फार कठीण 
आहे. 

मात्र त्यावरोवरच हेहि खरे की, जगातील असंख्य घटना, उत्करां 
व प्रगति याना खरे मानावयाचे असेल तर * काल * हा मिथ्या समजून 
चालणार नाही. काल खरा मानेला तरच व्यवहार, प्रपच, विज्ञान वं 
चिज्ञानाने होणारी प्रगति ही खरी समजतं येतील; म्हणून तात्त्विकं 
स्थनि नसे तरी काला" व्यावहारिक कारणास्तच सत्प सपजा्वेच 
लागते तो केवट व्यक्तीच्या मनावर अवलंबरून ठेवून त्याला व्यक्ति- 
सापेक्ष समजून चा्णार नाही. शकराचायं ज्या अवस्थेचा * पारममाथिक ' 
म्हणून उल्ठेख करतात त्या भूभिकेवर काल व कालनियत्रित जग हे 
मिथ्या व मायारूप वाद्‌ शके; पण जे वदलांनी नियंव्रित ्ञालेत्या 
जगतांत वावरतात व वदलानी वद्ध आहेत त्याना हे जग मिथ्या म्हणतां 
येणार नाही. 


सतति ~ कालविहीन अवस्था : अशा दृष्टीने पाहतां सतति 
{ शाश्वतता ) ही भ्रुत व भविष्य यात अमर्याद पसरलेा व अमेय 
असा कार नसून ती एक प्रकारची कालविहीन अवस्था आहे. ' सतति ”, 
शाश्वत" किवा नित्य" असा त्याचा अथं आहे. तो मूक शब्द केटिनमध्ये 
“ एटनंस ' असा आहे; आणि त्याचा अथं (सतत असणे ' असा आहे. 
^ कालरहितत्व ' हा अथं व्यक्त करण्याकरिता तत्वज्ञानाच्या क्षेतात 
^ शाश्वत अस्तित्व ' यासाठी ! इटनेल ' किवा ^सेपिटनैक ' है शब्द 
योजङे जातात “ सतत्ति * हा शब्द † कालरहित वतंमान ' हा अर्थं 
व्यक्त करण्याकेरिता वापरखा जातो. सतति ही एक प्रकारची काला- 
तीतत्ता आदे ती अस्तित्वाची एक स्थित्ति आहे; पण तिच्यांत अवस्था 
नसतात. सतति फक्त अनुभवालाच प्रतीत होते व ती संपुणं एकसमया- 
वच्छेदेकरून भासते. सवं परिवर्तने वाजूला सारल्यावर व थांवल्यावर 
जे अखंड आणि अविनाशी अस्तित्व उरते तेच सतति असते. सतति फक्त 
असते. तिला आदि नसतो, क्षय किवा वृद्धि नसते, विकार व अत नसतो 
सततीचा अभाव कल्पनेसहि कल्पिता येत नादी. “ सतति ' हे अनाद्यनंत 
अविकारी व नामरूपविहीन अस्तित्वाचैच एक नांव आहे, असे म्हणा- 
वयास हरकत नाही. 


संदभ-प्र॑य : टेलर, ए. ई. ` दि एचिमेटूस ओंफ़ मेटेफिजिक्स 
( कंडन, १९०३; भा. १३, १९५३ ); वगैसन, एच. : टाइम 
ड फी विक अनु एफ. एक. पांसन ( च्यूयोकं, १९१० ) ; राय- 
खेन्वाख, एच. : फिलसफी आफ स्पेस अँड याइम, अन्‌ एम 
रायखेन्वाख व जे. फराउंड ( न्ूयांकं, १९५८ }; म्न वाम, ए. : 
फिलोसांफिकल भ्रन्लिम्स ओंफ स्पेस अँड टाइम (न्युयांकं, १९६३ ) 


श. ना. जोशी 
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काट, इमेन्युपल 


कादिमररीतीट तच्वज्ञान ः 
कारिमिरातीटड 


पहा ; तत्वज्ञान; 


काट, इ्मेन्युणएल (१७२८१८०४) : ईश्वर, ईश्वराने 
निर्माण केरले विश्च आणि विश्वांतीर विविध पदाथ अशा विपयांचा 
विचार तत्तव सतत करीत आले होते. अंरिस्टोटलगप्रणीत तत्त्ववितन 
व स्िस्तीधमग्रणीत तत्त्वविचारः या विषयांना धरून होत होता; पतु 
तत्त्वचितकांची ही पारंपरिक दिशा आधुनिक युरोपीय ततत्वचितनात 
वदलूं लागखी. मनुप्याला ज्ञान कसे होते ? ज्ञानाचें साधन असचर्ली 
वद्धि कोठपर्यत जाऊं शकते ? हे प्रम्न तेत्त्जञापुटे येऊं लागके. हचूम- 
सारे ( पहा : “ हूम ` ) अनुभववादी तत्त्वज्ञ मानवी ज्ञानाची 
मीमासा करतांकरतां संशयवादी वनले. असंदिग्धपणे ज्ञान होणें शक्य 
नादी; ईश्वराचे अस्तित्वहि सिद्ध होणें शक्य नाही; नीतिनियमांना 
आधार देतां येत नाही. अशा एका सर्वेकप संशयाच्या भोवन्यांत युरोपीय 
ततत्वमीमासा सापडली होती. अशा वेछी काट ल्या जमेन तत्त्वज्ञाने 
एक नवी ज्ञानमीमासा प्रतिपादन केली. ज्ञानाचें साधन असलेल्या 
बुद्धीचें सामथ्यं व मयदि त्याने स्पष्ट केल्या. यासाटी त्याने जी चिकित्सा 
( क्रिटिक ) वापरी ती मूल्गामी होती; म्हणून * चिकित्सक तत्त्व- 
मीमांसेचा प्रवतंक ' म्हणून काट ओोठलला जातो. 

१७२४ साली कोनिगजवगं या शहूरात कांटचा जन्म ज्ञाला. त्याचे 
आजोवा स्कोँटलंडचे रहिवासी होते; व तेथून देशातर करून ते पूर्वं 
प्रशि्यांतील या शहरांते स्थायिक ज्ञाले. कांटचे वडील खोगिरे तयार 
कर्न निर्वाह करीत. कांटचें प्राथमिक शिक्षण होऊन त्याला कोनिग्‌ जवं 
विद्यापीठांत प्रवेश मिछाल व तेथे क्तुटुञ्ेन या तत्त्वज्ञा मागंदशेन 
त्याला भिक. सन १७५५ पर्यत काटने खाजगी शिक्षकाचें काम करीत 
विद्यापीटीय अभ्यास चालू ठेवला वत्या वपी एम. ए- ची पदवी 
मिठविली. नंतर त्याच विद्यापीठांत अध्यापनाचे काम त्याला मिढले. 
पदाथविन्ञान, गणित, प्राकृतिक भूगोल अगि तत्त्वज्ञान ह्या विविध 
विषयांचे अध्यापन त्याने केले. सन १७७० मध्ये विद्यापीठांतील 
तकंशास्त्र आणि सत्ताशास््र या विपयांच्या प्राध्यापकाची जागा 
त्याला मिरी. तोपर्य॑त त्याला सांपत्तिक दृष्टीने गरिवीतच दिवस 
काठावे लागले. 

कांट जन्मभर अविवाहित राहिला त्याच जीवनक्रम अगदी सरढ 
व साधा होता; आणि एेशी वर्पाच्या त्याच्या दषे आयुष्या कोणतीहि 
नाट्यपूणं घटना घडटी नाही. सन १७९४ मध्ये धरमेविषयक तत्त्व- 
ज्ञानावरीर त्याचा ग्र॑य प्रसिद्ध राला; तेन्हा प्रशियाच्या रजनित्याला 
वजावले की, धर्माभिमानी लोकाना वावगे वाटेल भकष काही च 
नये. काटने तसे करणार नाही असें राजाला कठविङे व हे प्रकरण 
मिटे. कोठलाहि संघषं घड्‌ न देण्याची कांटची प्रवृत्ति असत्यामृढ 
आपल्या अध्यापनापरीकडे त्याने रक्ष दिले नाही, तर चितनात्तच मन 
व्यग्र ठेवले. त्याने प्रवास केला नाही व आपल्या अशक्त शरीरा 
काटेकोर नियमितपणाने तो जपत राहिला; म्हणूनच त्याच्या हात्रुन 
दीर्धकारीन , तत्त्वचितनाचें काये होत रादिले. 

त्याचें आयुष्य अनने एकमार्गी व शिस्तवद्ध होते; पण तो माणूसघाणा 
नन्ता, तर अनेक मितरांवरोवर विविध विषयांवर चर्चां करण्यांतच 
तो रमत असे. त्याला वाडमयाची आवड व सुजाण रसिकता होती. 


कार, इरमेन्युपर्टं 


रूसो ( पहा : ` रूसो ' } या फ्रेच तत्त्वज्ञावदुल त्याला फार आदर 
होता व पेच समाजक्रांतीचाहि तो समर्थक होता. विज्ञानाच्या मागनि 
वाढणाय्या ज्ञानसंपदेवद्‌ल त्याला आस्था व जिब्हाढ्ा होता. थोडक्यांत, 
आधुनिक यूरोपीय संस्कृतीमध्ये मग्न व समरस राहून तत्त्वचितनाची 
अत्युच्च शिखरे गारण्यासाटी अविरत परिश्रम करणारा तत्त्वज्ञानी 
म्हणून कांटला आदभे मानता येईल. 


मीमांसात्रयौ - पूर्वचिं तर्वाचतन : सन॒ १७८१ ते १७९५ 
पर्यतच्या काठात, विमर्शात्मक वुद्धिव्यापाराची मीमांसा { क्रिटिक 
ओंफ प्युअर रीन्ञन ), श्रेयात्मक बुद्धिव्यापाराची मीमांसा ( क्रिटिक 
ओंफ प्ैकिटकल रीक्चन ) आणि कलात्मकं व ध्येयात्मक वबुद्धिव्यापाराची 
मीमांसा ( क्रिटिक ओंफ जज्‌मेट } अशी मीमासाब्रयी कांटने किहिली. 
यापूर्वी च यानंतर काटने किहिटेल्या प्रवधांची थोडीफार माहिती 
येथे आपण करून घेऊं (मीमासात्रयीवर स्वतंत्रपणे तीन नोदी केखेल्या 
आहत.) . कांटच्या तत्त्वज्ञानाचा गाभा व रचना या तीन मीमासा- 
ग्र॑थावरूनच कटून येतात; पण सन १७८१ पूर्वीच्या प्रवधातून या 
मीमांसेतील सूत्राचें वीजरूप कठते; आणि सन १७७० नतस्च्या काही 
ल्िखाणातून या सूर्ाना धरून निसर्ग, इतिहास, न्यायसंस्था, धमं 
इत्यादि विषयांवरीर कांटचे विवेचन पाहावयास मिते. 


कांटने पहिला प्रवंध सन १७४७ साखी लिहिला. “ सजीव वस्तूतीन 
शक्तीवदल काही विचार" हा त्याचा विपय होता. विज्ञानाच्या 
कषे त्रांत्त अचेतन व सचेतन वस्तूच्या तुलनेचा प्रन्न त्या वेढी ्चाचला 
जात होता. या च्चेला अनुलक्षून कांटने हा वियय पेतलेला दिसतो. 
काटचे लक्ष त्यापुढील काही काठातहि वैज्ञानिक प्र्नांकडें होते. सन 
१७५५ साखी त्याने एक निवंध लिहिला. त्यात ‹ निसर्गाचा एकंदर 
विकासक्रम आणि आकाशातीर ग्रहुगोलांसंवंधी एक उपपत्ति ' हा 
विषय त्याने मांडा होता. हा निवध त्या काठातील ग्रहगोरविपयक 
भ्मेयांच्या दृष्टीने महत्त्वाचा मानला जातो. 


सन १७६० पर्यत वैज्ञानिक क्षेवरांतील विपययांसंवंधी कांटला अशी 
आस्था होती, पण पृदील दहा वर्पे मात्र त्याने या क्षेत्रात काही नवे 
लिहिले नाही. त्याचें लक्ष तत्त्वन्ञानाच्या मूलभूत प्र्नाकडे वकत होति 
व सन १७७० नंतरची दहा वर्षं तर आपल्या मीमासेची तयारी 
करण्यांतच काटने घाल्विटी. पूवेतयारीच्या या एकंदर वीस वर्पातील 
कांटच्या छिखाणामध्ये मीमांसाव्रयीतील चिकित्सक वृत्तीची वीजं 
दिसतात. 

वुल्फ ( पहा : " वृल्फ '}) या जमन तत्त्वज्ञाचे सिद्धान्त शिक- 
वितांना काटला ही जाणीव ज्ञाटी होती की, ताकिक बुद्धीला प्रतीत 
होणारी संगति वाह्य वस्तूमध्येहि अनिवार्यपणे असते असे मानणे 
वरोवर नाही. सन १७५५ मध्ये लिहिलेल्या एका ठेखांत काट्ला ही 
जाणीव असल्याचे भाढ८ठते सन १७६३ मध्ये त्याने किहिकेत्या एका 
ठेखात उसे प्रतिपादन केले आहे की, दोन नैसगिक वस्तमधीर विरोध 
आणि दोन विधानांतीर ताकिक विरोध यांना एकरूप मानता येण।र 
नाही; परंतु हयूमने कायेकारणभावाच्या संदर्भात जी मूलभरुत ज्ञान- 
मीमांसा केली होती तिचे ममं मात्र या काकांतदहि कांटला उमगलेले मब्दते. 
बुद्धीच्या सामर््यपवदक त्याचें मन शंकित ज्ञा होते; पण हचूमचा 
परखड व सर्वकप संशयवाद अजुन त्याला उमगला नन्हता. तो जेन्हा 
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कार, इमेन्यु एलं 


उमगला तेब्हा जण काही एका गाढ निद्रतून जाग आल्याचा प्रत्यय 
मापल्याला आला, असें कांटने म्हटले आदे. 


सन १७६६ मध्ये ! अतिमानुष व्यक्तीचें दशेन घडणाव्याचौ स्वप्न- 
सृष्टि ' या नावाचा एक ठे कांटने छिहिला स्वीडनवोगं (१६८८- 
१७७२ ) नांवाच्या तत्त्वज्ञाने अतीद्रिय दृष्टीने आपल्याला दिसलेल्या 
दिव्यलोकाचेँ व दैवी व्यक्तीचे वणेन केठे व ते १७४५ साली त्याच्या 
'प्रिन्सिपिया ' या ग्र॑थात प्रसिद्ध क्ले. काटने हा ग्रंथ वाचून असे 
म्हटले की, तत्त्वज्ञांची विचारसुष्टि आणि स्वीडनवोमेची स्वप्नसुष्टि 
यात तसा फरक नाही. ही तुलना खरे म्हणजे योग्य नब्हती ; पण या- 
वरून एवटें ध्यानात येते की, १७६६ च्या सुमारास काटची भरमिक 
तच्वन्ञानाच्या सिद्धान्ताविपयी अतिशय सशयवादी जाखी होती 


काटची तत्त्वविचारावदुलची संशयीवृत्ति पुटे जास्तच वठ्ावत गेली; 
आणि विज्ञानाच्या विशेपतः गणिताच्या पद्धतीने ततत्वचितन चाल 
पाहिजे, तरच तत््वज्ञानातील सिद्धान्ताचे सत्यत्व प्रस्थापित होर्दल, 
अशी भूमिका दृढ होत गेरी. सन १७६४ मध्ये काटने एक नि्वंध 
किहिला. त्यांत त्याने असें म्हटले की, न्युटनच्या पद्धतीनेच तत्त्व- 
वितनाच्या क्षेत्रातहि पाल टाकले पाहिजे; पण याच लेखात त्याने 
म्हटले आहे की, नैतिक तत्त्वांच्या क्षेत्रात वैज्ञानिक मागनि जाणें शक्य 
नाही; कारण प्रत्यक्ष प्रायोगिक प्रमाणाने ही तत्त्वे सिद्ध करणें शक्य 
नाही. तत्त्वचितनातील प्रमेयाना दृढ प्रायोगिक आधार देणे शक्य 
नाही, माणि तसे केत्याणिवाय त्याना सत्य मानगेहि योग्य नाही, 
अशा संशयग्रस्त भूमिकेत या काठात काटचे मन होते. 


सन १७७० मध्ये काटने ठंटिन भापेत एक प्रवंध लिहिका. ! दद्रिय- 
गम्य सृष्टि आणि वुद्धिगम्य सृष्टि यांतील भिन्नभिन्न घटकतत्त्वे भागि 
आधारतत्त्वे ' यासवंधीचे विवेचन या प्रवंधात आहे. याच महत्त्व 
पुढीक मीमासेच्या दृष्टीने पुष्क आहे; कारण यात दिक्‌ ( स्पेस ) 
या कल्पनेचा व तत्त्वाचा विचार कांटने केलेला आहे दिक्‌ आणि काल 
यांच्याविपयी काटने पुटे मीमांसात्रयीत जें विचेचन केले त्याचीं बीजें 
या लेखात दिसतात. हा ठेख मुख्यत लछायूव्निटूक् या तत्तवज्ञाचे दिक्‌- 
विपयीचे मत खोडून काढणारा आहे. तरी यांत युरोपीय तत्वज्ञानांतील 
एका प्रमुख रूढ प्रमेयाचेंहि खंडन आहे. देकातं ( पहा : " देकातं ' } 
व त्याच्यानंतरचे लागूच्निटून्लपर्यतचे तत्वज्ञ असें मानीत आले होते 
को, दिक्‌ व काठ यांचे माणस्ाला अंधूक ज्ञान होते व तें ज्ञान इंद्रिया- 
पासून मिकणाग्या वेदनामुढे होते. एक वस्तु दुसन्य। वस्तुच्या डावीकड, 
खाली किवा कोणत्या दिशेला आहे हे इंद्रियांन उमगते तसेच, आधी 
व नंतरहि ही काछविपयक जाणीवहि इंद्रियाना होते. दिक्‌ व काल याचे 
जे वेदन होते त्यावरून मग बुद्धिव्यापाराने अधूकपणे व॒ अपुरेपणें 
माणसाला जाणवतें की, वस्तूना दिक्‌ या तत््वाचा आश्रय आहे व त्याची 
घडामोड कालगप्रवाहात चालू आहे. ही पूवेसूरीची भूमिका काटने 
अमान्य केटी. त्याचे म्हणणे असे की, इद्रियाने जाणनेडी ही किवा 
ती वस्तु कोटे आहे व किती वेक नादणारी आहे हँ माणसाला कलते, 
याचे कारण दिक्‌ व कारू याच्या कल्पना माणसाला आधीच स्पष्ट 
असतात. या कल्पना माणसाला प्राकृतिके, अगभ्ुत व स्पण्टच लाभकेत्या 
असतात. वस्तूचा इद्रियद्रारा अनुभव येण्यपपूर्वीच या कल्पना वुद्धीमध्ये 
असतात; अनुभवावरून त्या घटित स्चलेल्या नसतात. अनुभवाने 
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जे कठतते तें सदोप, रामक व गद असू शकतं, पण दिक्‌ व्‌ कारू याना 
बद्धीचे प्राकृतिक ‹ विग्रह " मानक पाहिजेत व ते अनुनवपूवं अक्षल्यागृ 
त्यांना शद्ध व सहज ‹ विग्रह ' मानले पाहिजेत. ( ' विब्रह्‌ ' दी संना 
येये धातुरस ओतून मूति घडयिग्याच्या स्ताच्याना वापरल्खी आहे. } 
या लेखांतच दिक्‌ आणि भूमितीच्या कल्पना याच्या ती घनिष्ठ संवध 
दाखविण्याचा प्रयत्न काटने केला आहे भूमितीच्या कल्पना म्हणजे 
दिक-संवधीच्या कल्पना असतात. विर्चिष्ट वस्तूचे आक्कछ्नत्यात्या 
वस्तुसामान्याच्याद्ारे आण बुद्धीने कर्न धेतो, तसे भूमितीच्या 
सामात्य ( किंवा सावं ) प्रमेयावावत आपण करीत नाही. विकोणाला 
तीन वाजू असल्या पाहिजेत, या प्रमेयाच्यादरारे एखाद्या विशिष्ट 
त्रिकोणा तीनच वाजू आदत असे आकलन आपण करीत नाही. 
उट, त्या द्विकोणाल तीन वाजू आहेत याचे इद्रियानी ( डोकर्यानी ) 
आपण आकलन करतो. वेदन जसे सरद, प्रत्यक्ष आकलन असते; तसेच 
भूमितीच्या सावं प्रमेयाचे आकलरनहि प्रत्यक्न असते. 
छायन्निट्‌न्लच्या मतापघ्रमाणे दिक्च आकलन अनुभवजन्य मानले 
तर मग भूमितीच्या प्रमेयांना सर्वकपता आणि अनिवायेता राहणार 
नाही; कारण अनुभवाचा मर्यादितपणा वं सदोपता त्या प्रमेयांच्या 
अगीहि येईल, असे कांटने प्रतिपादन केके मग दिक्च ( व कालाचेहि ) 
स्वरूप कसे आहे ? यावर कांटचे म्दणणे असे की, दिक्‌ व काल याना 
बाह्यत्व किवा वस्तुनिष्ठता नाही व वास्तवता नाही. ह्या दोन्ही 
गोष्टीना द्रव्यत्व नाही, अकस्मात्‌ त्यांना अस्तित्व लाभते असेहि नाही 
व त्याना सवध!हे ( रिलेशन ) म्हणता येत नाही त्याना बुद्धिनिप्ठ 
व अवास्तव ( आयडियल ) म्द्णावें लगे. वुद्धीच्या स्वरूपामध्ये हे 
विग्रह नादत असतात. इंद्रियाने मिकालेठे सवं वेदन एकवरण्याचे कायं 
या विग्रहामुठे होते 
काटची दिक्‌ व कार यासवेधीची वरील भूमिका रूढ तत्त्वचितनाला 
मोठाच धक्का देणारी होती तिच्या अनृपंगाने असे मानावे लागते 
कौ, मानवी बुद्धील्य चस्तुजाताचे खरे रूप कधी कठण्याचा संभव व 
आशाच नाही. वेदन हाच आकलनाचा आवश्यक मागे आहे आणि मानवी 
मनाने दिक्‌ व कार हे विग्रह्‌ वेदनाच्या क्रियेलाच अनिवायं केलेले 
आहेत. असे जर आहे तर वैजानिकांपूटे असलेले किवा सामान्य व्यव- 
हाराते जाकलन होणारे विश्च म्हणजे दिक्‌ व काल या विग्रहातरून घाट 
घेउन सामोरे आले अनुभव-विश्च आहे, 'फिनांमिनल ' विश्च आहे. 
सन १७७० च्या या लेखात कांटने असेहि म्हटले आहे की, इद्वियांच्या 
क्षेत येणान्या अनुभव-विश्वापरीकडे एक सत्य-विश्च ( नूमिनर } 
आहे व त्याचे आकलन बुद्धीला हौऊं शकेल. हे आकलन बुद्धीच्या 
स्वगत अशा काही सकल्पनामुरे होऊं शकेल. केवठ ताकिक अनुमाना- 
पेक्षा वेगलठया तर्हेने वुद्धि आपे सरकल्पनाचे कार्यं करू शकते व तेच 
तिचे प्रधान कायं आहे. अनुभवविश्वापलीकडे सत्यविश्वांते नादणाच्या 
वस्त चे समक्ष जान शक्य नाही ; परतु स्वगत संकल्पनादारे प्रतीकात्मक 
अभिज्ञेन (सिवोंलिक कांगूनिशन) याचें ज्ञान मनुप्याला होऊं शकेल. 
उदा.-- क्रमण पूते होत जाणाव्या वस्तूची सकल्पना वुद्धीला सहजच 
येते. पूतेता अनेक असू .शकतातत. या सवं पूरतेता कधी काढी साध्य 
होणार असतील तर असे मानवे लागेल कौ, एक परिपूर्णं ( परफेक्ट ) 
व्यक्ति ( ईश्वर ) असटी पाहिजे. ईश्वरावदृल्चे हे आकलन प्रती- 
कात्मक अभिन्ने व पूतेतेच्या संकल्पनाष्ारे माणसाला होऊ शकते. 


१८४ 
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सन १७७० ते १७८१ या करागंत वरील तत्वचितनाला पुप्कछठच 
प्रगल्भ स्वरूप काटने दिके. विजान आणि त्त्वन्ञान या दोन्ही सहजीवनं जीवन 
जक्य आह का ? आणि मानवी बुद्धीखा या दोन प्रयत्नक्ेवरातीर विभागमी 
करतां येईर का ? या भ्रम्नांची उत्तरे काटल चयावयाची होती. शिवाय 
तत्तवजानाचा प्रयत्नं हा आकाशाला गवस्तणी घालण्याचा वेडेपणा 
आहे का या प्रन्नाचें उत्तर काटला दयावथाचे होते. ईश्वर, ब्रह्म किना 
असे काही एक परमायेतत्तव अहे, तशी श्रूतीची प्रतिजाच आहे, मागसाने 
फक्त परमार्थसाघधनाकडे वावथाचे आहे, नित्यानित्यवितरेक करावयाचा 
आहे, अशी काही श्रद्धात्मक पा्वेभूमि काटने स्वीकाररेटी नन्ती. 
युरोपीय तत्वमीमांसाच अशा निराधार व अश्रद्ध अवस्येत होती, तिला 
आधार देण्यासाठी कांटने आपने सर्वस्व पगाला लावृन एक नवी 
चिकित्साच निर्माण केटी. ( या चिक्ित्सेवे स्वल्प मीमापात्रयीच्या 
नोदीमध्ये तपगीख्वार विशदं केले आरै }. 


सीमांसात्रयीनंतरवे तर्वचितन : आता मीमासात्यीच्या 
व्यतिरिक्त सन १७७० नंतरच्या काठांतील काट्च्या छिखागाचा 
थोडक्यांत परामणं घेऊं वैज्ञानिक भागि व्यावहारं जीवनात्हि 
तत्त्वचितनाचा आघार मनुप्याला घ्यावा लागतो, या भरुमिकेवरून 
काटने हे ल्िखाण केले आहे. निसर्गासवेधीच्या ज्नानामध्ये शास्तीय 
व अशास्त्रीय अशा ज्ञानशाखा मानल्या पाहिजेत अते तो म्हणतो. 
शास्त्रीयतेची कसोटी तो सांगतो ती अशी की, अशा स्ञानशसेची 
उभारणी सिद्ध अशा मूकतत्तवावर ्ालेली असली पादटिजे व त्या 
शाखेतीर अगोपांगांचा एकमेकांशी अनिवायं संवंध असला पाहिजे. 
पदा्थविज्ञान ( फिजिक्स ) हं शास्त आहे; पण॒ रसायनशास्त 
( केमिस्ट्री ) ह वस्तुत्त. केवठ विद्या किवा कला आहे; असा फरक 
काटने केला आहे. मानवजातीच्या इतिहासासवधी त्याने असे विवेचन 
केले आहे की, व्यक्तिश. मनुष्य स्वाथेवुद्धीने जें करतो त्याचे दुरवरवे 
परिणाम त्याला दिसू शकत नाहीत; व मनुष्याच्या अंगी अशा अनेक 
शक्ति आहेत को, ज्याचा विकास होण्यासाटी एका व्यक्तीचँ आयुष्य 
आणि प्रयत्न अपुरे ठरतात. या शक्तीचा विकास दोण्यासाटीच निसर्गानि 
माणस्ताला त्या शक्ति दित्या आहेत. तेव्हा हा विकास माणसाच्या 
सामाजिक जीवनातच होगे अनिवायें जहे. माणूस व्यक्तिस्वार्थानि 
भारलेला आहे व त्याचा विकास मात्र सामाजिकतेतच होगारा आहे 
या दुहेरी परस्परविरोधी दैशिष्टयांमृषेच मनवजातीचा इतिहास 
विशिष्ट तद्हेने व विशिष्ट दिशेने घडत्त आला आहे. ज्या समाजरचनेत 
मनुष्यांना सुव्यवस्थेच्या आणि न्यायाच्या संरक्षितपणांत वैयक्तिक विकास 
व स्पर्धा करतां येई अशी समाजरचना घडविण्याच उर्दिष्ट, म्हणजे 
लोकतंत्र-समाजाचें ध्येय प्रत्यक्षत आणण्याकडे इतिहासाची गति 
आहे, याचे वरीरू कारण सागून काट म्दणतो कौ, व्यक्तिस्यधेप्रमाणेच 
राष्टराराप्टरातीर स्पर्धाहि न्यायाच्या कक्षेत येगे अनिवायं आहे. युद्धाना 
गुन्दा समजला जाईल अशा तम्हेची जागतिक समाजस्चना अमलंत 
आल्यास्ैरीज मानवाच्या निसरमेदत्त शक्तीच्या विकासाला अनुकूल अशी 
परिस्थिति निर्माण होणार नाही; अणि व्यक्ति व र्ट शतितामय 
स्पर्धेत विकास पावू शकणार नाहीत, असे काटचे प्रतिपादन आहे. 
सन १७८४ मध्ये काटने पुषे ठेवलेले हे मानवी समाजं भव्य उदष्ट 
आज दोनञ्चे वर्पानतरदहि स्वप्नवत्‌ भासणरे जह्‌ हे सरे; पण त्यामृषटे 
काटच्या प्रतिभेची ज्ञेप किती दूरवर होती, हं स्पष्ट होत. 
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धर्माच्या वावतीत कांटची तात्विक भूमिका विचाराला चाल्ना 
देणारी व रूढ भावनाना धक्का देणारी आहे ईश्चवरविपयक तत्त्वविवेचन 
आणि धर्मचिं संस्थात्मक कायं या दोन्ही मोष्टीना कांट्ने महत्त्व दिल्ठे 
नाही. धर्म ही केवट वैयक्तिक अंत शुद्धीचौ व भावनेची वाव म्हणून 
तिखा मानवी जीवनांत तो स्थान देतो आपलें कर्तव्य करताना ईश्वरी 
आदेशाचे तें पालन आहे अत्ते मानावे, व या नैतिकतेपुरतीच धर्मभावना 
ठेवावी असे काट मानतो. यापकीकडे, परमार्थं साधण्याच्या दुप्टीने, 
धर्मात स्थान नाही, अतीग्रिय ज्ञानाची मानवी वुद्धीला क्षमताच नाही, 
आणि ईश्राची व मरणोत्तर जीवनाची केवठ कल्पनाच माणसाने 
करावी व तीहि चतिक जीवनाच्या संदर्भातच मर्यादित ठेवावी, अशी 
कांटची धर्ममीमांसा आहे ही मीमांसा रूढ स्िस्ती धर्ममताणी जुकणारी 
नाही; परंतु रूढ धर्मावर टीका करण्यासाठी काटने ही तत्तवं मांडलेली 
नाहीत. तत्वत. ओ सत्य पटक ते माडणे आवश्यक आहे, अशा भूमिके- 
वरूनच काटने हे विवेचन केलेले आहे 


सन १७९५ पासून मृत्यूपर्यतच्या नञ वर्पाच्या काढंत एका मोठ्या 
तत्वविवेचनात्मक ग्रंथाच्या रचनेची पूवेतयारी काट करीत होता. 
“ ओपस पोस्टुमम ' या नांवाच्या संग्रहातत या काठांतील काटची टिपणे 
प्रसिद्ध ज्ञाली आहेत कांटचा शिष्य फिष्ट ( पहा : “फिष्ट') 
याने ज्ञान व वास्तव यांच्या सवंधाविषयी जी एेकान्तिक चिद्वादी 
भूमिका घेतली, तिला विरोध करण्यासाठी काटने आल्या ज्ञानमीमासेला 
जास्त व्यापक वनविण्याचा प्रयत्न चारविल् होता, असे या दिपर्णा- 
वरून दिसते, परतु या प्रयत्नांतून काही जास्त प्रगल्भ अशी प्रमेये 
कांटला माडतां आरो नसती, असें म्हणतां येते 


कांटच्या एकंदर ततत्वमीमांसेचें महत्व यूरोपीय ततत्वविचाराच्या 
इतिहासांत फारच मोठे आदे. कोपनिकसने जशी क्राति मानवी विज्ञाना- 
मध्ये घडविटी, तशीच काटने मानवी तत्त्वचितनांत धडवि्ी असें 
म्हटले जाते, ते सा्थं आहे. आपल्या वुद्धीचे सामथ्यं व मर्यादा या 
दोन्हीचे यथार्थं भान मानवाला ज्ञाले, यामुटे अनेक श्रमांतून खरोखरच 
मुक्त होण्याचा त्याचा मागं मोकढ्ा ज्ञाला; आणि आपले नैतिक व 
भौतिक भवितव्य घडविण्याची जवावदारी नस्रतेने अंगावर घेण्याची 
शक्ति या भ्रमविमोचनामुक्े मानवाला लाभली; याचे श्रेय कांटच्या 
ततत्वचिततनाला दावे लागेल. 

प्रमुख भ्रंयरचना : काटचे सवं ग्रथ जर्मन भापेत असून ते प्रशिअन 
* अंकेंडमी डर विसेन्शाफ्टेन , वलन, या संस्थेने २२ संडात १९०० 
ते १९४२ या काठात्त प्रसिद्धं केनेके आहेत येये त्याच्या काही प्रमूख 
ग्र॑थांचाच उनल्ठेख केलेला आहे ( ग्रथाची नावे इग्रजी भापेत दिली 
आहेत ) : 

(१) क्रिटिकं आफ प्युमर रीज्ञन, प्रयमावृत्ति ( १७८१ }, 
हत्तीयावृत्ति ( १७८७ }; ( २ ) प्रोलेगोमेना टु एनि फमूचर मेटे- 
फिजिक्स, ( १७८३ } ; ( ३ ) आयडिया फोर ए युनिन्हुसंर हिस्टरी, 
( १७८४ ) ; (४ ) फंडामेटल प्रिन्तिपल्स ओंफ दि मेटेफिजिक्स 
आंफ मारल्स, ( १७८५ ), ( ५ ) मे्टेफिजिकल फाउंडेशन्त आफ 
नेचरल सायन्स { १७८६ ) ; ( ६ } क्रिटिक ओंफ प्रैक्टिकल रीञ्चन, 
( १७८७ ) ; (७ ) क्रिटिक फ जज्मट { १७९० }; (८ ) 
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रि्जिन विदिने दि लिमिट्‌स्त ओंँफ रीञ्लन अरोन, ({ १७९३ ); 
( ९ ) परपेच्युअर पीस, ( १५९७ }, (१०) मेटेफिजिक्स आफ 
एयिक्स, ( १७९७ ); (११) अन्ध्रपाँरोजी फाँम ए ्रग्मटिक 

पादंट ओंफ ब्ह्चू , ( १७९८ }. 
हे सरव श्रय प्रसिद्ध होण्यपूर्वी कांटचा आन दि फोँमं अंड प्रिन्सिपत्स 
ओंफ दि सेन्सिवक अँड इटेल्जिवल वल्ड् ' हा ठेंटिन भाषेतील 
प्रवंध १७७० मध्ये प्रसिद्ध ज्ञाला- ॥ 
संदर्भाप्रथ : वृलीशोविर, एच. जे डी : दि उव्हलपमेट आफ 
काटिअन थाट, अनु ए. आर. सी डंकन ( ल्डन, १९६२ ) , के्तिरर, 
ई. . काट्न ठेवेन ठट ठेहर ( वलिन, १९१८; आ. २, १९२१); 
कर्नर, एस. : काट ( हार्मडस्‌वथं, १९५५ ); ल्डसे, ए. डी. : 
काट ( ल्डन, १९३४ }), फोरलंडर, के. . इमेन्यएल काट्सं 
ठेवेन ( लादपल्चिग, १९११ }. | 
दि. के. वेडेकर 


कोंलिगवुड, आर. जी. [ कोँलिगवुड, रोंविन जाजे, 
(१८८९-१९४३ ) | : आग्छ तत्त्वज्ञानी. छेन्कादिन येये तो जन्माला 
आला. प्रथम विदार्थी, मग पेत्रोक महावियाल्याचा सदस्य वं नंतर 
सत्ताशास्त्राचा प्राध्यापक म्हणून त्याने प्रौढ वयातील आपदे सारं 
आयुष्य ओंक्स्फडं येथे घालविले. त्याच्या आयुष्यांत तत्त्वज्ञानावर 
त्याने आपले मुख्य काये केले, त्याशिवाय तो पुरातन-वस्तुशास्त्रावरील 
आणि रोमनः-त्रिटनच्या इतिहासावरील अभिज्ञात योग्यतेचा वं 
अधिकारी पुरुप होता. 


तो तत्त्वज्ञानाचे इतिहासाशी तादात्म्य मानतो. इतराच्या विचारांतील 
तुकडे गोढा करून रचकेल्या इतिहासाचा प्रकार तो तिरस्करणीय 
मानतो व असे म्हणतो की, खरा इतिहास हा मानवी विचारांचा 
इतिहास होय. ज्यांचा इतिहास तो लिहितो त्यांचे विचार पुन्हा अनु- 
भवणे किवा निर्माण करणे ह इतिहासाचे कायं आहे अपे त्याला वाटते; 
म्हणून खरा इतिहासकार तत्त्वज्ञानी असला पाहिजे व त्यामुरे तत्त्व- 
ज्ञानाचे मुख्य कायं एतिहासिक आहे म्हणजे इतिहासाच्या एखाया 
काखंडातीर मानवी विचाराची निरुपाधिक गृहीत तत्त्वे प्रकाशांत 
आणण्याचे आहे ॥ 

त्याने सौदयंशास्त्रावरहि मौचिकं लेखन केले आहे, व ते विोपतः 
ज्यात त्याने ऋोशेच्या भूमिकेसारखी भूमिका घेतो आहे; पण जो 
त्याच्या स्वयंरचित्त निरीक्षणावर व युक्तिवादावर आधारकठेला आहे, 
अशा त्याच्या “ दि भ्रिन्सिपत्सं ओंफ आटे * (१९३८ )} या ग्रंथांत 
आदद्ूलन येते. सौदयशास्तरावरील त्याची यापूर्वीची मते ‹ स्येक्युल्म 
मेटिस ' ( ज्ञानाचं मानचि्र ), १९२४, या ग्रथात्त आदद्ून येतात्त. 

प्रतिभाशाली चितक : तो मोटा स्वयकल्पक असा चितक होता व 
तो आपके मृद्‌ प्रगल्म, अभिनव विचारप्रवतंक रीतीने, एवढेच नव्हे 
तरं प्रक्नोभक रीतीने प्रस्थापित करीत असे. त्याची प्रवचने वलेखहि 
नेहमी चित्तवेधक व स्फूतिदायक शसत. ‹ दि फिलोंस्षफी ओंफ जी. 
वी. च्हिस्को' हा ग्रंथ ध्न त्याने कोगेच्या दोन ग्र॑व्चं दग्रजीत 
भापांतर केले होतें; व सौदयेगास्वाच्या वावतीत आणि इतिहास व 
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तच्वज्ञान यिं तादात्म्य या वावतीत क्रोशेच्या भरूमिकेचा स्वीकारहि 
त्याच्या स्वत.च्या संकत्पनेवरोवरच त्याने केरला दिसून येतो. अर्यात्‌ 
हा यािक चोदनाचा अथवा प्रभावाचा प्रकार नसून तात्त्विक चितनातील 
विशार व समानधर्मी सहानुभूतीचा प्रकार होता. 


मतपरिवतेनें : कोंलिगवृडच्या ताच्त्विक मतातहि विशेष परिवतेने 
ह्षाल्यासारवी दिसतात. तो ज्याच्या छायेत वाढला होता अशा कूक 
विल्सन व त्रिचडं याच्या आओंक्स्फडं वास्तववादी संप्रदायाविरुद्ध त्याने 
प्रारभीच्या काढठात प्रचार केला व चिद्ादाशी अगदी समरूपी असणारी 
भूमिका त्याने स्वीकारटी - ' एसे आंन फिलोंशांफिकल मेथड “ 
( १९३३ ) या त्याच्या पुस्तकात तत्त्वज्ञान हं सारत न्यायानुसारी 
व रचनात्मक आहे; ते मानवी ज्ञान रचनात्मक स्वरूपात व्यक्त 
करण्याचा प्रयत्न करते, असे त्याने प्रतिपादके; पण त्याच्या मताप्रमाणें 
ही रचना म्हणजे ञे कमी विकसित स्वरूपात आपत्याजवक अगोदरच 
असते, अशा ज्ञानाचे श्रेष्ठ स्वरूपात रूपांत्तर होय. 


गणित व शास्त्रे यात आढल्टून येत नाही अशा रीतीने एकमेकाचे 
अत्याच्छादन करणाग्या सकल्पर्नाच्या साहाय्याने ते काये करते, हे 
त्याच्या मत्ते तत्त्वज्ञानाचे दुसरे सहृतत्वाचें लक्षण आहे, त्यामुकेच तत्त्व- 
ज्ञानाला त्याचे विशेष स्वरूप व विचारपद्धती प्राप्त होतात्त असे त्याचें 
म्हणणे होते. नंतर मात्र त्याच्या जीवनांत संशयवाद ही विशेष प्रमुख 
प्रवृत्ति ज्ञा, आणि "अन एसे आंन मेटेफिजिक्स ' (१९४०) यात तत््व- 
ज्ञानाला विशिष्ट पद्धत आहे ही भूमिका त्याने सोडली. तत्त्वज्ञान हा 
इतिदहासावा एक भाग आहे व इतिहासाच्या एवाचा कालखडांत प्रचक्ति 
असलेल्या मानवी विचाची निरुपाधिक आधारतत््वे प्रकाशात आणणे 
हे सत्ताशास्वाचे कायं आदह असे यानंतर त्याने प्रतिपादन केले. “ अमुक 
अमुक काठातील निरूपाधिकं आधारतत्त्व असे होते की... ."“ 
अशा प्रकारच्या स्पष्टीकरणात्मक विधानाने रूढ स्वरूपातील कोणत्याहि 
सत्ताशास्त्ीय विधानाची प्रस्तावना केटी पाहिजे. आणसी तो असे 
म्हणतो कौ, या आधारविधानाच्या गुणविशेपांचे मूल्यमापन करणे 
शक्य नाही. 


एकोणिसाव्या शतकातील चितकाच्या मते उत्पत्तिदशेक सशोधन 
है मानसशास्त्रीय किवा जीवशास्त्रीय होते; पण कोंलिगवृडने मूरभूत 
उत्पत्तिदशंकं शास्ते इतिहास आह असे मानले. निसर्गविपयक शास्तेहि 
सारतः एतिहासिक आदैत, पदार्थविज्ञानायेक्षा इतिहासच वस्तूच्या सत्य 
स्वरूपाशी आपला अधिके परिचय करून देतो, असे “ दि आयडिया 
मंफ नेचर ' ( १९४५ सारी मृत्यूनंतर प्रसिद्ध ) या ग्रंथात्त त्याने 
म्हटले अहि. 

पणत्व व॒ आत्मज्ञान : त्याच्या दृष्टीने विचारात घेग्यासारखें 
एकच तत्त्वज्ञानं म्हणजे ˆ मानवी अनृभरववांच्या प्रमृख रूपे समीक्षण 
होय '. मानवी अनुभवाचा अथं तो पारपरकि ज्ञानशास्त्राप्रमाणे वेदन 
किवा सवेदन असा न करता कलावत, संत व शास्त्रज्ञ याचे निरनिराक्चा 
प्रकारचे यथार्थं अनुभव असा करतो. “कलेतीक कष्ट, धरममतील 
आतता व शास्तरांतील अविरत श्रम ` याेरीज सत्‌कडे नेणारा तत्व- 
्ञान्याला दुसरा मार्गदर्शक नाही; परतु कलावत, धर्मशास्वन्न किवा 
शास्तन याच्या कार्याल मर्यादा आहेत. त्यांच्यापैको कोणालाच ते 
उ्याचा जाविष्कार करतताते त्याचे पूर्णपणे आकलन होत नाही. निराया 


१८६ 


कत, ंगस्त 

शब्दात सागावयाचं ज्ञाल्यास त्यांच्यापैकी प्रत्येकजण विकरृतिकारक 
दर्पणांत तत्त्वज्ञन्याला सतू्चे प्रतिविव दशंवतो व सत्‌ कोठ आहे 
हे स्पष्टपणे सुचवितो उलटपक्षी तत्त्वज्ञान्याल हे प्रतिविव गरतं 
सतू प्रतिविव आह्‌ अस दिसर्ते. याप्रमाणे पूणंत्व व आत्मज्ञान या 
ध्येयाप्रत तत्वज्ञान पोहोचते. 

कांल्िगवुडचे ग्रंथ : रिल्जिन अँड फिांसफी, मेक्मिलन्‌, छंडन, 
१९१६--स्येक्युल्म मेदिस, आक्स्फडं युनिव्द्सिटी प्रेस, अक्स्फडे, 
१९२४--एसे ओन फिलोँसांफिकल मेथड, आव्स्फडं युनिन्दसिटी 
प्रेस, अक्स्फडं, १९३ ३--प्रिन्सिपल्स ओआंफ़ आटे, आक्स्फडं युनि- 
व्हरसिटी प्रेस, ओक्स्फडं, १९३८ ओंटोवायाग्राफी,  आंक्स्फडं 
युनिब्दसिटी प्रेस, ओंक्स्फडं, १९३९ ( १९५१ )--एते ओन मेटे- 
फिजिक्स, ओक्स्फडे युनिव्हर्सिटी प्रेस, आक्स्फड, (१९४० )-- 
दि स्यु ठेच्िंयन, आक्स्फडं युनिन्हसिटी प्रेस, आंक्स्फड, १९४२-- 
आयडिया जंफ दिस्टरी, आक्स्फडं युनिव्हर्सिटी प्रेस, अोकस्फड, 
१९४६--आयङ्जि ओंफ॒नेचर, आंक्स्फडं युनिच्दर्सिटी प्रेस, 
आक्स्फड, १९४५ --एसेज इन दि फिलांसफी ओआंँफ हिस्टरी, 
आंस्टिनि, युनिव्हर्सिटी आफ टेक्सास प्रेस, १९६५--एसेज इन दि 
फिला सफी आफ आटे, व्लूमिग्टन, इंडियाना युनिन्हसिटी प्रेस, १९६४. 

संद्भ-ग्रंय : टोम्ल्नि, ई. उन्ल्ू. एफ : आर. जी. कांल्िवुड 
( ल्डन, १९५३ ) ; डोनेगन, ए. ` दि लेटर फिल्मे्फी ओआंफ आर. 
जी कांल्िगकुड ( ओक्स्फडं, १९६२ }. 

वी. जी. तिवारी 


कौत, ओंगस्त : (१७९८१८५७ ) : अनुभवसत्तावादी 
विचारवंत व अर्वाचीन समाजशास्त्राचा जनक म्हणून प्रसिद्ध फरँच 
कंथांलिक कुटुवात जन्म. वृत्तीने तो वेडखोर होता. वाल्पणातच 
त्याने केयाँल्कि स्थिस्ती करियाविधीना आन्हान दिके ! दि पोँचिटिन्द्‌ 
फिलोसफी †, ६ भाग { १८३०१८४२ ) जाणि “ए सिस्टम ओंफ 
पांलिटिब्ट्‌ पांल्टी : ए दीटौज इत अंप्लाइड सोजिञआंलोंजौ *, 
४ खंड, ( १८५१-१८५४ } हे त्याचे प्रमुख ग्रंथ होत. 

सृष्टीच्या मुढाणी असलेली कारणे किव द्रव्यावर, किवहुना 
अनुभवाधिप्ठित-ज्ञानकक्षेवाहैरीर कोणत्याच गोष्टीवर त्याचा विश्वास 
नव्हता. फक्त इद्रियसवेद्य घट्नाचे प्रामाण्य त्याला मान्य होते 
ईश्वरशास्तीय किंवा सत्ताशास्तीय भाषेत इहैतर अथवा दद्रिय- 
संवेदनबाह्य कारणे शोधण्याचा प्रयत्न विफल्च होणार. 


सामाजिक प्रगति बौद्धिक प्रगतीने होत असते. बौद्धिक विकासाच्या 
तीन अवस्था अर्ून त्याना अनुसरून सामाजिक विकासाच्या तीन 
अवस्था आहेत : ( अ ) ईश्वरभास्त्रीय अवस्था -या अवस्थेत 
स्वैर कल्पनाविलासाचें वचंस्व असून ती स्वत.च प्रतीकनिष्ठेच्या 
अवस्येतून अनेकेश्वरवादामार्गे एकेश्वरवादांत संक्रमित्त होत्ते. ( व ) 
सत्ताशास्त्रीय अवस्था - या अवस्थेचे वैशिप्टय म्हणजे दैवी पुरुषाचे 
अ-मानवीकरण व अमूतं शक्तीचे प्रतीकीकरण होय; आणि (क) 
अनुभवसत्तावादी अवस्था ~ केच निसगे-घटनांच्या निरीक्षणापुर्ती 
मर्यादित अवस्था. खन्या तत्वज्ञानाची भरभराट याच अवस्थेत होईल 
तौ विगामी पडतीचा अवलेव करीर व सर्वं तके-विततकाना फाटा 
देईल. सुस्वातीा अत्यत अमूत शास्त्रे व शेवटी मूतं शास्ते अशा ध्रेणीने 


कोति, ओंगस्त 


पुढीलप्रमाणे शास्त्ाची मांडणी केटी पाहिजे : गणित, खगोलशास्त्र, 
पदार्थविन्ञान, रसायनशास्व, जीवशास्त्र व समाजशास्व. यांतील नंतर 
येणार प्रत्येक शास्त्र आधीच्या शास्तरावर अवलत्रून असते. 


कातिने, यातेरीज, अनुभवसत्तावादी धर्माचा पाया घातला त्यांत 
ईश्वरपूजेची जागा मानवतेच्या प्ूजनाने घेतली. 


संदभ-ग्र॑य काति, ए. : िस्टिम्स आफ पाचिरिव्ह पांलिटी, 
खं, अनु जे एच. ब्राहडस ( कंडन, १८७५-७७ ) ; मेन्युएल, 
एफ. ई : प्रांफेटस आफ परिस ( कैत्रिज, १९६२ ). 


पी. वी. चतर्जी 


कोदिटक, पत्तिष्पन द्‌ ; एतिएन द कांदिेक हा फेच तत्त्वज्ञ 
ग्रनोव्ल येथे १७१५. मध्ये जन्मला आणि पत्यु ( एण) येये 
१७८० मध्ये मरण पावला धर्मोपदेशक म्हणून त्याने आपले जीवन 
व्यतीत केके असले आणि त्या अनुपगाने ईश्रविपयक ततत्वचितनाशी 
त्याचा प्रामूख्याने सवध आला असला तरी गणित व भौतिक शास्त 
यामध्ये त्याला अधिक रस वाटे मानवी अनुभवांचें बुद्धिनिष्ठ, धमे 
निरपेक्ष प्रणालीकेरण करणे हे त्याने जीवितध्येय मानल होते. वोत्तर, 
न्यूटन, लंक या तत्त्वज्ञांच्या विचारसरणीचा प्रभाव कांदिंकवर पडला 
होता. दरैटे उस सेन्सेशन्स या १७५४ मध्ये प्रकाशित केल्या त्याच्या 
गर॑थाने इद्रियानुभववादी तत्त्वचितक म्हणून त्याची ख्याति ज्लाी. 
° ले कामसँ एट ले गन्दरनमेट . . . . ' या १७७६ मध्ये प्रकाशित ज्लाटेल्या 
त्याच्या राज्यशास्त्रीय व अर्थशास्त्रीय ग्रथांत त्याने णेती, मुक्त व्यापार 
यासंबंधी आग्रहाने लिहिले आहे. नागरी कायदयां चा उगम माणसाच्या 
बुद्धीमधून होतो व्यक्तीला तिच्या श्चमांचे फ मिले पाहिजे, असे 
त्याने म्हुटले आहे. 

तत्त्वचितन पद्धती : अवधान, प्रतिज्ञा, अनुमान आदि प्रक्रियाचे 
स्वरूप विश्ेपित करून अनुभवाची आधारतत्वे वा गृहीतके गोधून 
काठणे हं कोदिककच्या ज्ञानमीमांसेचे ध्येय होते. वास्तविक घटना 
अथवा मूल्ये याविषयी कोणतीहि मते व्यक्त करण्यापूर्वी मानवी ज्ञानाच्या 
कक्षा जाणगे आवश्यक होय, असें जान लोकप्रमाणेच कोदिलंकचेहि 
मत होते. मानवी मनाची, अनुभवाची घडण समजावून षेण्यासाटी 
विन्छेपण व संन्लेपण या उभय प्रक्रियाचा अवरव केला पाहिजे. 
त्यानुसार ज्ञानव्यापारात ञे सहवर्ती व अनुवर्ती घटक आढटतील 
त्यांचा शोध घेऊन त्याच्या संभ्लेपणाने ज्ञानप्रक्रियेची वाधणी समज्‌ 
शकेल, असें त्याचे मत होते निरवयवी, सूक्ष्म, मूलभूत स्वरूपाच्या 
ज्ञानघटकाचे ज्ञान होतांच विश्लेपण-प्क्रिया पूणे होते त्यानंतर या 
मूल ज्ञानघटकांच्या अधिकाधिक संकीणं रचनांमधून विविध ज्ञान 
प्रक्रियाचे स्वरूप स्पष्ट होत जाते हीच संष्टेपण-घ्रक्रिया होय, म्हणजेच 
ज्ञान-प्रक्रियेची रचना, वाधणी समजावून घेर्भे, त्यानुसार अनुभवाचें 
नि सदिग्ध, सुस्पष्ट स्वरूप समजणे, हे ज्ञानमीमासेचें ध्येय होय, असे 
त्याचं मत होते. 

तत््वप्रणालो . काँदिकेकच्या मतं माणसाच्या अध.पतनानंतर 
( फोंल ) मानवो आत्म्यास्न होणारे सव प्रकारे ज्ञान हं शारीरिक 
उपाधी, आपि शरीर व बाह्य पदार्थं यांमधील आत्तरक्रिया, यानी 
मर्यादित ज्लालेठे असते. वाह्य वस्तूचे आघात ज्ञानेद्रियांवर होतात. 


किकैगाड, एस. 


वेदन व अवधान यांचा समन्वयी परिणाम म्हणजे स्थिर स्वरूपाची 
संवेदने होत. स्मृति म्हणजे प्रदीधे काठ्पर्यत टिकून रादहिलेखी संवेदने 
होत. दोन वा अधिक संवेदनांविषयी प्रामाण्यविचार सुरू होतांच 
मूल्यमापन च प्रतिज्ञा या प्रक्रिया निर्माण होतात जाणीव म्हणजे 
अशा अनेकविध प्रतिज्ञाव्यापाराची साखी होय. मानवी अनुभव 
म्हणजे वेदन, अवधान, संवेदन, स्मृति, प्रतिज्ञा आदि प्रक्रियांचा 
समुच्चय हौय. विविध भापिक खुणा, चिन्हे, प्रतिमा यानी तो व्यक्त 
होतो, म्हणून भापा हेसुद्धा अनुभवाचे अविभाज्य अंग होय. 

आपल्या ज्ञानमीमासेवरील ग्र॑थांत कांदिरेकला दोन गौष्टीची 
पूर्तता करावयाची होती. ( १) वाह्य विश्वाची सत्ता सिद्ध करणे; 
आणि (२) मानवी अनुभवाची वेदनाघातांनी तयार होणारी घडण 
विशद करणे. त्यासाठी मानवी अनुभवा स्वरूप वस्तुनिष्ठ व व्यक्ति- 
निष्ठ असे दुहैरी असते, प्रत्येक सवेदनास वाह्य पदार्थं व आतरिक वेदन 
अशा उभय वाजू असतात, असे मत काँदिकंकने माडल आहे. 


ज्ञानमीमासेप्रमाणे मानवी स्वतत्य, ईश्वराचे अस्तित्व या समस्यां- 
चाहि विचार काँदिरेकच्या तच्त्वज्ञानात आढठतो. इच्छा व भावना 
यांच्या उन्नयनातून नीति निर्माण होते आणि ईश्वर हाच मानवी नीति 
व अनुभव याचा प्राणस्रोत आहे, असे कांदिलंकचे मत होते. 


संदभ-प्रय : डि पृेसे, वागनाल्त : काँदिलेक सा ब्हाय, 
सा फिलोसफी, सा अन्प्ल्युजन्स (परिस, १९१०}; ल राय, 
ला सायकोलोजी दि कदिकेक (पेरिस, १९३७ ); एडवङ्स, 
पी सपा. . दि एन्सायक्लोपीडिजा ओआंफ फिलसिफी, खं. २ ( न्यूयोकं, 
१९६७ }. 
ज. वा. जोशी 


किर्केगाड, एस. [ किकंगाड, सोरन ( १८१३-१८५५ ) ] ; 
हा आधुनिक अस्तित्ववादाचा प्रवतेक म्हणून प्रसिद्ध आहे. किकंगाडेचा 
ग्रथसभार विपुर असला तरी त्यांत प्रतिपादिलेला विषय तत्वज्ञान 
ल्या सदराखारी मोडणार नाही. आपल्या ' दृष्टिकोण ' नामक ग्रंांत 
स्वत ॒किकंगाडने म्हटले आहे कौ, त्याने आपल्या समग्र छिलाणांत 
धामिक मूल्याचें प्रतिपादन व पुरस्कार करण्याचा आटोकाट प्रयत्न 
केला आहे. 


धार्मिक मूल्यांचा साक्षात्कार किकंगाडंला स्वत.च्या जीवनांतून 
घडला. किर्केगाडचा जन्म ५ मे १८१३ रोजी उन्माकंमधील कोपनहेगेन 
शहरी एका सधन व सुखवस्तु कुटुवांत साखा. त्याचा पिता मायके, 
उन्माकंमध्ये येण्यापूर्वी जटलंडमध्ये राहत असे. तेथे मायकेकला अत्यंत 
हइलाखीच्या परिस्थितरीत दिवस काढावे लागे. तिला कटाटून त्याने 
ईश्चराची अवहेकना केटी व त्याचे अस्तित्वच नाकारङे. तसेच त्याने 
एकदा आपल्या मोरूकरणीचा विनयभगहि केका कोपनहेगेन येथं 
आल्यानंतर त्याची वरीच भरभराट ्ञाली ; पण ती आपल्याला भिढाकेला 
शापच आहे असे वाटून मायकेलला आनंद होण्याठेवजी अधिकाधिक 
निराशाच वाटू लागी. त्याचा असा दृढविश्वास होता की, ईश्वराला 
ज्याचे पारिपत्य करावयाचे असेल त्याला तो अगोदर एेपारामांत 
छोकवतो व त्यानंतर घोर संकटांत टाकून केलेल्या पापाचे प्रायश्चित्त 
घ्यावयास लावतो; म्हणून जेन्हा १८३२ ते १८३४ ल्या दोन वर्पाच्या 


किरकेगाड, एस. 


अवधीत त्याची चार्‌ अपत्ये व पत्ती पटापट वारौ, तेव्दा त्याल 
आपणांवर हा ईश्वराचा कोप यान्न अये वाटले. मृत्यपूरवीं त्याच्या 
पित्याने सोरनसमोर भापण केलेल्या पापां ची कुली देऊन असे सांगितलें 
की, मासे पाप मानना पुत्र म्हणून तुला भोवल्यावाचून राहणार नाही 
म्हण॒नं यापु भापल्या पित्याच्या पापाचे प्रायश्चित्त घेण्यासाठी त्‌ 
आपले उरज्ले आयुप्य परमेश्चरालाच वाहा्वेँ व त्याच्या धर्माची 
थोरवी जगास पटवून यावी. किकंगाडंच्या मनावर ह्या कवुरीचा 
इतका परिणाम ज्ञाला की, त्यानंतर त्याने एेहिक युखोपभोगांकडे पाठ 
फिरवून आपल्या पित्याच्या अनुतापातून ज्या ईश्वराच्या मस्तित्वाची 
जाणीव लारी त्याच्या सेवेतच यापकले उरलेठे आयुष्य घालवि- 
ण्याचा निधि केला; असे असत्यामुयेच किकेगाडने रेजिना ओत्सेन 
नामक अठरा वर्षाच्या सुदरीणी प्रेमसंवध प्रस्थापित क्ञाले असतांना, 
केव तिच्या दृष्टीने ते अनिष्ट आहेत असें समजून तिच्याशी 
लग्र करण्याचें नाकारले 


किकंगाईच्या मनांत धर्मभावना जागृत ज्ञाटी खरी; परंतु भोव- 
ताल्च्या परिस्थितीकडे पाहिल्यावर त्याला असे कटून अलले की, 
खय्या धर्मभावनेला तिच्यात मी वावच नाही. एकोणिसाव्या शतकात 
विनज्नानाची प्रगति ज्षपाटयाने होत असत्यामृके विज्ञानातच परम सत्याचा 
आविष्कार होतो अशी लोकाची समजूत होऊ लागली विज्ञानाला 
हेगेलप्रणीत अध्यात्मवादाची ( आयडियालिल्षम } जोड मिढाल्यावर 
तर अशा समचुतीला भक्कम दुजोरा मिक्ाल्यासारख ज्ञाले. ज्या वुद्धि- 
वादात वाह्य विपयाच्या अवलोकनातून मिकालेल्या ज्ञानाचाच समन्वय 
असतो, त्यांत व्यक्तीच्या अत.करणांतील भावनैतून उपलब्ध होणाया 
धार्मिक मूल्यांचा समावेश कसा होणार ? इकडे वुद्धिवादामूे धर्माची 


अशी कूचवणा होत असताना सखुदं चचैमधून धर्माची जी शिकवणुक, 


लोकाना मिठत होती तिची स्थिति केविल्वाणीच होती. ज्या सिश्चन 


धर्माची उत्पत्ति, प्रेम व करुणा द्या उदात्त तत्त्वांसाटी येशू सिस्ताने 


केटेल्या वलिदानातून ज्ञी, त्याच्या प्रैरणेचा तर तीत ल्वलेशहि 
नन्द्ता काय केके म्हणजे सिश्चन होता येते ? ह्या प्र्नाचें हेच उत्तर 
मित असे की, वायवलं व त्याला आनुपगिक धरम॑ग्र॑थाचं परिशीलन 
केले व नियमितपणे चचैमध्ये जाऊन पुजेचा विधि उरकला म्हणजे 
ज्ञा. 


किकंगाडने अशा परंपरागत धर्माविरुद वड उभारले त्याच्या मते 
धार्मिक ग्रथांतून व रूढीतून उपलब्ध होणारा धमं हा खरा धर्मं नब्हेच 
खरा धर्मं व्यक्तीच्या अंत.करणातून, त्याच्या अस्तित्वाच्या मूढ 
्रेरणेत्ून उत्पन्न होतो; म्हणून तो नेहमीच आतरिक व आध्यात्मिक 
( सव्जेकिटव्ह्‌ ) असतो धार्मिक चेतना ही व्यक्तिमत््वाची प्रेरक 
शक्ति असून तिच्यामुदेच त्याचा विकास व परिपोप होतो. 


किर्कगाडंच्या तत्त्वज्ञानांत व्यक्तिमत्त्वाच्या ( इडिव्हिज्युर्थेकिटी } 


 संकत्पनेला फार महत्त्व आहे. व्यक्तिमत्त्वाच्या विकासाच्या तीन 


अवस्था असतात “ ( १} सावेदनिक , (२) नैतिक व (३) 
धार्मिक. जीचनाच्या प्रारभिक अवस्थेत ज्यांच्यातून सुख होर्ईरु अशा 
वाह्य विपयाकडे आपले लक्ष सहजन जाते, पण विपयासक्त हा क्षणजीवी 


असतो. त्याच्या जीवनांत कसलेहि सातत्य नसते. अशा माणसाचा 


"मुख्य उदेण एकंच. तो म्हणजे सुखोपभोग; परंतु ज्या संपत्ति, कीति, 
पदं इत्यादि विपयांपासून सुखाची प्राप्ति होते तें व्यक्तीच्या आटोक्यांत 


॥। 
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नसल्यामुचे त्या व्यक्तीचौ शेवटी निराशाच होते. निरशेमुे विपया- 
सक्तीचा दिवाटखोरपणा व्यक्त होत असला तरी त्या वत्तीवर तोच 
एकमात्र उपाय आहे; कारण अशा निराशेतरुनच दुसन्या म्हणसे नैतिक 
अवस्येकडे ( ह्यालच वैवाहिक जीवन म्हणतात ) जाण्याची प्रव्ति 
होते. समानहित ( कोँमन गुड ) वैवाहिक जीवनाचे इगित होय 

म्हणून असें जीवन नैतिक नियमांनी वद्ध होऊं लागते. अशा नियमा- 
मकेच वैवाहिके जीवनांत सातत्य येऊन त्यात चिरंतनाची व्याप्ति 
होऊं लागते. वैवाहिक जीवनात्ुनच हृद्‌हटू धामिक वृत्तीचा उदय 
होऊं लागतो; कारण विशिष्ट नैतिक नियमाचि पालन करणें वैवाहिक 
जीवना मुख्य उदिण्ट नसून आपल्या व्यक्तिमत्वाचा आविष्कार 
करणें हे त्याचें ध्येय असते; पण अशा आत्माविष्कारासाटी दापत्य- 
जीवनाची परिसीमा फारच तोकडी पडते दापत्य-प्रेमांत गरफटन 
व्यक्तिमत्त्वाची वाढ खुंटण्याचा संभव असतो. वैवाहिक जीवनात असा 
एक क्षण येतो की, जेब्हा मनाची स्थिति परिपक्व होन ते समस्त 
मानवतेच्या भवितव्यावदल चितातुर होऊ खागते. अशा चितेत 
पश्चात्ताप अथवा पापभावना ( ङेड आर अंक्लायटी } ही प्रामुख्याने 
असते. अशा भावनेतच मनातील संकुचित वृत्ति नाहीशी होञन तें 
मानवधर्मशी म्हणजेच परमेश्वराशी समरस होऊं लागते. अरा वृत्तीत 
त्यागभावना असते. त्यागामूरे सुरुवातीस दु.ख होते खरे; पणते 
अभावात्मकं नसून त्यांत अंशाचा ( पाठं ) समस्ताणी ( होल ) 

समरस होण्याचा परमानंदपण समाविष्ट असतो. असा त्याग श्रद्वा 
मूलक असतो. त्यात मानवहितासारी पराकाष्ठेच्या चितेचा उदय होऊन 
तीमुे स्वैस्वसमर्पण करण्याचीदेखील मनाची तयारी होते. ही 
असर्तित्वविषयक चिता किवा श्रद्धा बुद्धीच्या कक्षेतीर विषय असू 
शकत नाही. ती निरंतर सजंनशील असल्यामुदे स्वानुभवसवेद्य असते. 


अस्तित्वाच्या कल्पनेशी मानवव्यक्तित्वाची कल्पना अविभाज्यपगे 
निगडित आहे. अस्तित्व म्हणजेच उच्च विकासासाटी अटत असनेले 
जिवंत व्यक्तिमत्त्व. अनुभवाच्या टप्प्यांविपयी जे वर सागितके आहे 
त्यावरून है अगदी स्पष्ट अहि की, अस्तित्व म्हणजे साधीसुधी वाव 
नसून त्यांत विरोधी तत्त्वाणी आत्मसंवंध प्रस्यापित करण्यासाठी 
सारसी धडपड चालू असते. स्वत.च्या व्यक्तिमत्त्वाच्या एका पैलूवर 
जोर दिला, की त्याचा विरोधी पैलू डोकें उचलतो. अणा तदहैने एकाच 
व्यक्तिमतत्व(त विरोधी तत्त्वांचे सहास्तित्व असल्याचे दिसून येते. 
ह्यामृटे व्यक्तिमत्त्वात एक प्रकारचा ताण निर्माण होतो हा ताणच 
व्यक्तिमत्त्वाच्या क्रियाशक्तीचा मूलस्रोत आहे. अस्तित्वाच्या मुटाशी 
अभावाची अथवा भसमाधानाची सारखी जाणीव असते व त्यामुटेच 
व्यक्त्ति ही उच्च स्तरावर जाऊन स्वत.चे समाधान करीत असते. 
म्हणूनच अस्तित्व है सारखे निर्माण होत असते. “ अस्तित्व हैँ काटीहि 
( स्यायी ) नसून ते सारखे बनत असते. 

हाच विचार दुसन्या प्रकार व्यक्त करावयाचा ्लाल्यास अस्तित्व ' 
म्हणजे ' संभाव्यता ' असेच म्हणावे लागे. अस्तित्वविपयक संभाव्यता 
ही वैचारिकि सभाव्यतेपेल्ला फारच निराठी असते. वैचारिक संभाव्यतेला 
तटस्थ चित्तकासारखे, आपण दुरूनच आकलन करतो , पण अस्तित्वाच्या 
संभाव्यतेमध्ये आपल्या व्यवितिमत््वाचे अत्यंत गंभीरपणे आंतरिक 
तादात्म्य घडवून आणावे लागते. ह्याचाच अथ असा की, अस्तित्वात 
एक प्रकारचा धोका असतो. अस्तित्वाच्या एका स्तरापासून दुसन्या 


किरक्रीगाड, एस. 


स्तरापर्यत जाण्यात व्यक्तीखा आपली ‹ इच्छा * अथवा " निवड 
व्यक्त करावी लागते. ह्या निवडीत एक प्रकारची ' जोखीम ' असते. 
आपल्या जीवनाला एक विशिष्ट कलाटणी देण्याच्या निश्चयात व्यक्तीला 
साहस करावे लागते ह्या साहसिक वृत्तीतच आत्म-च॑तन्य निर्माण होते. 


किकगाडचे असँ म्हणणे आहे की, ज्या माणसाने निराशेच्या कटुतेचा 
अनुभव घेतला नाही त्याला जीवनाचा मुढी अथच कठला नाही. 
खन्या स्वातव्याचा उगम आंतरिक आकूलतेत अथवा अस्तित्वविपयक 
चितेत सापडतो चिता म्हणजे भीति नन्हे. जेन्हा अस्तित्वविपयक 
सभाव्यतेची आपणास जाणीव होते तेब्दाच भापल्याला चिता वाटते. 
भीतीला काहीतरी भयंकर अशा वाह्य विपयाची गरज असते; म्हणून 
तिचा संवध आपल्या मानसिक क्रियेशीच असतो; परंतु अस्तित्वविपयक 
चितेत कसलाच विपय नसतो चिता म्हणजे हदविरोधात्मक अनुभवः; 
कारण स्वातंत्याच्या सभाव्यतेमृठे माणूस आकपित होतो तर तो 
परावृत्तसण होतो, म्हणूनच अस्तित्वविपयक चिता ही ' सहानुभूति- 
युक्त विरोधभावना बव विरोधभावनायुक्त सहानुभूति " असते, असे 
म्हणावे लागेल किकंगाडंच्या अशा विश्वासामूके त्याला अस्तित्व- 
वादाचा समर्थक मानण्यात येते 


किरकेगाडने आपले छिखाण अनेक टोपण नावांनी केले आहे. अंतः- 
कृरणातील कठकठ किकेगाडच्या लेखनाचें वैशिष्ट्य असून त्याची 
शैली काव्यमय ज्ञाटी आहे त्याचे * दि सेडयुससं डायरी * व {इन व्िनो 
व्देरिटास ' हे तर डनिश भाषेतच काय पण जागतिके वाडमयांतील 
उत्कृष्ट लेखनाचे नमूने समजले गेले आहेत. 


संदभ-गर॑य : रौरी, उन्ल्यू. : किकगाडं ( न्यूयोकं, १९३८ ) ; 


्रेटांल, आर. : किकगाडं अन्थांलांँजी ( परिन्स्टन, १९४द्‌ ) ; 
किकंगाड, एस. ए. : आयदर आर, अनु. डी. एफ. स्वेन्सन व डन्ल्ू 
लौरी, २ खं ( प्रिन्स्टन, १९४१, १९४४ ) ; -- : कन्क्ल्यूडिग 
अन्सायंटिफिक पोस्टस्क्रिष्ट, अनु. डी. एफ. स्वेन्सन व उन्ल्यू. 
कौरी ( ्रिन्स्टन, १९४१ }) ; -- : स्टेजेस ओन लाइफ्स वे, अनु. 
उन्ल्यू- रोरी ( ब्रिन्स्टन, १९४० ) ; -- : दि पाइंट ओंफ ब्ह्चू, 
अनु. उन्त्यरू. रौरी ( प्रिन्स्टन, १९४१ };-- : दि कन्सेष्ट 


.आंफ ट्रेड, अनु. न्त्य लौरी ( छंडन, १९४४ ). 
ना. वि. जोशी 


किरू्चोफ, जी. आर, : [किरचांफ, गुस्तान्ह्‌ रोब (१८२४ 
,-१८८७) ] : हा सूप्रसिद्ध भौतिकविज्ञानवेत्ता होता. एकोणिसाव्या 
शतकात विज्ञान हे अत्यंत लोकप्रिय होऊ लागले होते. त्यामूदे तोल 
सुदटून काही वैज्ञानिक लेखक अनूभवापलीकडील दाशेनिक तत्त्वाची 
व्याख्या वज्ञानिक पद्धतीमाफंत करण्यांत सरसावृं लागते. हेगेल, 
हक्स्ले यांसारख्या वैज्ञानिक लेखकांनी जडवादाचा पुरस्कार केला; 
पण किर्चांफ, माख, वोल्न्ूमान, पिअरसंन ह्या विज्ञानवेत्त्यानीमात्र 
अशा प्रवृत्तीखा आला घातला. त्याच्या मते चिज्ञानाचें मुख्य काये 
म्हणजे संवेद्य विपयाचे यथातथ्य वर्णेन करणे हेच होय. सवेद्य विपयाच्या 
जगापलीकडे जाऊन ते जग का आहे ह्याची व्याख्या करणे हैं विनज्ञानाचे 
कायं नाही. 


वेणेनवादी वैज्ञानिकाना तत्काटीन रसायनविज्ञान व भौतिक. 
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किकतैन्यमीमांसा 


विज्ञानाचा आधार सापडला ह्या दोन्दी विन्ञानात अदृश्य असे परि- 
काल्पनिक पदार्थं व त्यांचे संवध याद्रारे सवेद्य विपयाचें आकलन करावें 
लागते. वैज्ञानिक प्रगतीसाटी अशा पद्धतीचा उपयोग नि संशय फारच 
श्रेयस्कर ठरला; परंतु त्यात एकच दोप होता व तो हा कौ, त्यामुे 
‹ वैज्ञानिक सत्ता ' म्हणजे अदृश्य पदार्थाचे जग व ' सवे्य सत्ता " म्दणजे 
अनुभवात येणारे जग यात विरोध निर्माण होऊ लागला. अशा परि- 
स्थितीत किरचाँफ, माख, ओस्टवाल्ड यासारस्या वज्ञानिकांनी असा 
आग्रह धरा की, संवेद्य जगाची सत्ता हीच खरी असून वैज्ञानिक 
सिद्धान्त परिकल्पना ह्या सवेद्य जगाचे व्णनमात्र आहेत. 

संदर्भ-ग्रय : पासमोर, जे. ` ए हंडेड इयसं ओआंफ फिलसिफी 
( डन, १९५७; आ २, १९६६ } ; स्टेविग, एल. एस. : ए 
मानं इटरोडक्शन टु लांजिक ( लंडन, १९३१; सुधा. आ २, १९३३ ); 
अंलिओटा : दि आयडिअंलिस्टिक रिअक्शन अगेन्स्ट सायन्स, अनु. 
ए रमेक्कंस्किक ( ठंडन, १९१४). 

ना. वि. जोशी 


किंकसम्यमीमांसा : जेव्हा दोन किवा अधिक सामान्य 
नीतिनियमांत अथवा कतंव्यात विरोध येतो; व विशिष्ट परिस्थितीत 
काय करणे युक्त आहे हे ठरविणे विकट होते तेव्हा अशु संभाव्य 
अपवादात्मक परिस्थितीत कोणती कृति युक्त, त्याना सामान्य नीति- 
नियम कसे लागू पडतात वगैरे तपशीलवार चिकित्सा करणारें शास्त 
म्हणजे किकरतंव्यमीमासा. नीतिशास्त्र हे सामान्य नीतितत्त्वाचा विचार 
करतें तर किकतेव्यमीमांसा विशिष्ट परिस्थितीत ही सामान्य तत्त्व 
कशी लागू पडतात याचा तपशील्वार विचार करते. रेंश्‌डंल, जी. 
ई. मूर यासारखे तत्त्वज्ञ किकतंव्यमीमांसा ही नीतिशास्ताच्या अंतिम 
ध्येयाचा एक मुख्य भाग आहे असे मानतात, तर ्रंइटेसारसे तत्त्वज्ञ 
किकतेव्यमीमासा अशक्य व नैतिकदुष्टया अनिष्टहि आहे असें 
प्रतिपादतात त्याच्या मते नीतिनि्णय हा प्रत्येक व्यक्तीने ध्यावयाचा 
असतो. नीतिनिणेय असा संद्भ-ग्र॑य पाहून घेणे हें नैतिकतेच्या अभावाच 
दययोतके आहे. जेसृद्रट पंथांतील कंथँलिक धर्मगुरूंची शव्दप्रामाण्यवादी 
किकर्तव्यमीमांसा असो किवा आधुनिक उपयोगितावादी किकरतंव्य- 
मीमांसा असो दोन्हीहि तितक्याच अनिष्ट आहेत. 


रंशडांल त्रँडलेच्या या आक्षेपांचा समाचार घेतात व किकर्तव्य- 
मीमांसा अशक्य किवा अनिष्ट नसून आवश्यकहि आहे, असे प्रतिपादितात. 
त्यांच्या मते जेसुदटपंयीय धरमगुरूची किकतंव्यमीमांसा ही सद्धेतूने प्रेरित 
होऊन किहिकी नसल्यामुे तिला अनिष्ट वलण लागले. सद्धेतूने 
म्हणजे व्यक्तीला नैतिक निर्णय घेण्यात मदत व मार्गदर्शन करण्याच्या 
हेतूने छिदहिलेली किकतंव्यमीमासा उपयुक्त व इष्टहि आहे; परंतु अशा 
शास्त्रा खालील मर्यादा आहेत : ( १ ) साध्याची निवड अत-प्रजञेने 
होत असते म्हणून किकतव्यमीमांसक येथे मागेदशेन करूं शकत नाही. 
ह खरें असले तरीहि पृष्कठ वेठां साध्याची स्पष्ट कल्पना नसल्यामूे 
निणेय घेण्यात ज्या अनेक अडचणी येतात, त्या वावतीत किकर्वव्य- 
मीमांसक मदत करू शकतो. ( २) साधनाच्या वावतीत मर्यादा 
(अ ) आपल्या वागणुकीचा जवठजवटठ ९१० भाग हा रूढि, 
चालीरीति व कायदा यांनीच अनुशासित केलेला असतो, (व) 
जीवनाच्या अंग-प्रत्यंमांचा तौलनिक विचार करून त्याच स्थान 


किकरेष्यमीमांसा 


ठरविण्याकरिता सर्व क्षेत्राचे पुरेसे ज्ञान आवश्यक आहे, पण ते कोणत्याहि 
व्यवतीस अखक्य आहे. ( ३ ) साधने ही साध्यातच अंगभ्रूत असल्यामुढे 
साध्ये व साधने यांची फारकत करून साध्याचा विचार अन्त प्रजञायुक्त 
नीतिज्ञाकडे व साधनाचा विचार चिकित्सक किकतंव्यमीमासकाकडे असे 
करता येत नाही. 


प्रस्तुत ॒केखकाच्या मते शब्दप्रामाण्यवादी किकर्तेव्यमीमासा 
नीतीला कायद्याचे स्वरूप देते, तर उपयोगिताचादी किकर्तैव्यमी्मांसा 
नीतीचें दुरदर्णीपणा व व्यावहारिक शहाणपण यात रूपातर करते 
म्हणून किकततव्यमीमांसा नीतिशास्त्राचे स्वरूप विकृत करत. 


संद्भ-ग्रय : रेंशूडांल, एच दि यिभरी भफ़ गुड ड ईब्हिल, 
२ खे. ( ओक्स्फडं, १९०७; आ. २, १९२४}, मूर, जी ई. : 
प्रिन्सिपिभा एथिका (केत्रिज, १९०३ }; त्रेडले, एफ एच. : 
एथिकल स्टडीज ( ल्डन, १८७६, सुधा. आ. २, १९२७ ) , ट्ठिक, 
वा गं श्रीमद्‌भगवद्गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्व ( पुणे, 
१९१५, आं ७, १९५६ ) 


शि. स. अंतरकर 


कुडव ; कटुव हा एक अतिशय मूलभूत व सवत्र आढगून येणारा 
सामाजिक समूह्‌ होय कुटु हा एकाच घरांत राहणारी मातापितरे व 
त्याची अपत्ये याचा जव घटक आहे त्याकरवीच मानवी छैगिक आणि 
वाशिके संवध याचे नियमित आप्तसवंधाचे निरनिराठे घटक किवा 
जीवशास्त्रीय आणि सामाजिक प्रजोत्पादन यामध्ये, सस्था म्हणून 
रूपातर करण्यात आले आहे त्यातील पहिला उदेश विवाहिताचा काम- 
सवध आणि कुटुवामध्ये संततीचें संवर्धन करणे यामृर्ठे साध्य होतो; तर 
दुसरा उद्वेश, कुटंवाने मान्यता दिलेल्या आदश शिक्षण, सामाजिकी- 
करण, आणि प्रौढ व्यक्तीच्या व्यक्त्िमत््वाचे स्थिरीकरण यामे 
साध्य होतो कुदटुवाची वैशिष्टचे स्थिरता, परस्परावदृरचे प्रेम माणि 
निष्ठा; व रक्तसंवेधांमुदे निर्माण होणारे दृढ एेक्य हीं आहेत. 


एककेद्र च सयुक्तकुटुबपद्धती : एकपत्नीत्वयुक्त कटुव हा कुटुव- 
पद्टतीचा सवेसामान्य प्रकार आहे. कुटुंवसस्थेमध्ये क्वचित्‌ बहुपत्नीत्व 
आणि त्याहून अधिके अल्प प्रमाणात वहुपतित्व आद्कते कृटवामध्ये 
समाविष्ट असलेल्या जोडप्याच्या संख्येनुसार, कुटु दे एककेद्री ( एक 
जोडपे आणि त्याची सतति ) किवा संयुक्तस्वरूपाचे असते. शेतीप्रधान 
समाजामध्ये सयुक्त-कुटूव-पद्धती अधिक उन्नतावस्थेत पोचेली. भारता- 
मध्ये सयुक्त-कुटुंव-पद्ती ही न्हास पावत असली तरी ती अजुन व्याच 
प्रमाणात आदकते आणि तीमध्ये आईडी, त्यांचे लग्र ज्ञाठेले लगे, 
सुना च त्याची अपत्ये या सवचि समावेश असत्तो ते सर्वं “जेवणखाण, 
माल्मन्ताविपय्रक गोष्टी व देवकार्यं * या गोष्टी एकत्नितपणे करतात. 
ज्या वेठेस वदलकेत्या सांपत्तिके व सामाजिक परिस्थित्तीमुचे वरीर 
गोष्टीना खी वसते, त्या वेठेस स्व॑साधारणपगे उत्पादनाचा घटक 
असचेली ही एकत-कुटुव-संस्था मोडून पडते. अशा प्रकारे, उद्योग- 
धंयांची वाढ, मावाचे शहूरीकरण, दुष्काढ आणि उच्च शिक्षण या 
गोष्टी संयुक्त-कटुव-पद्धतीएेवजी एककेद्री-कुटुवपद्धतीस अनुकूल 
असतात. एककेद्री-कुटूव-पदधततिसुद्धा वर॒ साभितलेल्या गोष्टीमुे 
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टव 

क्षीण होते; विशेपत्त. ज्या वेठेस आरोगय व शिक्षण यासारखी वहुतेक 
मूलभूत कायें एखादे कल्याणकारी शासन स्वत.कंडे घेते आणि एखाद्या 
अर्थव्यवस्थेमध्ये कुटव हे केवठ एक उपभोक्ता घटक वनते, त्या वेकतेस 
एककेनद्री कुदुवपद्धतीत क्षीणत्व येते. कोणतेहि कुटुव हैँ अंतर्गत कल्ह्‌, 
मानसिक किवा इतर गंभीर आजार, भिकेस रागणे, आई किवा डी 
यांची दीेकालीन अनुपस्थिति, दारू व्यसन, व्यभिचार, विरह 
किवा कायदेशीर घटस्फोट आणि आई किवा वडील यावक एकाचा 
मृत्यू यामु धोक्यात येण्याची शक्यता असते. याचा प्रतिकार धामिकं 
आणि नैतिक उपायांनी (उदा.- “ विवाहवंघनाचा विच्छेद अशक्य 
असल्याचा उपदेश, अपराधी व्यक्तीची निदा करणे वगैरे ), कायदेशीर 
तरतुदीनी ( विवाहासंवंधीचे कायदे, मालमत्ता व वारसा यांसवधीचे 
कायदे, स्तिया व अल्पवयीन मुले यांच्या सरक्षणासंवधौचे कायदे ), 
समाजविघातक गोष्टीविरुद्र तरतुदीनी ( सामानिक आरोम्य, 
कृटुवाला योग्य सल्ला देण इत्यादि गोष्टीनी ) करणे शव्य आहे. 
कुटवांतील अधिकाराचे मुख्य दोन प्रकार आहेत : पितुप्रमुख किवा 
पितृसत्ताक व मातृप्रमुख किवा मातृसत्ताक (या पड्तीत अधिकाराचा 
उपयोग वहुधा मामाकड्न होतो }. मातृसत्ताक कुटुवपद्धती अद्यापि 
भारताचा दक्षिण भाग व आ्ताम या सिकाणी प्रचलित आहि कुटुवावर 
होणान्या आधुनिक जीवन-पद्तीच्या आक्रमणामु्टे, या अधिकारषद्धती 
क्रमशः नाश पावत आहेत. यापे विशेपत. पाश्चात्यामध्ये अत्प- 
वयातील गृन्हेगारप्रवृत्ति वाढत आहेत 


उद्‌गमाविषयो भिन्न उपपत्ति : तत्त्वज्ञानी कुटुंव-सस्थ। आणि 
तिचा उद्गम यांविपयौ निरनिराकया उपपत्ति दिल्या आहेत, आगि 
त्या वहुताशी मर्यादित स्वरूपाच्या साँस्कृतिक उभारणीतून निभिलेल्या 
आहेत. हान्जच्या कल्पनेप्रमाणे एका काठीं अशौ एक नैरसागकं अवस्था 
दोत्ती की, ज्या वेढेस भीपण मृत्मूची सतत भीति व धोका वाटत होता; 
मानवी जीवन हे एकाकी, विपन्न, मोगठव्णे, पशुतुल्य, आणि कमी 
आयुमंर्यादा यानी युक्त होते. त्यांतूनच ` सामाजिक करार ” आणि 
पितृसत्ताक कुदटुब-पद्धती निर्माण छारी भसावीत. उत्करान्तिवादाचा 
पुरस्कार करणारे अनूभव-सत्तावादी, कटंवसंस्थेची उत्करंति पुढे 
दिलेल्या क्रमानूसार क्ञारी असे मानतात. करम असा : स्वैर कामसंवध, 
समूह्‌-विवोह, वहुपत्तित्व, वहुपत्नीत्व, पितृसत्तेनुसार वनकेले एक- 
पत्नीकत्व. ब्रिफोल्टच्या मताप्रमाणे कृटुवाची रचना मातुसत्ेनुसार 
जारी आहै सास्कृतिक सापिक्षतावादी लोक संस्कृतिरचनेनुसार 
आढलणाग्या वहुविध कुटुंव-पद्धतीमुके इतके प्रभावित स्लाले की, त्याना 
याच्या मुद्टाशी एक सर्वसामान्य आदशं आहे याची जाणीव ज्ञारौ नाही. 
आधुनिक मानववंशशास््र व॒ समाजशास्त्र यांतील संशोधन कुटुव- 
संस्थेचा उद्गम हा एखाद्या आकस्मिक एतिहासिक धटनेमध्ये शोधण्या- 
एेवजी, तो ~ ठंगिक प्रेम, अपत्यकामना, स्वत.ची नैतिक, धार्मिकं 
आणि सांस्कृतिक मूर्त्य पुदीर पिदढीमषध्ये संक्रमित करण्याची इच्छा, 
अखंड-प्रेमाची गरज, शिक्षणाच्या वावतीत स्थिर अधिकाराची जर्री, 
मूलभूत आर्थिक स्थयी आवश्यकता, नाजूक भावना, मुलावहलची 
उत्कट इच्छा आगि मुलाच्या लंवणीवर पडणाव्या परिपक्वतेच्या कालात 
स्थिर विश्वासा प्किण, इत्यादि ~ केवल कृटंवसस्था{ च ) पूणं 
करू शके अशा, मानवी स्वभावाच्या कायम स्वरूपाच्या गरजामध्येच 
णोधखा पाहिजे या मताच्या स्वीकृतीकडे वस्ते. 


कुटव 

संदर्भ-प्रय वेल, एन. उन्ल्यु व व्टोगेल, ई. एफ. संपा. : मांडनं 
इटोडक्शन दु दि फमिली ( लडन, १९६० } ; फरवर, वी ` फमिली 
आगेनायञ्चेशन अँड इटरअओक्शन ( सेँन्फान्सिस्को., १९६४ ) , वेर्टरमाकः 
: हिस्टरी जोफ ह्यूमन मरेन, ३ ( लडन, १८८९; आ. ५, 
१९२१) ; कानि, एच. डी : दि हिद जोट फंमिी ( लडन, 
१९५५ } , घूर्ये, जी एस. फंमिली अड किन इन इडो-युरोपियन 
कल्वर ( मुवई, १९५५; आ. २, १९६२ ), कपडिया, के. एम 

मरेन अँड फमिी इन इडया ( मवई, १९५५, आ. ३, १९६६ ). 


आर. व्ही. उस्मेट 


कमार वेदान्ताचाय : कुमार वेदान्ताचायं ( इ. स १३१७- 
१४१४ ) हे वेदान्तदेशिक किवा वेकटनाथ याचे पत्र. याना नायनाचाय 
कुमार वेदान्तदेशिक, वरदाचारये, वरदनाथ, वरददेशिकाचा्य, वरदराज- 
सूरि, वरदनायकसूरि, वरदगुरु असेहि म्दणत. विख्यात पडित व 
रामानूज-सिद्धान्ताचे निष्ठावान्‌ अनूयायी या नात्याने त्यानी आपले 
जीवितप्रवचन, ग्रथलेखन ( विशिष्टाद्रेतपर ), विशिष्टाद्रेतप्रचार्‌ ब 
अन्यमतखडन यात व्यतीत केले. रामानुजदशनाचा ध्वज उच फडका- 
वणारे व प्रत्तिवादिभयंकर म्हणून ते विख्यात होते. त्याच्या असंख्य 
गरंयावैकी त्याचे वडील व गुरु वेदान्तदेशिक याच्या जीवितकार्यासिवधी 
त्यांनी लिहिले ग्रथ असे : 


(१) देशिक मंगलाशासन, ( २ ) प्रार्थनाप्टक, ( ३ ) प्रपत्ति, 
(४ ) दिनचरी, ( ५) विग्रहध्यान, व ( ६ ) पिये यददि ( वीस 
तामिठ श्लोकात वेदान्तदेशिकाचे माहातम्यव्णन }. 


अन्य ग्रंथ विशिष्टाद्रैतपर आहेत (७ ) सारा्थसंग्रह्‌, ( ८ ) 
अभयप्रधानसार, (९) विरोधभंजनी, (१०) प्रवधसार, (११) 
तत्त्वत्रयचुलूक, ( चिदविदीश्वरतत््वनिरूपण }), (१२) रहस्यत्रय- 
चुर्क, (१३) आहारनियम, (१४) न्यासतिलकव्याख्या, (१५) 
सगुणब्रह्मसमर्थन, (१६) शकाशतकम्‌, (१७) अभेदखडनम्‌, (१८) 
अविद्याखंडन, (१९) त्यागशव्दाथनिर्णय, (२०) तत्त्वमुक्ताकलाप- 
शाति, (२१) अधिकरणचितामणि, (२२) मीमासापादुकापरित्राण, 
(२३) अधिकरणसारावली, (२४) आराधनासंग्रह, (२५) चरम- 
गुरुनिणैय, (२६) व्यावहारिक-सत्यत्वखडन, (२७) फलभेदखडन, 
(२८) प्रपत्तिकारिका 


संदर्भ-ग्रेय : दासगुप्त, एस. 
ख. ३, ( केत्रिज, १९४० ); 


: ए हिस्टरी अफ इंडियन फिलंसफो, 


व. ग. राहुरकर व आर. रामानुनाचारी 


कुमारस्वामी, आनंद : आनद कुमारस्वामी यांचा जन्म 
२२ आंगस्ट १८७७ रोजी कोल्यो येथे ज्ञाला त्याची आई इग्रज होती 
त्यांचे वडील, सर मुथु कुमारस्वामी, हे एक विद्टान्‌ सिहटी गृहस्थ 
होते. ते दोन वपचि असतांनाच त्याचे वडीर निव्तले. त्यमु त्याच्या 
शेशवाचा व कुमारावस्थेचा काठ इग्लडमध्ये गेला. त्याचे शिक्षणहि 
विक्लिफ कोलेन व लडन विद्यापीठ या संस्थांत ज्ञा. 


त्यांना मुख्यत. शास्त्रीय विपयां चेच शिक्षण देण्यात आले. डोक्टरे- 
ट्च्या पदवीकरिता त्यानी लिदिकेल्या प्रवधाचा विषय “सिखोनचें 


१९१ 


ऊुमारस्वामी, आनद 


भूस्तरशास्त्र' हा होता. पचवीस वपचि असताना व्थाना सिलोनच्या 
खनिजसशोधन-खात्यावे सचालकत्व प्राप्त ज्ञाले त्याची आवड हू 
वदरत जाऊन पौवत्यि संस्कृतीचा विशेषत पौ्वत्यि रलितकलाचा, 
अभ्यास करण्याकडे त्याची प्रवृत्ति ल्ुकली पुढे काही वर्पानतर त्यांनी 
निस्गेशास्त्ाच्या क्षेत्रात काम करण्याचे सोडन दिठे व आपी सवं 
कारयशवित पौर्वात्य विचार, कला व साहित्य यावे परीक्षण व विवेचन 
करण्याकडे लावण्यास सुरुवात केली. 


वोस्टन येथील रलितकला-वस्तुसग्रहाल्यात त्यानी सुमारे तीस 
वर्षे काम केले तेथे असताना त्यानी अफाट साधनसामग्री गोढा केली 
व अंगच्या विद्रत्तेचा उपयोग करून व अत्यत मेहनत पेञन त्या सामग्रीची 
वगेवारी व महत्त्वमापन के, आणि त्यातून योग्य ते निष्के काढले 
त्यांनी तत्त्वज्ञान, धर्म, सास्कृतिक इतिहास, कलितकृल। व सौदय शास्त्र 
या विपयावर ठेखन केले आहे ज्या तत्त्वज्ञानविपयक व सौद्यशास्तर- 
विपयक प्रश्नाच्या विचारात त्याचे मन व्यापृत असे, त्या प्र्नांतरून 
निर्माण होणाग्या सामाजिक, राजकीय व शक्षणिक समस्याचाहि 
विचार त्यानी आपल्या काही निवंधातून केठेला आहे तत््वज्ञान- 
जिज्ञासूच्या दृष्टीने त्याच खारील टेखन सर्वात महत्त्वाचे आहे त्याचे 
दोन निवधसंग्रह॒ (१) "दि डान्स ओंफ शिव” ( शिवनृत्य), 
(२) !दिररन्सफोमेंशन आफ नेचर इन आटं' ( कलाकृतीत दिसून 
येणारे निसगचि रू्पातर ) व {३) डाँ. एस. राधाकृष्णन यानी 
संपादित केठेल्या “ कोन्टेम्पोररी उडियन फि्छोसफी ' या ग्रंथांतील 
त्याचा लेख “आट अंड स्वदेशी" या त्यांच्या निवधसग्रहातील 
काही निवधहि तत्वज्ञानदृष्टचा महत्त्वाचे आहेत तसेच  हिदुदन्चम 
अंड वुद्धिञ्चम ' या त्याच्या सूप्रसिद्ध व अभ्यासपूर्णं तौलनिक प्रवंधातहि 
तत्त्वज्ञानातील वन्याच विवाद मृदयासंवधी त्याची निश्चित मते प्रकट 
ज्ञाठेलो आहेत 


भारतीय परपरेचे, तसेच सपुणं पौर्वात्य परंपरेचे, स्वरूप विवेचन 
करावयाचे ते व्यापक, कलात्मके व नवनिमितीला पौपक होक अशा 
रीतीने करावे असा त्याचा सतत प्रयत्न असे. वरवर भिन्न वाटणान्या 
निरनिराया सप्रदायांना व दशनाना सामान्यपणे आधारभूत असले 
एक सर्वकप भारतीय तत्त्वज्ञान आहे, यावदृल त्यांची पणं खात्री ज्ञाठेटी 
होती या सर्वसामान्य तत्त्वज्ञानाला त्यांनी ' चिरंतन तत्त्वज्ञान ' असें 
नाव दिके आहे 


या तत्तवज्ञानाची परंपरा फार प्राचीन काटठापासून अव्याहत चालू 
आहे या दष्टीनेच केव ते ˆ चिरंतन ' नाही, तर मानवी स्वभावांत 
त्याची पाटे-मुढे खोक रुजली आहेत या अथनिहि तें ' चिरंतन " 
आहे धार्मिक प्रेरणा व सत्ताशास्त या दुष्टीनी विचार करण्याच्या 
दोन प्रवृत्ति मानवी स्वभावांत अगभूतच आहेत ““ तत्त्वज्ञानाच्या या 
“आद्य आविष्कारात ' वरील दोन प्रवृत्तीची हातमिदवणी होरे शक्य 
ज्ञाठे आहे मानवाला प्राप्त ज्ञाठेले उच्चतम ज्ञान हे ईश्वरी सक्ना- 
त्काराचें फल मानले जाते. या ज्ञानात्‌ स्वसवादित्व असते, परतु ताकिक 
व्यवस्थेची वांधणी नसते; ते वुद्धीच्या आवाक्यातील असूनहि त्याची 
स्रेप अनिवेचनीय अणा काही तत्वाकडे असते. या जानाच्या प्रकाशत 
* धमं व सत्ताशास््र ' यांच्यांतील भिच्नत्व रोपत नाही, पण त्यांची 
अतिम एकात्मता प्रत्ययाखा येते. “ 


कुमारस्वामी, आर्नद 


संदर्भ-प्रेय - कुमारस्वामी, ए. के. : दि उन्स ओं शिव 
( ्यूरयोकं, १९१८ );-- दि द्रान्सफामेशन आफ नेचर इन जटं 


( केत्रिज, १९३४ ) ; -- : हडुड्म अड वबुद्धिज्चम (न्यूरा, 
१९४६ ) ;-- आं ओेड स्वदेशी ( मद्रास, १९१२ }. 
वि. श्री. नरवबणे 


कुमारि च संप्रदाय ; कुमारिलभटर हे तूतातभदटर याहि 
नावाने ओढखले जातात त्याची गणना भारताच्या सर्वश्रेष्ठ दाशेनिका- 
मध्ये होते शवरस्वामीनी आखलेल्या सैद्धातिक चौकटीत तपशील 
भरण्याची कामगिरी त्यानी उत्तम रीतीने वजाविटी ज्या वेढी 
कुमारिल जन्मास आले त्या वेढी वौद्धधर्माचिा प्रभाव भारतभर पसरलेला 
असून वैदिक धर्म जवदछजवढठ नामशेप होण्याच्या वेतांत होता अशा 
या योग्य वे्रीच वैदिक धमचि रक्षणकतं म्हणून कुमारि याचा जन्म 
ज्ञाला भारताच्या सास्कृतिक इतिहासात याच रूपान त्यांची स्मृति 
अमर राहील वौद्धधर्माच्या सखोल ज्ञानाच्या जोरावर त्याना वौद्धाचे 
पारिपत्य करता आले असे म्हणतात की, त्यानी स्वतः हे ज्ञान बौद्ध 
भिक्षच्या छद्मवेपाने एका नामाकित अशा बौद्ध गुरूकड्न मिकविले 
आणि पुढे तर त्यानी वादात आपल्या गुरूचाच पाडाव केला या 
किवदतीत वरेच तथ्य असावे असे वाटते, कारण कुमारि याच्या 
ग्रथाच्या अभ्यासावरून त्याना असलेले वौद्सिद्धान्ताचे अचूक आणि 
सविस्तर ज्ञान सूचित होते ही गोष्ट अन्य आस्तिक दशेनांमध्ये आढठत 
नाही. 

कुमारिल यांचा काल त्याच्यासंवधी लिखित स्वरूपात उपलब्ध 
असलेल्या आचख्यायिकावरून असेहि दिसून येते की, थोर बौद्ध ताकिक 
धर्मकीति आणि श्रीशकराचायं याच्या ते समकालीन होते. असे म्हणतात 
की, त्याच्या तत््वाभ्यासाच्या सुरुवातीच्या काठात ध्मेकीति यानी 
त्याना वादात पराजित केले होते आणि श्रीशकराचायं याची भेट ज्ञाटी 
त्या वेदी ते त्िवेणी-सममावर अग्नीत आत्मापेण करण्याच्या तयारीत 
होते. वादप्रसगी स्वत च्या वौद्धगुरूचे पारिपत्य करून त्यानी गुरु- 
द्रोहाचे फार मोठे पातक केले होते आणि त्याची निष्कृति म्हणून त्यानी 
अभ्रिप्रवेण केला कुमारिल श्रीशकराचायं याचे ज्येष्ठ समकालीन 
आणि धर्मेकीति याचे कनिप्ठ समकारीन असून ते सातव्या शतकात 
क्ले असावेत त्या वेटी वौद्धधमचि महान्‌ कद्र असलेल्या मिथिकलेचे 
ते वहुधा रदहिवासी असावेत. 


ग्रथ श्लोकवात्तिक, तंत्रवात्तिक आणि दुष्टीका हे त्याचे तीन 
ग्रथ श्रेष्ठ आहेत त्यापैकी पहिला ग्रथ म्हणजे शावरभाष्याच्या तकंपादा- 
वरीरु (अ १,पा १) पद्यवद्ध टीका असून दुस्यांत भाष्याच्या 
पदिल्या अध्यायाच्या दुसन्या पादापासून ते तिसन्या अध्यायाच्या 
असेरपर्यतच्या भागावरील टीका आह. तस्या ग्रथांत शावर- 
भाष्याच्या अवशिष्ट भागावर टीका आहे कुमारिल यानी वृहद्रीका 
आणि मध्यमटीका नांवाच्या आणखी दोन टीका छिदहिल्याचे एेकिवात 
जहे; परतु त्या नाहीशा ज्ञेल्या दिसतात. 


“ श्लोकवात्तिक ' हा कुमारि याचा मुख्य तात्त्विक ग्रं होय 
त्यात ते कित्येक जागी शवरस्वामीशी आपले मतभेद प्रदशित करतात; 
किचहुना त्याचे खडनहि करतात उवेकाची तात्प्यटीका ही श्लोक- 
वात्तिकावरीर सर्वात जुनी टीका होय. विय्यारण्याच्या मते उवेक हे 


॥। 
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मंडनमिश्नाचे लोकप्रचक्ति नाव होय; आणि काहीच्या मते उवेकं 
आणि महाकवि भवभति हे एकच होत; परतु यावैकी कोणतेहि मत 
निर्णायक असे नाही. *खोकवात्तिकावर नुचरितमिश्राची ‹ काशिका " 
नावाची एक उक्करृष्ट आणि सविस्तर टीका आहे 


पाथंसारथिमिश्न ` परंतु सरवोत्क्रष्ट टीका म्हणजे पार्थसारथिमिथ 
याची ' न्यायरत्नाकर ' ही होय भाटरमतानुयायामध्ये पा्थसारथिमि्र 
है कुमारिल याच्यानंतरचे सर्शरेष्ठ मीमासक होत ते दहाव्या शतकात 
होऊन गेले असरावेत "न्यायरत्नमाला ' हा पार्यसारथिमिश्र यांचा 
दुसरा महतत्वाचा ग्रंथ होय. पूरवेमीमसिवरील तो एक स्वतत्र असा 
ग्रथ आदह. तात्त्विक दृष्टीने त्याची दोन प्रकरणे महत्वाची आहेत. 
यावैकी एकात स्वत प्रामाण्याच्या सिद्धान्ताचा सविस्तर विचार कैठेला 
असून, दुसव्यात व्याप्तीचा सविस्तर विचार आहे पार्थसारयि यांनी 
शावरभाष्यावर ' शास्त्रदीपिका ' नांवाची एक स्वतत टीकाहि लिदहिली 
ती पूरवैमीमांसेवरीकु सर्वात लोकप्रिय अशी कृति ठरटी इ स. १५४३ 
साली रामक्ृष्णभटु यानी या ग्रथावर ` सिद्धान्तचद्रिका' नावाची 
उत्कृष्ट अशी टीका लिहिली ; परंतु ती तकंपादापर्यतच उपलब्ध आहे 
" न्यायरतनमाले 'वरदेखील गुरुमतानुयायी रामानुजाचायं यानी 
` नायकरत्न ' नावाची एक सुरेख टीका लिहिकी आहे. ते अठराव्या 
शतकात होऊन गेले असावेत असा समज आहे 


चिदानंद पंडित व नारायणय . भाट्रमतावरीक आणक्षी दोन 
महत्त्वाचे व स्वतत्र ग्रंथ म्हणजे चिदानद पडत याचा “ नीतितत्वा- 
विभाव * आणि नारायणद्टयाचा “ मानमेयोदय (या नारायण- 
द्यातीर एक नारायणभटु यानी ‹ मानमेयोदयाचा ' ' मान ' हा विभागं 
छिहिला आणि दुसरे नारायण पडित यांनी त्याचा "मेय ' विभाग 
किहिला- ) चिदानंद यांचा ग्रंथ फार महत्त्वाचा आहे. चिदानदं चौदाव्या 
शतकापूर्वीं होऊन गेले " नीतितत्त्वाविर्भावा "वर परमेश्वर याची 
टीका आहे नारायणद्रयाचा कार सोढ्ा्वे-सतरावें शतक हा होय. 
त्यांचा ग्रंथ म्हणजे चिदनंदाच्यरा ' नीतितत््वाविर्भावाचा ' संक्षेप हो 
या दोन्ही भ्र॑यावर प्रतिपाद्य विपय आणि शैलो ह्या दोन्ही दृष्टीनी 
नव्यन्यायाचा पगडा वसकेला दिसून येतो. 


इतर भाटुमतानूयायी लेखकाची सख्या वरीच मोरी असूनि त्याचा 
येथे नामोल्लेख न करण्याचे कारण असे की, त्याचे किखाण मुख्यतः 
पूव॑मीमासेच्या तात्त्विकेतर प्रमेणांना धरून आहे. 


संदभे-ग्रय : कुमारिल भटर : मीमासा श्लोकवात्तिक, सपा. 
आर. तरंग ( वाराणसी, १८९८ ) ;-- श्लोकवात्तिक, व्याद्या, 
तात्पयंरीका ओआंफ भटोस्वेक, संपा. एस के. रामनाथ शास्त्री ( मद्रास, 
१९४० } ,-- : दि मीमासाश्कोकवात्तिक, सपा व्ही. ए. रामस्वामी- 
शास्त्री, ३ भाग ( चिवेद्रम, १९२६, १९२९, १९४३) ; तत्र- 
वाक्तिक नाम मीमासास्रुत्रीय श्रावरभाप्यटीका, संपा गगाधर शास्त्री 
( वनारस, १९०३ ) , -- : श्लोकवात्तिक, अनु व सपा भी. ला. 
( कलकत्ता, १९२४ ); पाथेसारथिमिश्र, मपा. : शास्त्दीपिका, 
(मवई, १९१५) ; -- : शास्तदीपिकरा, सपा. २ भाग डी. वेकटरामय्या 
( वडोदे, १९४० } ; चिदानंद पडत - नीतितत््वाविभवि, सपा. 
पी. के. नारायण पिल्ाई ( त्रिवेद्रम, १९५३ ); 
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नारायण : मानमेयोदय, अनु. व सपा सी. कुन्हन राजा व एस. 
एस. सूर्यनारायण शास्त्री ( अडयार, १९३३ }, भटर, जी. पी. : 
एपिस्टेमांल्जी जफ दि भाट स्क आंफ पुवं मीमासा (वनारस, १९६२) 
क्ष, जी . पु्वमीमासा इन इद्स सोरसेस ( वनारस, १९४२ ) ; 
मिश्र, भरू. : ए क्रिटिकल विल्लियग्रंफी आफ पुवंमीमासा ( ' पुव 
मीमासा इन इट्स सोत, वाय जी. ज्ञा, वनारस, १९४२ }, राम- 
स्वामी शास्त्री, व्ही ए.: ए शट हिरटरी आफ दि पूवंमीमासाशास्तर 
( प्रस्तावना ~ ततत्वविदु वाय वाचस्पति मिध" सपा ब्दी ए राम- 
स्वामीशास्त्री, अन्नमलारईनगर, १९३६ }. 


गोवर्धन पी. भट 


कुरे : करेण (याना श्रीवत्साकमिश्र आणि कुरत्ताल्वार 
असेहि म्हणतात ) काचीजवढठील कूरम गावचे रामानुजावहल 
त्याना आतरिक ओढ रागी आणि ते त्याचे कटर, एकनिष्ठ भक्त वनले. 
त्याची आचा्यैभक्ति इतकी अपूर्वं होती कौ, जुल्मी आणि रागी 
व एककल्टी अशा चोल राजाचे म्हणजे दुसन्या कलोत्तुगाचे रामानुजाना 
आलेले रागाचे व तातडीचे निमंत्रण यांनी स्वत. वेशातर करून स्वीकारल. 
राजाने “ शिवात्‌ परतरं नास्ति" या सिद्धान्तावर त्याचे समतिपत्र 
मागितले तेव्ा ' द्रोणमस्ति तत. परम्‌ ' ( † शिव ' या लहान मापाहून 
"द्रोण ' है माप मोठे आहे ) असे उद्धट उत्तर दिले. त्यामुे राजान 
त्याचे डोठे काठवके. कुरेशाची स्मरणशविति अफाट होती. रामानुजां- 
बरोवर ते काश्मीरा गेले असतां तेथील शारदामठांत सुप्रसिद्ध 
वोधायनवृत्ति ( जी दक्षिण भारतात उपलब्ध क्षाखी नन्हती } त्यांना 
फार थोडे दिवस पहावयास मिढाटी. तेवढचया अत्पकाठात वोधायन- 
वृत्तीचा महत्त्वाचा भाग लक्षात ठेवला व रामानूजाचायचि श्रीभाप्य- 
ठेखनाचे काम करीत असतां त्याचा मधूनमधून उपयोग करून त्यांनी 
श्रीभाप्य साधार व साकार करण्यास रामानुजास मदत केली. 


† पंचस्तव ' : विशिष्टाद्रैत सिदधान्ताच्या ज्ञानात निष्णात 
ज्ञाल्यामुद्े कुरेशानी श्रीवैकुरस्तव, अत्िमानृपस्तव, सुदरवाहुस्तव, 
वरदराजस्तव, आणि श्रीस्तव अशा ˆ पचस्तवा "ची रचना केली. 
आद्यूवारांनी रचटेल्या स्तोाप्रमाणेच ' पंचस्तव ' हेहि एका परम- 
विष्णुभक्ताचे भगवताच्या साक्ात्कारात स्फुरलेले उत्स्फूतं भक्तिकाव्य 
समजले जाते. या पचस्तव च्या नावावरून त्यांतील विपयाची संपूर्णं 
कल्पना येणार नाही; कारण या ईशभक्तिपर स्तोत्रात् श्रेष्ठ कलाकार 
कवि कुरेश यानी विष्णुभक्तीचे सवं तत्त्वज्ञान अतिशय निपुणतेने 
ग्रथित केले आहे. श्रीवेकुठस्तवांत विश्षिष्टादरैत-सिद्धान्तानुरूप 
परमेश्वराचे वर्णन असून मानवाच्या व प्रकृतीच्या सवं सृष्टीचे आश्रय 
स्थान व तिच्या उत्पत्ति-स्थिति-ल्याचें कारण म्हणून परमेश्वराच्या 
इच्छेचा उल्लेख केला आहे. परमेश्वर हा या सवं सृष्टीचा आत्मा असून 
 तत्साम्य ' हा मोक्ष होय. परमेश्वराच्या सेवेची सधि मिल्ण 
( तदास्य ) हे एकं भाग्य होय. भगवान्‌ हा उपेमयहि आहे व उपायहि 
आहे. या उपायाने परमे्री कृपेचा लाभ होतो शरणागति हा मोक्षाचा 
सर्वेत्तिम उपाय आहे मृमृक्षूच्या आत्म्यासराठी व त्याचें कल्याण करण्या- 
साठी परमेश्चवराला कशी तवम असते, ते या स्तोत्रातीर ८८ व्या 


मतम १२५ 
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श्छोकांत वणिक्ते आहे. प्रचारात मान्यता पावलेल्या ६१ व्या श्लोकांत 
म्हटले आहे कौ,-- 

“ एका निमिषाधति मानव इतकी पापे करतो की, ब्रह्मदेवाच्या 
दहा हजार कल्पातदेखीर त्याचे परिमाजंन होणार नाही. मानव सवे ` 
योनीत सवं काढी पापात वरबटठेका असतो ‹ मी पन्हा पापाचरण 
करणार नाही ' असा विचारं प्रकट करताच, है परमेश्वरा, तू त्या सर्वं 
पापापासून त्याची मुक्तता करतोस. तुश्या दथेचा काय हा आश्चर्यैकारी 
स्वभाव ! “ 


अत्तिमानुपस्तवात राम, कृष्ण व अन्य अवतारातीक परमेश्वराच्या 
अतिमानूप कायचि स्पष्टोकरण करण्याचा एक प्रभावी प्रयत्न दिसतो. 
लोण्याची चोरी, मोठ्या आवडीने लोणी खार्णे, वालिवध, जटायुमोक्षदान, 
सीताविरही रामाचा विलप, वानरयूथावे साहाय्य मिढठविण्याचां 
प्रयत्न, रावणराज्याचें विभीपणास दान, रावणाशी युद्ध इत्यादि 
अतक्यं घटनाचे या स्तवात वणेन आहे. कृष्णामध्ये जन्मापासूनच 
परमेश्वरी अश दिसत होता, तर राम मानव म्हणून वावरला तरी त्याचे 
पराक्रम अतिमानूप होते. या अवताराचा विचार करता भगवंताच्या 
जगन्नाटचयातील अभिनयाचे आश्रये वाटते. वरदराजस्तवात कूरेशाच्या 
आचार्यभक्तीची साक्ष पठते ती परमेश्वरभक्तीहून कणभरहि कमी 
नाही असे येथे दिसून येते. 


विष्णुचित्त ( एंगल आद्टूवार ) यानी विष्णुपुराण व अन्य प्रंथांवर 
उत्कृष्ट टीका छिहिल्या आहेत रामानुजापासून विणिष्ाद्रैत-परपरेतीकं 
हे तिसरे आचाय कुरेशाच्या अनेक शिप्यापैकी एक होते. 


श्रीरगम येथे श्रौरंगदेवतेचा अनुग्रह होऊन कूरेशाना परमात्मपदं 
प्राप्त ज्लाले व त्यानौ इहलोकची यात्रा संपविटी. कुरेशाच्या दोन्ही 
मुलाची पराशरभद्रायं व व्यासभद्टायं अगौ नावे होती. रामानुजानी 
आपल्या महाप्रयाणापूर्वी पराशरभटूास श्रीरगदेवतेसमोर नेऊन त्याला 
देवतेचे तीथं व प्रसाद स्वीकारावथासर लावले व असे सुचविले कौ, 
आपल्या पाठीमागे पराशरभटर वैप्णवधर्माचा प्रमुख होईल. 


संदभ-ग्रंथ . गोविदाचार्य, ए. : लाईफ आफ रामानुजाचार्य 
( मद्रास, १९०६ ); जोग, द. वा. संपा . भारतीय-दशन-सग्रह 
( पणे, १९५८ ); श्रीनिवास अय्यगार, सी. आर. : लाइफ अओंड 


टीचिग्न अफ रामानुज ( मद्रास, १९०८ ). 


व. ग. राहुरकर व आर. रामानुजाचारी 


कुलाकंपंडित : " महाविदयानुमान" या नावाने ओढखल्या 
गेल्या तकंपद्धतीचा आविप्कारक कूलाकंपडित हा इसवी सनाच्या 
अकराव्या शतकात विद्यमान होता गगेशोपाध्यायाच्या 'ततत्वचितामणि 
या प्रथापासून विस्तारत गेलेल्या व रघुनाध-शिरोमणि, मथुरानाथ, 
जगदीश, गदाधर या नव्यनैेयायिकानी पूरणेत्वास नेेल्या आकारिक 
तकंपद्धतीचे प्रारभिक स्वरूप महाविद्यानूमानामध्ये दृष्टोत्पत्तीस येते. 
श्रीहपनि ˆ खडन-खडखाद्य ' या खडनप्रधान अशा आपल्या वेदान्ता- ' 
वरील ्रथात्त, तसेच त्याच्यानतरच्या चित्युखाचार्यानीहि आपल्या 
“ तत््वप्रदीपिका " या ग्रंांत खडन करण्यासाठी कुलार्काच्या तर्काचा 


कुलाकैपंडित . 
निर्देश केठेला दिसून येतो अमलानद ( वेदान्तकल्पतर ), आनदज्ञान 
( तकंसंग्रह ) व वेकट या दुय्यम दर्जाच्या वेदान्त्यांनीटि कुलार्काची 
दखल घेतली आहे, पण गगेशोपाध्याय, रघुनाथ-शिरोमणि इत्यादि 
नव्यनैयायिक पडितानी “ समानधर्मा ' असूनहि कुलार्काचा उल्लेख 
का केला नाही हे सागता येत नाही 


ही अनुमाने ' दशश्लोकमहाविदयासू्र ' या आपल्या ग्रथात कुलाकनि 
उपस्थित केली आदेत. पुरुपोत्तमवन आणि पूरणप्रज्ञ या पडितांनी 
या ग्रथावर व्याख्या लिदिल्या आहेत या ग्र॑थाच्या धर्तीवरच  मान- 
मनोहर ' व ' प्रमाणमजरी ' या ग्रथाचीहि रचना करण्यात आरी आहे. 


वक्तानुमान ` महाविद्यानुमानाना वक्रानुमान म्हणजे अनुमान- 
प्रमाणाचा विशिष्ट प्रकारे उपयोग करून हवे असलेले प्रमेय सिद्ध 
करण्याची पद्धत असेहि म्हणतात्त या पद्धतीचा विरेप हा की, तिच्या- 
पासून प्राप्त ज्ञालेला निष्कपं प्रतिकूल अनुमानाच्याद्रारे खोडून काठता 
येत नाही. कोणतेहि अन्वय किवा व्यतिरेक-व्याप्तीवर आधारलेलं 
अनुमान, हेतु व साध्य याच्या, किवा साध्यावा अभाव व हितुचा अभाव 
याच्या व्याप्तिरूपसंवधावर आधारलेठे असते, पण॒ केवलान्वयी 
अनुमान केवट अन्वय-व्याप्तीवरच आधारलेले असते व त्यामुे या 
अनुमानांतील साध्य व हेतु ही दोन्दी विश्वव्यापी धमं असतात 
उदा.- ' ही वस्तु ज्ञेय आहे, कारण ती शब्ट-वाच्य आहे." या अनु- 
मानातले साध्य व हेतु हे सवव्यापी असे धमे आहेत. या अनुमान-प्रकाराचा 
कुलाकनि विशिष्ट प्रकारे जो उपयोग करून घेतला रै, त्याचे एक 
मासकेवारईक उदाहरण म्हणून मीमासकांच्या शब्दनित्यत्वसिदढान्ताच्या 
खडना्थं त्याने उपस्थित केलेले अनुमान निदे शिण्याजोगे आहे. या 
अनुमानांत शब्दाचे अनित्यत्व सरस प्रस्थापित करण्यात आलेले 
नाही; तरीपण शब्दानित्यत्व स्वीकारत्याशिवाय या अनुमानाच साध्य 
सिद्ध ्ञात्याचे स्वीकारता येत नाही. कुलाकचिं मूढ अनुमान असे 
आहे : * आत्मा हा णब्दाहून वेगढ्छचा सर्वे, नित्य व अनित्य पदार्थाच्या 
गुणाणी किवा धर्माणी सवद्ध असूनहि एका अनित्य गुणाशी सवद्धे 
आहे, कारण तो प्रमेय आहे ' या अनुमानाच साध्य सिद्ध मानल्यास 
त्यावरून आत्म्याचा अनित्य शब्दाशी काहीतरी संवध आहे ही गोष्ट 
आपोभाप निष्कृष्ट होते व त्यावरून शब्द हा अनित्यच असला पाहिजे 
हा निप्कपं अनायासे आपल्या पदरात पडतो. 


संद्भ-ग्रंय : भदटवादीद्र : महाविद्याविडंवनम्‌, आनदपूणं ~ भुवन- 
सुदरसूरिकृत टीकाभ्या समन्वितम्‌ तथा कुलाकंपण्डितविरचिता 
दश्लोको विवरणरिप्पणसमेता, सपा. मं. रा तेटंग ( वडोदे,१९२०)} . 


नारायणल्ास्तरी द्रविड 


कुदङकुदाचायं : दक्षिणेतील जैन धरमच् परपरेत कूद- 
कुदचि स्थान अपूर्वे असेच आहे. शिलाल्खांवरू्न ते समंतभद्र आणि 
उमास्वाति छयाना पूर्ववर्ती आहेत सि. स. च्या आरंभी एक-दोन शतकात 
ते होऊन गेले असावेत असे वाटते. आज उपलब्ध असलेले त्याचे मुस्य 
ग्रंथ म्हणजे पचास्तिकाय, प्रवचनसार व समयगप्राभृत. उपलब्ध असले 
त्याचें लिखाण प्राकृत भापेतच आहे. त्या भापेला विद्टानानी “जन 
शौरसेनी' म्दणून नाव दिलेले आहे. त्यांची केखनशैी आगमिक 
व आध्यात्मिक पद्धतीची आहे. जेन धर्मातील पाच अस्तिकाय, सहा 


१९४ 


रृपष्णमूर्ति, जे. 


द्रव्ये व सात तत्वे इत्यादी वर्णन त्याच्या ग्र॑थात मिते. प्रवचन- 
सारातीच तिसन्या भागात मुनिधमचि वर्णन हे; परंतु पहिले दोन 
भाग तात्विक चर्चेच्या दृष्टीने महत्वपूर्णं आहेत. यात सर्व्नाच्या 
अतीद्रिय ज्ञानाचे समर्थन केले आहे, व जञेयभूत द्रव्य, गृण, पययिाची 
अत्यंत स्पष्ट' व विश्छेयणात्मक चर्चा केली आहे. स्याद्रादाचे ( सप्त- 
भगीचे ) वर्णन विस्ताराने केले आहे; त्याचा ^ समयतार ' हा एकं 
श्रेष्ठ आध्यात्मिक ग्रथ आहे; आणि विपयाचे निरूपण विेपेकरू्न 
निश्चयनावर भर देडन केले आहे निश्चय व व्यवहार या दोन्ही नयाचं 
नियोजन ठे कुंदकुदाचायचि खासन वैशिष्टयच आहे समयप्राभृत द्या 
ग्रथात आत्म्याखा सरवेथा अकर्ता मानणाग्या सांख्य मताचा त्यानी 
निपेध केला आहे तसेच आत्म्याला परद्रव्याचा कर्ता मानणाय्या मत- 
प्रणारीचाहि निपेध केला आहे कूदकुदाचार्यानी केलेली आत्ममीमासा 
विशेष लक्ञात षेण्यासारखी आद. त्यांच्या (नियमसार * ह्या ग्रथात 
आत्म्याचे ज्ञान व॒दर्णन दोन्दीहि स्व-परप्रकाणक आहेत. दर्शनाल 
स्व-प्रकाणक वा ज्ञानाला परप्रकाशके मानभे उचित नसून केवलीचे 
दशन व ज्ञान ' करमेण ' नसून ' युगपत्‌ " आदे - ह्या गोपष्टीची च्चा 
ताकरिक पद्धतीने केटी आहे. त्याच्या ग्र॑वाच्या भाधाराने अमतचद्र 
ल्याने आध्यात्मिकं विचारांची एक भव्य प्रणारीच वनविी आहे 


संवभ-ग्रंय : जोहरापूरकर, वि. सपा. विश्वतत्त्वप्रकाश 
( सोलापूर, १९६४ ) ; जन, ही. : भारतीय सस्छतिमे जैन धम॑का 
योगदान ( भोपाढ, १९६२ ). 


आ. ने. उपाध्ये 


रुष्णमूर्ति, जे. : तत्त्वज्ञान है जीवनाकरिता : सृष्टीचे 
दृ ्यस्वरूप हेच अंतिम सत्य आहे, की तिच्यामागे एखादे मूर्त्त 
किवा एखादी सुप्तशक्ति आपले प्रभावी कार्यं करीत आहे ? त्याच 
प्रमाणे मानवी जीवन अर्थशून्य आद, कौ त्याच्यामागे काही गूढ दतु 
किवा त्याच्यापुदढे अंतिम ध्येय असणे णक्य आहे ? हूं व यांच्या अनुपगाने 
उत्पन्न होणान्या अनेक प्रग्नांचा ऊहापोह करून त्यांवरील आपल्या 
मतांची व्यवस्थित मांडणी करणे याला तत्त्वज्ञान" ही साधारणपणे 
संज्ञा दिखी जते. या दृष्टीने कृष्णमूर्तीच्या शिकवणील तत्त्वज्ञान" 
म्हणता येणार नाही. जीवनाचे व्यावहारिक प्रश्न त्यांना अधिक ज॒वठते 
वाटतात. आपले सध्याचे वैयक्तिक व सामाजिक जीवन संघं, रूक्षता 
व नैराश्य यानी भरलेले आहे. संघपं तर पराकोटीला गेत आहेत; व 
मानवाची संस्कृति नब्दै तर मानवाचे अस्तित्वदेखीर धोक्यांत आके 
आहे. या जीवनातील समस्या जगाच्या एखाद्या विश्षिष्ट भागात 
मर्यादित नसून जगभर पसरत्या आहेत. संपन्न देश, पुटारलेले देश, 
स्वतत्र देए हेदेखीर या समस्याच्या जाचांतरन सुटके नाहीत. या समस्या 
व त्यामुके आलेली विपण्णता पूणेपणे अनावश्यक भहेत. त्यासेरीज 
जीवन जगणे प्रत्येक व्यक्तीला व म्हणूनच समाजाला शक्य आहे 
असे कृष्णमूर्तचि मत आहे संपू्णे जीवन जगण्याच्या आड कोणत्या 
गोप्टी येतात ? विशेपेकरून नकठत किवा भज्ञानामुरे काही गोष्टीचे 
आपण अवास्तव स्तोम माजवतो व त्यामुठे सपूर्णं जीवनासं पोपक 
अशा गोप्टीकडे पूर्णपणे दुर्टक्ष करतो, याच आपण ज्ञान करून घेतले 
पाहिजे. हे आपले पहिले करतंव्य, किवहुना एकमेव कतेव्य आहे. या 
ज्ञानाचा आपल्या जीवनाशी निकट संवंध असल्यामुटे ते ज्ञान पीक 


कृष्णमूर्ति, जे. 


ज्ञानाप्रमाणे वरवरवे राहणार नाही व त्यावदृक आपणाला एक- 
प्रकारची आपुलकी वाटेल. जें ज्ञान आपणांमध्ये अशा तर्हेने विवतें 
तच खरे ज्ञान. ज्ञान बिवले याची साक्ष म्हणजे आपले मानसिक परिवतेन 
होऊन आपण संपूण जीवन जगू लागलो, हीच संपूण जीवन जगण्यास 
मदत होत असे तरच त्याला तत्त्वज्ञान म्हणता येईल इतर सवे निवक 
काथ्याकूट होय. 


तत्वज्ञान जीवनाकरिता आदे, जीवन तत्त्वज्ञानाकरिता नाही, 


है सहज पटण्यासारखें सत्य नजरेस आल्यावरोवर मनाला एक तब्हेचाः 


हादरा वसतो. वैचारिक सत्ये पद्धतशीर मांडणे एवढेच तत्त्वज्ञानाचे 
काय नसून त्याची मुदे जीवनांत किती खोक गेखी आहेत हँ अपण 
पाहूं लागतो. सुष्टीतील घडामोडी म्हणजे एक प्रचंड प्रयोगशाक्रा आटे; 
आणि प्रत्येक व्यक्तीला सत्याचा नवीन आविष्कार सापडणे शक्य आहे; 
व या दृष्टीने सत्यसंशोधन केले पाहिजे असे प्रत्येकास वाटूं लागते. 
तत्त्वज्ञान म्दणजे “ तत्‌ "चे ज्ञान, तत्‌ ह सवव्यापी असलत्यामूे “ तत्‌ चे 
ज्ञान सर्वाना खुले असे पाहिजे कृष्णमूर्तीची शिकवणूक फवत निवडक 
लोकांकरिता नाही. त्याला पूर्वाभ्यास, विलक्षण बुद्धिमत्ता किंवा 

जन्मजात वैराग्य वगैरेची जरुरी नाही. मापे चुकतें कोठे हँ दाखवून 
दिल्यानंतर ते समजण्याइतकी वुद्धि असली तर पुरे. आपल्या मनाची 
ठेवण अणी आहे की, ते अधंसत्यच ग्रहण करूं शकेल. हा सिद्धान्त 
कृष्णमूति सर्वाना साध्या शब्दात, साधी उदाहरणे घेऊन पटवून देतात; 
व संपूण सत्य समजण्याकरिता गुप्त णक्तीची कास धरावी लागत नाही 
तर ते समज शकणारी शक्ति मनामध्ये असतेच, ती गुप्त नसून मनाच्या 
राखीव शक्तीच्या प्रकारची असते. 


जीवनांतील समस्यांचें मूठ मनावद्लच्या अन्ञानांत : तात्त्विकतेचें 
आपणांस वावडं आहे असें कृष्णमूति म्हणतात; परंतु आपके तत्त्वज्ञानं 
असर्णे-नस्े हँ स्वत.च्या मर्जीवर अवेकवरून नसते. विज्ञानाला तत्त्वज्ञान 
नको असले तरी तें निराठा आकार घेऊन त्याना चिकटतेच. तत्वज्ञान 
नाहीच असें म्हण्णे हेहि एक ततत्वज्ञानच होय. मनाला पटणारे 
सिद्धान्त, त्यामागे असलेली विचारसरणौ व तिची पाभ्वेभूमि यांचा 
एकत्ते विचार करणे म्हणजे त्या व्यक्तीचें तत्त्वज्ञान वनते. कृष्णभूति 
स्वत. ह्या पद्धतीने विचार करीत नसत्याने अशी एक अडचण उत्पन्न 
होते की, निरनिराठे अभ्यासक त्याच्या तत्तवज्ञानाच्या निरनिराठ्या 
पैलूवर भर देतात. ही अडचण लक्षांत घेऊनच त्यांच्या तत्त्वज्ञानाकडे 
आपण पाहिले पाहिजे. 


जीवनाच्या समस्या स्वे जगभर पसरल्या आहेत कोणताहि देश, 
धर्म, वंश त्यातून वगलठकठेला नाही. श्रीमंती, बुद्धिमत्ता, राज्यपद्धती 
वगैरेच्या फरकामूठे समस्यामध्ये काही फरक होत नाही. समस्या 
सर्वव्यापी असल्यामृक त्यांचे कारणदहि तित्तकेच सर्वव्यापी असले पाहिजे. 
ते कारण दुसरे कोणते नमून कृष्णमूर्तीच्या मते मानवी मनावदल्चें 
आपके अज्ञान हें होय. म्हणून ' सत्यज्ञान पाहिजे असे तर आपणास 
आत्मज्ञान केरून घेतले पाहिजे. आत्मज्ञान म्हणजे कोणत्या अनागम्य, 
अनाकलनीय आत्म्यांचे ज्ञान नसून आपण नेहमी वापरतो त्या मनाचे 
ज्ञान होय. ज्या मनाच्या कार्यपडधतीत काही मूलभूत .दोप आहेत त्ते 
आपण नकठत उपयोगात आणतो व त्यामुदेच आपल्या सर्वं समस्या 
उत्पन्न होतात, हे कष्णमूति दाखवितात याचे सम्यक्‌ ज्ञान ज्ञाल्यानेच 
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समस्या नाहीशा होतात व मनाच्या उपकारक शक्ति उदय पावतात; 
आणि त्यामुदे संपूणं जीवन जगण आपणांस शक्य होते, अशी एकदर 
कृष्णमूर्तीची वैचारिकं भूमिका आहे. 


मनाचे मूलभूत दोन दोष - मनाचे मूलभूत दोप दोन आहेत. त्यां मुखे 
कधी स्वतंत्रपर्णे, पण वहुतांशौ एकमेकांशी संलग्न होऊन जीवनांत 
समस्या उत्पन्न होत असतात पहिल दोप म्हणजे आपले मन पूर्व 
संस्कारांनी म्हणजेच पूर्व॑स्मृतीनी वद्ध होते. ही बद्धता वाह्यमनांतच 
जारी असती तर बाह्यमनाला ती जारी आहे किवा होत आह याची 
जाणीव ज्ञाटी असती व तिजपासून आपण सावध राहिलों असतो; 
परंतु ही बद्धता खोल अंतर्मनांत निर्माण होते. अंतमेनांतील व्यापार 
वाह्य मनाला समजत नसतात, त्याचे समस्यारूपी परिणाम जाणवतात;. 
परंतु ते परिणाम पूर्वं संस्कारापासून ज्ञाले आदैत याची जाणीव नसते. 
उकट, ती मनाची सहजस्थिति किवा सहजावस्था आहे असेच आपणांस 
वाटते. उदा.- आपला देश, धर्म, पेहूराव, भापा यांवदुल्चा 
आपला अभिमान व दुसयांवद्‌ल गैरसमज, विपर्यास, देष समाजात 
सवत्र पसरले आहेत, व ते तसे पसरावयाचेच असे आपण मानतो. 
कृष्णमूर्तीच्या मते ते एक ना अनेक वपचि, अनेक पिढयाचे आपल्या 
अतर्मनावर आपणांस न कटठत ज्ञाढेत्या संस्कारांचे परिपाके होत. 
याचप्रमाणे कामक्रोधादि पड्रिपु हेहि याच रीतीने मानवी अंतमेनावर 
्ञालेले परिणाम आहेत. हे व दुसन्या अनेक समस्या पूवंसंस्कारांमुे 
उत्पन्न होतात हँ कृष्णमूति दाखवितात. या समस्यांची काही ठठक 
उदाहरणे पुढे दिलेली आढक्तील. 


आपल्या मनाचा दुसरा धमं म्हणजे अंत.करणांतीर भावांचा किवा 
भावनाचा संभार जशाचा तसा न नांदवितां त्याला आकार देऊन 
त्याला वाचा फोडण्याची मनाची प्रवृत्ति असते. मनांत जें जे स्फुें - 
उदा.~ आनंदाच्या लहरी, दु-खाची क्ल, नावीन्यपूणं कल्पनेची 
स्फूति - त्याला रूप व नाम देण्याची धडपड असते. ज्या सृष्टीची मन 
दखल घेते ती नामरूपात्मक सृष्टि होय. एखादे काव्य किवा मायन 
एेकताना किवा एखादे नाटक किवा सृष्टीच्या देखाव्याणी समरस 
असतांना मनात जो भाव उत्पन्न होतो त्याचें संपूणं वर्णन करणे अशक्य 
आहे आकार व नाम देण्याने त्या भावाचे काही अंश किवा पडदे आपणांस 
कढठतात. ते एकत्र केल्याने सपूर्णं भावाचें दर्शन होत नाही. संपूण भाव 
पणं मनानेच ग्रहण केलेला असतो. नामरूपात्मक मन अर्धंसत्यांतच 
वावरत असते; आणि पूणं सत्या ते पारखे होते, हा मनाचा दोष आहे. 
या दोपामुद्े मापल्या समस्या निर्माण होतात व पहिल्या दोषामृके 
त्या नकठ्त दृढ होतात. जर वस्तु, व्यक्ति किवा प्रसंग याच आपणास 
रूप व्‌ नाम न देतां संपुणंतया आकलन ज्ञां अस्ते; व वर्णन करून 
अर्धसत्ये निर्माण करण्याची जरुरी पडली नसती, तर समस्या निर्माण 
जात्या नसत्या व आपण वद्ध ज्ञाखो नस्तो. अशा काही प्रमुख समस्याची 
उपपत्ति खारी दिली आहे. 


काही प्रमुख समस्या : १. तुना ददे ~ मूल्ये ~ श्रीमंत- 
गरीव, सुंदरकुरूप, वुद्धिमान्‌-मद्रु वगैरे ददे अधं-सत्य-भस्न मनाचीं 
चयोतके आहेत. सपूरणं आकलनामध्ये तुलनेला वावच नसतो. सृष्टीचा 
एकच पैलू निवडला, समग्राचे भाग पाडठे की, इतर वैलूबरोवर तुलना 
करण्याचा मोह होतो. तुलना केत्याखेरीज जगणे कसे शक्य आहे असे 
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वाट लागते तुलनात्मक चांगले-वाईट, सुख-दुख या सनेन दे व त्यावर 
आधारलेली मूल्ये उत्पन्न होतात मूत्याशिवाय करमत नाही. मूल्यांचे 
नव तत््वनान शोधू लागतो. याचे कारण अधंमनाने केलेले संस्कार 
नकढत दृढ ज्ञाकेठे असतात, आणि त्यानी आपण वद्ध ज्ञालेलो असतो 
मूल्यांच्या आधारे आपण स्पर्धा, चढामोढ, मत्सर, टेप, सघपै, युद्धे 
यांच्या आहारी जातौ. 


२. वासना, इच्छा, आहो त्याहून निराठे होण्याची प्रवृत्ति, ध्येये, 
महत्वाकाक्ना सपुणं आकलन - जसे असते तशाचे होते. अधे- 
सत्याच्या आहारी मन गेले की, सपूणं आकलनापासुन च्युत ज्ाल्यामुदधे 
व आपण च्युत ज्ञालो हे न समजल्यामुढे मन हवालदिर होते दुसरे 
काहीतरी मिढवावे अशी हरहर लागते ते मिठाले तरी अस्वस्थता 
नाहीषी होत नाही, व आणखी तिसम्याची हाव उत्पन्न होते ध्येये, 
महत््वाकाक्षा, प्रौढी, निराशा याचा जन्म अधंमनातून होतो. 


३. कार्वद्ता म्हणजेच भूतभविप्यावर अवास्तव भर, वते- 
मानाची उपेक्षा अर्धमन पूर्वस्मृतीनी वद्धे असल्यामुके भूतकालाकडे 
धावेते खरे म्हटले तर भविप्य हँ अनाकलनीय आहे, परंतु मागील 
अनुभवाच्या आधारे हरलेले ~ म्हणजेच कालाचा मागचा ज्लोत पु 
करून दिसलेले ~ भूतावर आधारलेले - भविप्य तेवटेच अधेमनाला 
माहीत असते. भूतकालांत उगम पावून वर्तमानातून भविष्याकडे 
चाललेला हा कालप्रवाह अर्धमनाला समत असतो. या प्रवाहाचे भूत- 
भविष्य भाग त्या मानाने स्थिर असल्याने अधेमन त्यामध्ये रमते, 
वर्तमान अस्थिर असल्यामृे त्यावर नजर ठरत नाही. यामे भूत व 
भविप्य याचे वाटप करणारा वर्तमान हा एक विदु आहे असें अधंमन 
मानते याच्या उट संपूणं मन वतंमानावर स्थिर राहते भूतकाल 
नष्ट ्ञाल्यामुटे व भविष्य अनाकलनीय असल्यामुदे ते संपूर्णं मनातून 
उतरतात भूतकालाची ओढ असल्यामृठे अधंमनाला जीवन वुरसे,' 
कंटाछवाणे, नीरस वाटते; म्हणून भविष्यकाठाची ध्येये डोठयापुे 
ठेवून, ध्येयाविरुद्ध चाललेल्या वतंमानव्तंनाकडे कानाडोठा करून 
स्वत.ची फसवणूक करीत असते पूणं मनाला या समस्या नसतातच. 
भूत-भविप्यरहित, नवनवोन्मीलित, सजनशील वतंमानात ते रमते, 
राहते. 


~ ४ अह-ची निमिति ` अध॑मनाच्या पकडीचे दृढीकरण वर 
वणेन केल्याप्रमाणे नेहमी व्तमानात राहणाग्या मनाच्या संवित्तीमध्ये 
दरष्टा-दृश्य, ज्ञाता-ज्ञेय, अनूभविता-अनुभव असा भेद ज्ञाठेला नसतो. 
अर्धं-मनाने या सवित्तीची दखल घेतल्यावरोवर हे भेद निर्माण ञ्ञाले; 
व हे भेद आपण उत्पन्न केले नसून वस्तुनिष्ठ आदैत, असे आपले मन 


मानते. ज्ञात्याशिवाय ज्ञान कसे होऊ शकेल ? असे श्रोते कृष्णमूर्तीना - 


विचारतात. ज्ञान कादून टाकल्यानतर ज्ञाता कोठे राहतो ? असा 
कृष्णमूति उलट प्रश्न करतात. मनात सतत चार्णाव्या संकल्पनाच्या 
अखंड प्रवाहाचे आकलन अधंमनाला होत नाही. काहीतरी स्थिर वस्तु 
पाहिजे, स्थिर आश्रयस्थान पाहिजे असे आपल्या हव्या मनाला 
वाद्‌ लागते. पूर्वीचि अनुभव एकवटून त्यालाच * अहं म्द्णू लागतो, व 
अटेला पुडढच्या अनुभवाणी जोडून देतो. याप्रमाणे वाढते अनुभव म्हणजे 
वाढता अहं म्हणजेच वाढते अनुभव असा वाठत्या श्रेणीने अहंचा विकास 
होतो. अह्‌ ~ असा निर्माण ्ञाला की, तो अर्धमनांत सर्वश्रेष्ठ जागा 


॥ 
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पटकावतो तुरना - स्पर्धा माक््याशी, मत्ये - ' मौ ' ठरवीन ती. 
दिक्कालाचा मानदंड -'मी' अशा रीतीने "मी मनाचा अनभिपिक्त 
राजा बनतो वस्तुतः ' अहं " हा एक विनवुडाचाच इमला आह 


५ भीति, असहायता, सुरसेची हाव, संचय, छोभ, ओआथिक 
चढाओोढ, युद्ध, अधंत्वाची जाणीव, अस्थिर वतमान व अज्ञात भविष्यकाल 
या सवं कारणामूकर अधे-मन भीतीत वावरत भसत. स्थिरेच्या शोधात 
भूतकाल, कारणमीमासा, भूतकालचे संदभं, वोधिव निस्मनियम, 
स्थिर ज्ञाता या सर्वाची मन कास धरते. सस्था, पुढारी, गुर, धरमेग्रथ, 
परपरा यांचा आश्रय वेते. सुरक्षितता पक्की करण्याकरिता, ्र्यसचथ, 
जमीनजुमला, मान-मरातव वैरेचा ^ मह "मध्ये समावेश होतो 
इतके सवं करूनहि सुरक्षितता मिढत नाही ती नाहीच अ्ध-मनावी 
सुरक्षित होण्याची धडपड व्यथं असुनहि थावत नाही. 


समस्यांची ही छांवलचक यादी पाहून मनावरचा विश्वास, नाहीसा 
होतो. ज्या दोपांमुदठे या समस्या उत्पन्न ज्ञाल्या ते मूलभूत दोप आहत. 
अर्धंमनाच्या प्रयत्नाने त्या दूर हणे अशक्य आटे. अधिक प्रयत केने 
तर समस्यांमध्ये मन अधिक गुंतते सामाजिक, राजकीय, शेक्षणिक, 
नैतिक सुधारणांना फारच थोड़े यश आले आहे एकीकडे प्रभ्न सुटेसे 
वाटतात तो दुसरीकडे विकट होतात. दोन-चार पावके पुढे गेलो आहो, 
त्यावदृल अवास्तव फुशारकी मारतो. जी काही प्रगति ्ञाटी आरै, 
ती वरवरची, पृष्ठभागापुरती. समस्यांचे वीज आत तसेच राहिलेले 
असते कष्णमूर्तीच्या मते संपूणं कांति, हूदयपरिवर्तेन ्ात्याेरीज 
नसत्या परिस्थितीत वद करून हे विकट प्रश्न सुटणार नाहीत 


बद्ध मनाकडे साक्लित्वाने पाह . वद्ध असलेले अर्ध-मन अरध- 
मनामध्ये काति करू शकत नाही. पूणं मनाकडे धाव घ्यावी असे 
साहजिकच वाटते; परंतु पुणे मन आपल्या दृष्टीआड ज्ञालेले आहे 
दृष्टिपथांत आणण्याचा प्रयत्ने करणे म्हणजेच त्याला नामरूप देणे, 
म्हणजेच त्याच्या संपूणेत्वाचा नाश करणे होय मग काय करावयाचे ? 
कृष्णमूर्तीचि यावर उत्तर : काही करावयाचे नाही. करूं लागलो 
की उसणारच. वद्ध अधं-मनाचे व्यापार - जसे चाले आहेत तसे - 
साक्षित्वाने नजरेपुढे ठेवावेत. वद्ध मनाकडे साक्षित्वाने पाह्णे यामध्ये 
अनेक गोप्टीचा समावेश होतो. एकतर मनात चाललेल्या तपशिलाकडे 
आपण विहंगम रीतीने, अधिक विशाल दृष्टीने पाहू लागतो त्स्ततेगूे 
होत असछेल्या शक्तीच्या हानीखा आपण आदा धाठतो. अहनिष्ठ 
मनाच्या व्यापारांकडे आपण वस्तुनिष्ठ रीतीने पाहू लागतो. जण्‌ 
भोवग्यात सापडलेल्या मनाला मनाचा एखादा राखीव भाग हात देत 
आहे असा भास होतो. साक्षित्वाने वघताना राखीव मन वद्ध मनाच्या 
आहारी जाऊ नये याची काठजी घेतरी पाहिजे. बद्ध मन वाईट 
आहे अशी निदा करणे, तें नाहीसे व्हावे अशी इच्छा धरणे, मुक्त मनाचे 
काल्पनिक चित्र उभारणे व ते साध्य करण्याचा प्रयत्न करणे हे सर्वं 
टाठले पाहिजे. नुसत्या निविकार मनाने मनाच्या व्यापारांकडे पाहिल्यास 
ते व्यापार व त्यामुके उत्पन्न ्ञारेल्या समस्या विरून जातात मनाची 
खठवट नाहीशी होऊन मन णातत होते, मनाची राखीव शक्ति व दृष्टि 
वाढते; आणि ते सत्याची ओढख करून घेण्यास अधिक समर्थं व 
कार्यक्षम वनते. कृष्णमूर्तीच्या तत्त्वज्ञानाचा हा गाभा होय. साभित्वाने 
हे कसे होते याचे दिग्दशेन खाली केले भाहे. 
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समस्या विर्न जाण्याला साक्षित्वाने काहीहि प्रत्यवाय येत 
नाही; कारण साक्षित्व हे अर्ध-मनाच्या सवं व्यापारापासून अलिप्त 
असते. ते तुलना-स्पर्धा-करीत नाही. आहे या स्थितीत वदल करण्याची 
इच्छा धरीत नाही साक्षित्वं वर्तमानांतच असते. साक्षित्वं अह-णी 
निगडित नसते या कारणांमुे अधेमनाला जे जे आधार मिटतात, 
ते ते काटून टाकल्यामुे समस्या निराधार होतात उलट, समस्यांचा जोश 
नाहीसा ्ञाल्यामुये खठवटलेले मन शांत होते. ही शाति मृतशाति 
नसून जिवंत कायेक्षम शाति असते. 


साक्षित्वाचा जो आपणांस प्रभाव दिसतो, त्याचे मुख्य कारण 
म्हणजे साक्षित्वाचें पूणं मनाशी साम्य व निकटचे नाते असते. पूणे 
मनाची पंचार्ईत ही आहे की, त्याला आकार किवा नांव देतां येत नाही. 
त्याचें ज्ञान आपणांस अभावात्मकतेनेच मिठ्ते. अधं-मनाचे जे गुणधम 
आहेत ते पूर्णं मनांत नसतात है खास साक्षित्वामध्येहि ते नसतात. 
त्यामके साक्षित्व हे पू्णं-मन व अरध-मन यांमधील दुव्याचे काम करते 


समस्यांचे घटक अन्तर्मनांत . पूर्वस्मृति किवा पूवेसंस्कार हे 
समस्यांचे घटक आहेत, त्यांमुढे किवा त्या कारणाने समस्या ज्ञाल्या 
असें म्हणण्याच्याएेवजी, त्या घटकाचं अस्तित्व म्हणजेच समस्या हे 
म्हणणे अधिक सयुक्तिक होईल. समस्याचें कारण समस्यां च्या वाहैर 
नसून समस्यां मध्येच असते - हे घटक आपणांस दिसत नाहीत, याचे 
कारण ते घटक अंतर्मनांत असतात; व वाह्य मन जागेपणी ते दडपून 
टाकीत असते. ह दडपण ज्ञोपेत नाहीसे ज्ञाल्यामुे अंतमेन स्वघ्ररूपाने 
वाहैर पडते असे मानसशास्त्रज्न सांगतात. साक्षित्वाचें कायं या 
प्रकारचे म्दणजे दडपण कादून टाकण्याच असते. यामे समस्यांचे 
घटक अंतमेनातून वर॒ येऊन उघडे पडतात; व॒ समस्यांचं स्वरूप 
आपणांस दिसते. 


समस्या विरतात याचा अथं त्यांचे शरीर-मनांतून उच्चाटन 
होते असा नसून त्या हतप्रभ होतात त्यांचे घटक असोत विचारे; परंतु 
त्यांचा आपल्या मनावरीर पगडा नाहीसा होतो. घटक चलत्‌-चित्रपटा- 
प्रमाणे येतात व जातात, त्यामुे आपल्या मनात चरूविचर किवा 
खढवठ होत नाही. मनाची सहजावस्था जी शांति ती ढठ्त नाही; व 
ते अधिक कार्यक्षम वनते. या स्थितीला साक्षित्व साय देते. 


` साक्षित्वामु्े घडून येणारे फरक : समस्या किवा पूवस्मृतिरूप 
घटक विरतात म्हणजे त्याच काय होते? घटक असतातच; पण त्यांमूढे 
काही श्रम उत्पन्न ्ञालेके असतात त्यांचा निरास होतो. अर्ध-मन 
स्वत.मध्ये पणेपणे  गुंगले असता पू्वस्मृतीनी वेढले्े तेवटेच जग 
त्याला दिसते. “ नान्यदस्तीतिवादिनः ' च्या पंक्तीत ते आपणास 
नेऊन सोडते. त्यामुे राग, खोभ वैरेनी पद्ाडलेत्या मनुष्यास दुसरे 
काहीच दिसत नाही साक्षित्वामृटे फरक होतो तो हा की, इतरत्र 
निराके जग आहे, याची जाणीव होते, दृष्टि विशाल होते. दुसरी गोष्ट 
म्हणजे अधं-मन चागले-वाईट या द्रात गुतल्यामुदे चागल्या गोष्टी 
चालू राहाव्यात व वाईट टाकून याव्यात अशी त्याची प्रवृत्ति असते. 
साक्षित्वामुच्छे या दोन्दी प्रवृत्ति नाहीणा होतात; व जग आहे तसं 
पाहतो म्हणून राग, लोभ वगैरे समस्यांचा पगडा कमी होतो. तिसरे; 
अहु - हा कोणी स्वत.छा शिष्ट समजणारा व सृष्टीच्या वाहेर राहून 
तिचे मूल्यमापन करणारा; व सृष्टीवर मात करणारा प्राणी नसून 
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सृष्टीचाच एक घटक आहे अशी जाणीव होते; आणि आपणात नख्रपणा 
उत्पन्न होतो. साक्षित्वामूे आपणांस पूणं मनाची आठवण होते अधं- 
मन निवलठ्ले की, आपण "अधं ` आहोत ही जाणीव होति, व ही जाणीव 
म्हणजेच पूणत्वाची आठ्वण होय. अर्धात गृतछेले मन अधे-मन राहू 
शकते; पण अधं आहो याची जाणीव ज्ञाली की तें अर्धं रहं शकत नाही. 
साक्षित्व व पूर्णं मन यांमध्ये साम्य असल्यानेहि पू्णत्वाची आठवण 
होते. शिवाय पूर्णं मन काही परके नाही. तें आपणांमध्ये होतेच; परंतु 
पूवैसंस्कारानी त्यावर आवरण घातल्यामुके ते प्रकाशूं शकत नन्दते 
एवढेच. साक्षित्वामुके हँ आवरण फिके पडले म्हणून पूणे मनाचे रवि- 
किरण आपर्णांपर्यत येऊं शकतात. 


अनिर्वचनीय शांति, संपुर्णता आणि स्वातंत्र्य ` सपुणं मनाला नामरूप 
देतां येत नाही त्यामु्े त्याचे वर्णन करणें अशक्य आहे. ते आपणांस 
परके नाही ; व आपल्या जीवनांत ते स्फुरति असते जीवनांतीठ आनंदी 
स्थे त्याच मनाची फठे असू शकतील; पण ती मनाला नकटठढत चाटून 
जात असतील; आणि तीहि स्मृतीचा डाग मागे न ठेवतां. साक्षित्वाने 
पूणं मनाकडे लक्ष वेधल्यानंतर त्यावदल्चँ आपले कुत्रुहल वाढते. 
त्याचा तिरक्या दृष्टीने स्वाद घेऊ कतो मिटे तेब्हा स्वाद ध्यावयाचा 
असतो. स्वाद पकड्न ठेवणे, अधाशासारखे त्याची वाढ करू पाहणे, 
त्याच्या आल्वणी उकरून काढणे, त्यांना पुन्हा आण्‌ पाणे है स्वं 
प्रयत्न चुकीचे व निष्फक होत. 


त्यावैकी काहीचे वर्णन अभावात्मक करतां येईल. कलात्मक, काव्यमय 
वर्णनेदेखील दिशाभरल करू शकतीर अभावात्मक वणेनाची काही 
उदाहरणे अशी असतील : शाति इतकी पुणे ~ नैष्ठिकी - असते की 
साध्या दृष्टिक्षेपाने किवा विचारतरंगानेहि तिच्यांत भंग ्ञालेला वाटेल. 
संपूणता इतकी एकजिनसी असेल, की तिच्या भागाकडें किवा घटकाकड़ें 
लक्ष गे की ती नष्ट होईल स्वातंत्य इतके प्रखर असते की, परक्यां- 
कडून किवा परिस्थितीकडून तर राहोच; पण स्वत.च्या ध्येयाकड्नहि 
त्याला आना घाल्णे अशक्य वाटेल. प्रत्येक व्यक्ति इतकी अनन्य असे 
की, दोन व्यक्तीची तुलना करणेहि हास्यास्पद होईल. अहेतुक प्रेमभाव 
इतका विस्तृत असेल की, त्याा किचित्देखील मर्यादा घाल्णे अशक्य 
होईल. 
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केअड, $. : केषड, ई दा म्लास्गौ येये नीतिणास्त्राचा 
प्राध्यापक होता नंतर आक्स्फड येये वेंलिजोल कलिजच्या मास्टर- 
पदी त्याची नेमणूक ्ञाटी. एडवडं केजडं हा टी. एच. ग्रीन इतकाच 
प्रभावजाली होता. ह्या दोघाच्या िक्वणुकींतदेखीन वर्रेच साम्य होते. 

एडवडं केञडंचे सर्वात महत्त्वाच लिखाण म्हणजे “ए क्रिटिकल 
अकाउट आफ दि फिला स्फी ओंफ़ काट ' ( १८९७ } हे होय. ह्याचाच 
विस्तार मग पुदे त्याने क्रिटिकल फिलोंसफी आफ इमेन्युजल काट ह्या 
द्विंड ग्रंथांत केला आह तत्त्वज्ञानाच्या क्षेत्रात समीक्षा-ग्रय म्दणून 
हा ग्रथ अतिशय उच्च दर्जाचा आहे काटच्या समग्र छिखाणाचे; व 
काटवर जे जे काही समीक्षात्मक ग्रंथ लिदहिके गेले होते त्याचें काठजी- 
पूरव॑क परिणीलन करूनच केअडने हा ग्रंथ छिहिला आहे. काटच्या 
मनांत जे जे विचारं प्रामुख्याने वावरत होते त्याचें त्याने विवेचन केले 
आह इतकेच नन्हे परण त्याने ह्यापुढे जाऊन कांटच्या युक्तिवादावर 
मामिक टीका करून त्यांतून तकंशुद्ध पद्धतीचा अवछंव केला असता 
वैचारिक आदर्शवादाची प्रणारी माडता येऊ शकेल असेदेखील दाख- 
विण्याचा प्रयत्न केला आहे ह्यावरून हे स्पष्ट आहे की, केअडने काटची 
विचारसरणी जशीच्या तशी माडखी नसून तिच्यावर स्वतच्या 
मताचा मुलामा चढविण्याचादेखील प्रयत्न केला आदह. ह्याविपयी 
भ्रा पठन ह्याने जे उद्गार काढले आहेत त्यांत वरेच सत्य आहेस वाटते. 
तौ म्हणतो . “ मला माहीत आहे की, ह्या देशातील काटचे अत्यत 
नावाजलेले टीकाकार म्हणजे एडवडं केअडं व प्रा. प्रिचाडं द्यांनी 
निराचछाच मागं स्वीकारला आहे. तरी मास्या मते त्यानी एका ग्रथा- 
एेवजी जर दोन ग्रथ लिहिले असते तर वरे ज्ञाले असतें एकाति त्यांनी 
स्वत.चे तत्त्वज्ञान देऊन दुसन्यात काटचं तत्त्वज्ञान दिले असते तर 
आमच्यावर फार उपकार ्लाले असते ” 


‹ हेगेल ` ( १८८३ ) नामक छोटेलानी प्रयात हेगेल ह्या सुप्रसिद्ध 
जमन तत्त्वज्ञाच्या जीवनवृत्तान्तावर व ॒विचारप्रणाङीवर केजडने 
सहानुभूतिपूवेक फारच ह्य व विशद असे छिखाण केठे आहे ह्या ग्र॑यात 
काट व हेगेर ह्याचे तुलनात्मक अध्ययन करून त्याने असे दाखविके 
आहे कौ, हेगेलच्या हद्रविरोधी क्रियेच्या दुसन्या रप्प्यापासून म्हणजेच 
सारवत्तेपासून परिकल्पनेच्या तिसम्या व शेवटच्या टप्प्यापर्य॑त गेल्या- 
शिवाय काटच्या तत्त्वज्ञानाला परिपूणेता येणे शक्य नाही. दि इन्टो- 
ल्युशन ओंफ रिलिजनं (१८९३) ह्या मथक्याखारी केअडंने गिपफोडं 
व्याख्याने दिली होती या रथात धर्मभावनेच्या स्वभावाचा, विशेपे- 
करून सिश्चन धर्मात व्यक्त ्ालेल्या भावनेचा काठजीपूवेक अभ्यास 
केला आहे. केअडच्या मते धामिक भावनेचे मूलतत्त्व कोणा एका 
धर्मात सापडत नसून ते सवे धर्मामध्ये सापडते. हे धर्म, धर्मभावनेच्या 
विकासाचे टप्पे म्हणून समजले पाहिजेत. धर्मभावनेचे प्राणभूत तत्त्व 
मात्र निम्न धमपिक्षा सर्वोच्च धर्मामध्येच स्पष्टपणे आढठते; कारण 
वीजाचा गुण ओढखण्यासाठी आपल्याला अगोदर वुक्षाकडेच पाहावें 
लागते. धर्मभावनेचा विकास ही याच्निक क्रिया नसून ती खरीखुरी 
विकास-क्रिया आहे. द्यालाच दंदविरोधी क्रिया ( डायलेक्टिकल 
प्रोसेस } भसे म्हणतात. ज्या अर्थी धर्मभावना चैतन्यमय असते त्या 
अर्थी विपय, आत्मा व दोधांचा समन्वय असे तिच्यात तीन तोलघटक 
(मोमेटूस) असतात. ईश्वर हा विवेको जीवनाचा सर्वोच्च क्षण आहे; 
आणि म्हणन ईश्वरीय तत्त्व हँ अनुभवनिरपेक्ष असे तत्त्व आहे. 


१९८ केन उपनिषद्‌ 


, संवभं-परंय : केअड्च्या प्राचा उल्लेख केवांत आाच आहे, 
ना. चि. जोशी 


केन उपनिषद्‌ : या उपनिपदाची सुरुवातच केन" या 
पदामुद्े ज्ञाली आहे; व म्हगूनच ईशावास्य उपनिपदाप्रमाणेच पहिल्या 
पदामुक्रे याहि उवनिपदाचे नांव “ केनोपनिषद्‌ " असे पडले आह. 
“ ताक्वकारोपनिपद्‌ ' असे याचें दुसररेहि नांव आहे. 


आत्मा : प्रेरणाकरेः : रचनेच्या व विपयविवेचनाच्या दृष्टीने 
या उपनिषदाचे दोन स्वतत्र भाग दिसतात. पहित्यात ‹ केन ` शब्दान 
सुरुवात करून मनुप्याच्या इद्रियांच्या, मनाच्या क्रिया कोणामुे 
होतात असे विचारून या सर्वांच्या पाठीमागे असछेल्या प्रेरणाकेद्राच्या 
म्हणजे आत्म्याच्या स्वरूपाचे विवेचन आले आहे मनुप्याच्या अंतर्यामी 
असलेल्या ततत्वाचा शोध या भागात आहे दुसग्या उमा-हैमवतीच्या 
कथानकांत विश्वाच्या देवतांच्याहि पाठीमागे असछेल्या बरह्यतत्त्वाचे 
विवेचन व स्वरूपद्शन आले आहे अश्रि, वायु, इद्र यांची प्राणभूत 
शक्ति ब्रह्मच आहे. है तत्त्व रहस्यमय गृढ “यक्ष “ मारे. अशा रीतीने 
पहिल्या भागांत मनुष्याच्या सूक्ष्म विश्वांत सर्वे शक्तीवर नियंत्रण 
करणान्या आत्मतत्त्वाचे विवेचन आहे; तर दुसग्या भागात विश्वातील 
निसगेशक्ति व देवता याहि नियत्रण करणाव्या परतत््वाचे, ब्रह्माचे 
विवेचन आले आहे तेन्हा वरवर जरी उपनिपदाचे दोन स्वतंत्र भाग 
असल्यासारवे वाटले, वा रचनेत शैथिल्य जाणवक्े; तथापि त्यादि 
एक प्रकारची एकात्मता व सुसंगति आहे. अतर्यामीं असलेल्या सूक्ष्म 
विश्वाचा व वाह्य विशार विश्वाचा अभ्यास करण्याची उपनिपदाची 
ही नेहमीचीच पद्धत आहे. 

परतत्त्वाचं स्वरूप : चक्षु, श्रोत्र, रसनादि पंच ज्ञानेद्रियाच्या, 
साहाय्याने व मनामुरे सनृष्य शब्दरसरूपगधादीचा अनुभव घेत असतो 
ह खरे, पण या सर्वानि आपापत्या “भोग्य ' वस्तूकंडं जाण्यास प्रेरणा 
कोण देतो ? इद्रिये केवर आपणापुरतीच भोग घेत नादीत. त्याच्या- 
पलीकडे असणाग्या आत्म्याकरिता ती हे सारे आपापले व्यापार करीत 
असतात. मनाचेहिं व्यापार त्याच्यामुजेच चाललेले असतात. या प्रेरक 
तत्त्वाच्या अभावी या क्रिया घडणारच नाहीत. त्यःच्यामध्ये सुसगति 
वा समन्वयहि साधला जाणार नाही या परतत्त्वाचे अस्तित्व मान्य 
कृरावेच कागतें, परंतु या परतत््वाचें ज्ञान होऊं शकत नाही. तसे ते 
इतर वस्तुजाताप्रमाणे ज्ञानविपयहि होऊं शकत नाही. अशा प्रकारचा 
दृष्टिकोण स्वीकारताना येथे “ अज्ञेयवादा च प्रतिपादन ज्ञात्याचं 
दिसते. परतत्त्व हे इंद्रियगम्य नाही, इद्रियातीत आहे, असें येथे 
सागितकेठे अहि . 

हेच परतत्त्व विश्वाच्याहि स्वं शक्तीच्या पाठीमागे आहे; व त्यावेहि 
ज्ञान सहजासहजी होत नाही या तत््वाा " ब्रह्म " असे म्हटले हेः 
वायूची प्रचंड शित, अग्नीची दाहक शक्ति ही सवै या ब्रह्मावर 
अवलंतरून आदत. ब्रह्माशिवाय त्यांना काहीहि करता येत नाही. त्याचें 
तें प्राणप्रद तत्व आहे. अंतर्यामी असणारे इद्रियातीत आत्मतत्व व 
वाद्य विश्वाचे प्राणभूत ब्रह्मतत्त्व ही वस्तुत. एकच आहेत, असा आशय 
प्रतिपादनाचा दिसतो. 

सदाचरण व विनय : आणली एक उल्लेखनीय विचार या उप- 
निपदात आचेला आहे तो म्हणजे नैतिक गुणांशिवाय च्ञानप्राप्ति 


केन उपनिषद्‌ 


होऊं शकत नाही. दभ, अहंकार हे सगे ज्ञानप्रतिवंधक असून त्यामृकठे 
ज्ञान होण्याची शक्यता नाही. याउलट, तप, यज्ञ, संयम इत्यादीमुे 
व “ विनया मुदे हे ज्ञान प्राप्त होण्याची शक्यता आहे. हैँ उमा-टैम- 
वतीच्या कथानकात सुचविले आहे गर्वानि ब्रह्म जाणण्यास गत्या 
अग्नीला व वागूला ब्रहाज्ञान ्ञाके नाही, विनीत इंद्राला मात्र ते ले 
असे येथे सागितले आहे. अशा प्रकारे सदाचरण व सद्गुण ह ज्ञानाला 
अत्यंत आवश्यकं होत, असा महत्त्वाचा व सेवं उपनिपदात आदठणारा 
विचार येथेहि मांडलेन्ा आहे 


अंतविश्वातील आत्मतत्वषोध, वाहयविश्धांतीलं ब्रह्यतत्त्वप्रति- 
पादन व या ज्ञानास आवश्यक असच्ेल्या गुणवत्तेचें प्रतिपादन असे 
या छोटचा परतु महत्त्वाच उपनिषदाचें सार सांगता येईल. 


संद्भ-ग्रेय : लिमये,वि प्र वे वाडेकर, र द. सपा. : अष्टादश 
उपनिषदः, खं. १ (पुण, १९५८ ) ; वेलवलकर, एस. के. व रानडे, 
आर. डी. : हिस्टरी आफ इडियन फिलांघफी, खं. २, दि क्रिएटिन्ह 
पीरिअड ( पुणे, १९२७ ); रानडे, आर. डी. : ए क््ट्रव्टि् 
स्ट आफ उपनिपदिक फिठसिफी ( पुणे, १९२६ }. 


त्रयं. गो. माईणकर 


केवङतस्व ; 'केवलततत्व" है शब्द निरुपाधिक, निरपेक्ष, 
परिपूर्णं, अनन्त व स्वतंत्र अशा सत्तेकरिता वापर जातात. अशो 
परिपूरणं व निरुपाधिक सत्ता एकमेव असते. या भौतिक विश्वाति, जें 
जे असते ते ते सर्वं सान्त, मर्यादित, अपूर्णव परावरुवी असते. कोणत्याहि 
सान्त वस्तुला व घटनेला स्वतंत्र आणि निरपेक्ष असे अस्तित्व नसते; 
आणि म्हणून अत्तिम सत्ता सवं मर्यादांपासून मुक्त असावी लागते; व 
ती या विश्वाचे उत्पत्ति-स्थिति-विखय यांचे अधिष्ठाने व कारण असी 
पाहिजे असें विचारी मनाला वाटते अशा सर्वात्तीत, सर्वेनिरपेक्षः 
अंतिम सत्तेखा ( तत्त्वाला } वेगवेगढ्या सज्ञा दिलेल्या सापडतात. 
भारतीय तत्वज्ञानांत तिला ' ब्रह्य ' या नावाने ओढखतात. 


काट, फिष्टे, शेलिग : पाश्चात्य तत्त्वज्ञानात केवर्तत्त्वासारी 
अव्‌ सोल्यट हा शब्द अकराव्या शतकाच्या अेरीस शेक्गि व हैगेल 
यानी तास्विकं शब्दकोशांत प्रविष्ट केला; आणि कोलरीज यानै तो 
इंग्रजी कोशांत सन १८१० च्या सुमारास घातला. प्रत्यक्ष ' अवूसोट्यूट ' 
हा शब्द जरी नसला तरी स्मपिनोल्चाच्या ! सन्स्टन्स ' या शब्दाचा अर्थं 
स्पष्ट करण्याकरिता मेंडेलसोन व जेंकोवी यांनी हा शब्द वापरला. 
निरुपाधिक सत्तेचें ज्ञान ज्या प्रज्ेस होते तिच्या काटने केलेल्या विवरणांत 
या शब्दाचा वापर ज्लालेखा आहे. तत्त्वज्ञानात “ अतीत आत्मा ' हौ 
जी एक कांटची ताकिक व ज्ञानशास्त्रीय संकल्पना म्हणून होती तिचे 
फिषश्ट याने ' केवर आत्मा ' ~ ' अहं ' या संकल्पनेत रूपांतर करून 
त्यास या संपूर्णं विकारी सान्त जगताचा व व्यक्तीचा निर्माता वनविले. 
शेक्गि व हैगेक यांनी या शन्दाला अधिकच स्पष्ट अथं देण्याचा प्रयत्न 
केला. त्यांनी * केवलतंत्वा "ची भासवस्तूशी तुलना करून केवरतत्त्व 
हे संपू्णपणे मुक्त असल्याचे उद्‌घोपित केले. विकारी व परिवततेनशील 
जगांतील स्वं वस्तु सान्त, मर्यादित व परावल्वी असून त्या सवे 
अंतिमः केवरू-ततत्वावर अचलंवरून राहतात्त; आणि त्याच्याच आधाराने 
च साहाय्याने जगतात. अंत्तिम केवलतत्तव हेच खग्या अथनि सत्य असून 


१९९, 


केवर्त्वं 


त्याच्याशी तुलना करतां भासमान जगातील वस्तु मिथ्या व असत्य 
असतात असा दृष्टिकोण माडला. शिवाय त्याच्या मते केवलतत्त्वांत 
ज्ञाता व ज्ञेय याच तादात्म्य होत असते. ज्ञान है संकल्प किवा इच्छा- 
शक्तीपायसून पुढे करता येत नाही. म्हणून, अंतिम पुणे सत्ता ही क्रियाशील 
व मुक्त असते असे हँ अंतिम तत्त्व केवठ निसर्गातच व्यक्त होते असे 
नव्हे, तर ते मानवाच्या इतिहासातहि व्यक्त होते; आणि तें मानवाची 
आत्मनज्ञानाप्रत होणारी प्रगति दर्शविते शेकिगच्या तत्त्वज्ञानांत विशेष 
महत्त्वाची गोष्ट अशी आहे की, केवरुतत्त्वे अ-जाणीवपूव॑क निसर्गत 
व्यक्त होत असते, तर मानवी कलकृतीत ते सदहैतुक रीतीने व जाणीव- 
पूवैक व्यक्त होत असते; आणि कलावतत जगाला अतिम केवरतत्तव है 
व्यक्त करून दाखवीत असतो शेकिगच्या या अत्तिम केवलत्तत्वाचें वर्णन 
- ^“ ज्या अधाया रात्रीत स्वं गायी काटा असतात “ ~ अशा 
शब्दात हेगेलने उपहासाने केले आहे 


हेगेल : टेगेरुच्या केवलतत्त्वाचे वर्णेन करावयाचे असल्यास ते 
असे करता येईल कौ, ते स्वत. अनंत असून त्याच्यात सवं सान्त समाविष्ट 
ज्ञालेठे आहेत, ते स्वत. सत्य असून त्यांत भासरूपे अंतर्भूत आहेत; 
पण त्याची केवलततत्वाविपयीची कल्पना इतकी व्यापक होती कौ, 
अखेर ती संदिग्ध ठरली त्याचें वर्णन करताना प्रिगल-पटिसन याने 
ज्यांत सवं सान्त जीवात्मे ल्य पावले आहेत असा तो एक आत्मा होय ' 
असे म्हटछे, तर मेग्टागाटं याने ' ते कालनिरयेक्न जीवात्म्याचा समाज 
असे त्याचें वणेन केले. धाक सदर्भात ते ' ईश्वरसदृश ' आहे असेहि 
म्हटले अहे. नरूनो वाएर व के जेवे यानी ते केवरतत्त्व इतिहासाच्या 
परक्रियेत प्रगति करणारा मानव आहे ' असा त्याचा अर्थं लावला है. 


ब्रेड . एफ एच ब्रैड्ले याने केवलतत्त्वाची कल्पना अधिक 
तपशीलवारपणे माड्न स्पष्ट केटी. त्याच्या मते केवठ सान्त भासरूपे 
ही परस्परविरोधी असतात; वं त्याचा आपसात विग्रह्‌ होत असतो. 
अत्तिम सत्ता माच्र अशा अतगत परस्परविरोधापासून सुक्त असून ती 
सुसंवादी असावयास पाहिजे. त्रेड्लेचे केवलततत्व हे सवधातीत अशी 
अनुभवाची भेदरहित तावद्ध योजना होय. हे केवरूतत्त्व आत्मा व 
ईश्वरहि नन्दे. ह सवं समावेशक असते; व ईश्वराच्याहि अतीत असल्याने 
त्याच्या ठिकाणी ध्मंहि लोप पावतो. 


शंकराचार्य आणि इतर वेदान्ती : भारतीय तत्त्वज्ञानांत शाकर 
अद्रैतांत हँ केवकतत्तव निर्गण व निराकार ब्रह्य समजले गेले आहे. देँ 
ब्रह्य सर्वव्यापी व अमूतं असे अंतिम सत्य आहे; आणि तें सवे विश्वाचा 
आधार व कारण असून ते नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त असें आहे. तें ईश्वराहुन 
श्रेष्ठ असे तत्त्व आहे. ईश्वर हा मायाविशिष्ट ब्रह्म आहे व ईश्वराचे 
स्वरूप जगताने मर्यादित केलेले आहे. ब्रह्माला अतिम सत्ता मानणारे 
रामानूज, वल्लभ, मध्व, निवाकं इत्यादीच्या मते ब्रह्य व ईश्वर, ब्रह्म 
व॒ जगत्‌, ब्रह्म व जीव यांच्या सवंधात मतभिन्नता आहे. 


भल्यांकन : ब्र्मास किवा केवलतत्त्वास अतिम सत्य म्द्णून 
स्वीकारले म्हणजे मूल्यात्मक दृष्टीने त्याच्याशी तुलना करतां इतर 
सवे गौण ठरतात. हेच तत्त्व जर सर्वव्यापी व सर्वनियतरक म्हणून मान्य 
केले तर या सान्त व व्यावहारिक जगातील सवं व्यक्ति, वस्तु व घटना 
संपू्ेपणे त्याच्या अकित ठरतात; आणि मानवी व्यक्तीचे स्वातंत्य अर्थ- 
शून्य ठरते. केव्तत्त्व हेच एकमेव सत्य असते असे चिद्‌ वादी मानतात; 


केवरतच्व 
आणि म्हणून ते जीवास्म्याचे स्वातच्य नाकारतात केव अतिम तत्त्वा 
सत्यत्व आग्हुपूर्वक सागण्यात साहजिकपणे सान्त, विकारी, परवतने- 
पी च परावख्वी जग हे मिथ्या व असत्‌ असते, असे सूचविले जाते. 

केवलतच्च व सान्त यांमधील संबंध : केवरततत्व व मर्यादित वस्तु 
याच्या सवधाविपयी केवकतत्त्व मानणान्यामध्येहि मतभेद आहेत खरो- 
खरी केवरुततत्वाच्या पू्ण॑त निर्पाधिकत्वामके आणि त्याच्या एकत्वामृषटे 
अथवा अद्रैत-तत्त्वामुटे त्याचा इतराशी संवधच सभवत नादी, किवा 
असा सवध केवल मायिकच समजला पाहिजे. अशा अनि अखि 
डगातील तत्त्वज्ञात शकराचार्यच केवतत्त्ववादौ आहेत. केवरतेत्त्व 
व सान्त यामध्ये एकत्फीं सवध आदे म्हणजे सान्त है केवलतत्त्वावर 
अवलवून असते, पण केवलततत्व सान्तावर अवलबरून नाही मात्र इतर 
केवलतत््ववादी कमीजधिक प्रमाणात केवलतत्तव व सान्त याचा परस्पर्‌- 
सवध मानतात, 


केवलतत्ववाद जर स्वीकारखा तर जगातीर चांगले वे वाईट, 
इष्ट व अनिष्ट, मगल व दुरित याचे द्वदात्मक विरोध केवल सान्त 
जगतापुरतेच सार्थं ठरतात असत्य, दभ, श्रष्टाचार, करये, अनीतिं 
व दुरित याच्याविरुढ करावयाचे नैतिक युद्ध याना व्यावहारिक 
जगामध्ये अर्थं असला तरी अतिम सत्ता या इंदापलीकडील आह 
कारण अतिम सत्ता मानवी तकं आणि मूत्य याच्या अतीत आहे 


संदभ-ग्॑य फोल्केन्व्गे, आर. हिस्टरी जंफ मांडनं फिलोसफीः 
भनु ए. सी. आमसटरंगि ( करकत्ता, १९५३ } , ब्रंडले, एफ. एच. ; 
अपिअरन्स अड रिदी ( ठेडन, १८९३; सुधा. आ २, १८९७ }; 
एवस, पी सपा दि एन्सायक्लोपीडिजा आंफ फिलासफौ, ख. ¶ 
( न्य्याकं, १९६७ ), राधाकृष्णन, एस . इंडियन फिलोसफी, 
२ खं. ( लडन, १९२३; सुधा आ १९२९), हिरियण्णा, एम : 
आउटल्ाइन्स ओआंफ़ उडियतन फिलसफी ( लडन, १९२३२ }. 


ग. ना. जोशी 


केवख्वाद्‌ : ज्या अगात आपण राहतो, जे जग आपणास 
प्रतीत ह्येते, ते स्वरूपत तसेच असते असे नाही त्यात सतते परिव्तम 
होत असते भणि तरीहि त्यातले काही स्थिर व अचल राहूते. म्हणजे 
दृश्य, विकारी, परिवर्तेनशील अशा जगाच्या मु्ाशी अदृश्य, विकारे 
न पावणारे, अपरिवत्तनशील, शाश्वत, चिर असे तत्त्व असते, चते या 
दृश्य, विकारी व परिवतेनणील जगताचे अधिष्ठान वा कारण असते 
असे आपण समजतो. इद्वियसवेद्य, विकारी व परिवतेनशीर जगाच्या 
म्हणजे " क्षर-सृष्टी "च्या मागे, स्थिर, शाश्वत व अविकारी अशी 
* अतिम सत्ता ' हीच खरी ' अक्षरसत्ता " या जगा अधिष्ठान वे अंतिम 
कारण असते असे ˆ केवलतत्त्वेवाद * मानतो. केवख्वादानुसार अत्तिम 


२०० 


सत्ता हीच एकमेव सत्य व वाकी सवे दृश्य, प्रतीत होणारे भासमय ` 


जग हे स्या मानाने मिथ्या होय. 


केवलतत्ववादाचे प्रकार . केवल्तत्त्ववादाचेहि प्रकार आहेत. 
शाकर्‌ केवलाद्रैतमताप्रमाणे अत्तिम सत्ता ब्रह्म आटे. ते असूं, अनायनन्त, 
अविकारी, शाश्वत, विभू, सच्चिदानदरूप आहे; व ते स्वं चराचर्‌ 
सृष्टी सार आहे. ते नित्य, शुद्ध, बुद्ध व मुक्त आहे. या मताप्रमाणे 


१ 
केवख्वाद्‌ 


अनुभूतीच्या व ॒त्यानुसार्‌ अस्तित्वाच्या प्रातिभासिक, व्यावहारिक 
व पारमार्थिक सत्ता जशा तीन पातया महेत. स्वपृष्टि ही परति 
भासिक सत्ता हौ; कारण जाग आत्यावर स्वक्नातोल वस्तु व घटना 
भासमय, असत्य किवा मिथ्या से म्हणावे लागते जागृतावस्यैतील 
जग सत्य वाटते ते जग दिक्कारवेष्टित दप्रियसवे्य हष, पम तेहि 
विकारी, परिवर्तेनशीर व सापेक्ष असल्याने त्याच्या वरच्या अनुभवाच्या 
पातटीवर चढल्यावर तेहि भासमान वे मिथ्या वाट लागते, 
अतिम सत्याच्या अनुभूतीच्या पातकीव रीर सर्वोच्च अवस्येस ' पार- 
माधिक सत्ता” म्हणतात. या अवस्थेत सर्वं वस्तुमात्राति, चराचरात 
जे चिन्मय अस्तित्व भरून राहिलेले अपते तेवदेच काय ते खरे वासते, 
यात उदेश्य-विधेय याचे दैत लोप पावते, भेदाधारित विभशंक विचार 
संपतो. ज्ञाता-लेय-्ान ही तिपटीहि रोष पावते, आणि जे आत असते 
तेच बाहेर व सभोवतौ भरून राहिल्याचा एकः्वाचा अनुभव जात्या 
येतो “अह्‌ ब्रह्मास्मि ” “ तत्त्वमसि ' व ^ सवं खल्विदं ब्रह्म ' या 
तिहीचा एकत्र अभेदाचा अनुभव येतो हिकाच ' ब्राह्मी स्थिति" 
म्हणतात हे ज्ञान वणेनाच्या पलीकडचें असते, 


अशा प्रकाराची केवलतत्त्वाची केत्पना प्रीक तत्यज्ञानात पार्मेनायडीस 
याने मांडली आहे. ष्लेटोच्या शिवतत्वाच्या ( दवि गुड ) कठ्पनेत 
अशाच केवलतत्वाचे निर्देशन आहे. सिपिनोाची द्रग्याचौ कपना 
केवरतत्त्वाचीच आदह. त्याच्या मते या द्रव्याचे जे विकार वुद्धीस प्रतीत 
होतात, त्याना स्वत.चेँ वेगे व स्वतंत्र अस्तित्व असूच शकत नाही, 
कोणताहि विकार ( मोड } किवा सान्त नामरूप समजावथाचे ज्ञाल्यास 
ते त्या द्रव्याच्याच प्रावरणाखारी त्याचे एक व्यक्त सवेद रूप म्हणून 
समजावयास पाहिजे हेगेठ हा केवरतत्त्वास ' प्रज्ञा ' म्हणतो, मात्र 
त्याचे है अंतिम तत्त्व या सततत वदल्णान्या जगात पूर्णपणे अनुस्पूत 
व अतर्भूत आहे, आणि तेच प्रत्यक्षनिसर्गं ( भौतिक सृष्टि } व विचार 
( जाणीव ) या दोन्ही विभागात व्यक्त होत असते, व त्याच्या उभय 
अंगांत परस्परानुरूपत।, संवादित्व व साहुचयं असते. दैगेलवें केवलतत्त्व 
विकारातूुन व्यक्त होते व विकास पावत असते. त्याने हौ कत्पना 
शेखिगपासून घेतछी. हेगेकच्या केवकूततत्वाच्या सकल्पनेचा वं विशेषतः 
ददविकासाच्या विचारसरणीचा भ्रभाव त्याच्यानतरच्या तत्तवज्ञान्यावर 
वराच पडला टी. एच ग्रीन, एफ एच व्रद्ले, वोक्ाके, टेलर यासारसे 
तत्त्वज्ञ हेगेरुच्या विचाराने खूपच प्रभावितं चाल. व्रंदूलेने केवल- 
तत्त्ववादाची सागोपाग माडणी केली. ए ई. टेलरनेहि अतिम तत्त्व 
हे दृश्य, सान्त व विकारी जगतापासून अप्त असू शकेत वाही, 
अंत्तिम एक तत्त्व अनेकात वसते; वे अनेर्कतरन व्यक्त होते च अनेक 
एकामध्ये बसतात, व एकाचे आविष्कार म्हणून जगतात व्यक्तं होतात 
असा “ सत्तेव्या एकात्मप्रणालोचा * सिद्धान्त माला. 


केवक्वादांत दोन छटा अद्टेत एका मताप्रमाणे अत्तिम एक व केवल- 
तत्तव हेच फक्त सत्य असते, वे ते विकारी जगतातील विकार, मर्यादा 
व परिवतेन यांनी अस्पृष्ट असते. ते सदव अविचकति, अस्पृष्ट व 
विकारातीत राहत. याउख्ट, हेगेखने कल्पिक केवलतत्तव ह गतिशील 


. व मूतरूपाने प्रकट होणारे आह. ते विकारी जगापामसून वेगे व निरिप्त 


नसून सृष्टिरूपाने स्वत स व्यक्तवीत, आपके सामर्थ्यं व समृद्धि प्रकट 
करीत, अधिकाधिक वरच्या पातद्टयावर विकसित हीत रहत. हं 
दुसरे मत पुष्टीस सत्य मानते. शकेराचा्यव्या मताप्रमाणे केवखतद्व 
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हे विकारी जगापासून सपू्णेपणे अलिप्त असते आणि खालच्या विकारी 
जगाचा निपेध केल्याणिवाय व त्याच्या पटीकडे गेल्याशिवाय सर्वेव्यापी, 
विभु, अनंत, शाश्वत, अविकारी अश्च अतिम तत्त्वा (ब्रह्या )चा 
साक्षात्कार हो शकत नाही. म्हणजे ब्रह्म व जग ही दोन्दी एका वें 
एकाच अथनि सत्य असू शकत नाहीत ती परस्परव्यावतैक होत. 
रामानुजाच्या विश्िष्टादैतात केवलतत्त्वाचा म्ढणजे ब्रह्माचा जीव 
व जगत्‌ याच्याशौ सवध न तोडत्ता समाज व निस हे दोन्ही बरह्माचे 
( ईश्वराचे } अंश व आविष्कार आहेत, आणि म्हणूनच अतिम सत्य 
(केवलतत्त्व) हे स्वत भौतिकातून व पाथिवातून व्यक्त होत असते अणौ 
कल्पना माडकलेली आद निवार्काचार्यानी दैताद्रैतांची उपपत्ति माडून 
जग, जीव व ईश्वर याचा घनिप्ठ सवध सागराच्या लाटा आणि सागराचे 
अक यांतील एकात्मतेच्या सवंधाप्रमाणे आहे असे मटर आहे. 

केवल्वादाचीं प्रमुख लक्षणे . केवल्वादाचे प्रमुख वैशिष्ट्यं व 
मध्यवर्ती तत्त्व असे आहे कौ, फक्त अतिम सत्ता ~ ब्रह्म, द्रव्य, अस्तित्व 
वैरे ~ हीच एकमेव खय्या अथनि सत्य असते, आणि त्याव्यतिरिक्त 
म्हणून जे जे काही, ते ते असत्य, भासा्मक व मिध्पा असते अनेकत्व 
व ^ चिविध स्व याना स्वत चे स्वतघ्न अस्तित्व, अथं व महत्व असू शकत 
नाही, भागि तँ केवठ अतिम सत्तेच्या-ब्रह्माच्या-्रव्याच्या-आधाराने 
वं आश्रयानि जग्‌ शकतात. म्हणजे केवतत्त्ववादांत विविधतेचा 
रोप होतो. वस्तुमात्ाचे वैयक्तिक व स्वतंत्र अस्तित्व * एकाच्या ' 
अस्तित्वात विजित होते; आणि अनेकत्व व विविधत्व हे केव 
साधनेरूप च गौण राहतात. अनेकत्ववादात अंत्तिम तत्त्व एक 
नसून अनेकान स्वत चे स्वतंव व अर्थपूणं अस्तित्व असते; आपि अतिम- 
दृष्टया स्वेच समान पातेठीवर असतात. 


केवलचाद वं दैतवाद : केवलतत््ववादाला विरोध करणारी दुसरी 
एक प्रणाखी आदे. ती म्हणजे द्ैतवादी किवा द्विव्वाची. दैतवादा- 
प्रमाणे अंतिम सत्ता दोन आहेत. अंतिम दोन तत्वे स्वतंत्र व गुणात्मक 
दृष्टया व्यावर्तक आहेत उदा. साख्यदशनात पुरुष व प्रकृति यातील 
फरक मूलभूत स्वरूपाचा समजला गे आहे. त्यांची कार्ये जरी परस्पर- 
पुरक असली तरी त्यातील भेद हा अंतिम असून एकाचे दुस्य रूपा- 
तर होऊ शकत नाही ती तत्त्वे अनादि, अनंत व स्वतत्र आहेत, आणि 
त्याची कार्ये त्याच्या स्वरूपाप्रमाणे नियंतित ज्ञालेली आहित रत्व 
वादात किवा अनेकत्ववादांत जी अनेक स्वतच् द्रव्ये किवा तत्वे असतात 
त्याचे परस्परसंवंध तकंदष्टचा ठरविणे हे अत्यंत अवघड कायं आदे. 
त्याचे परस्पराशी संवध येतात; पण ते असतात तरी कसे ? ही तत्त्वे 
यान्निकपणे परस्परांशी जुरणी करीत राहतात कौ त्याच्याहून श्रेप्ठ 
अशा आणखी एका व्यापक तत्त्वाच्या आधिपत्याखाली ती कार्ये करतात 
असा आणखी एके प्रश्न उत्पन्न होतो. अतिम तत्त्व त्याच्याहूुन अधिक 
समर्थं व श्रेष्ठ ठरते; आणि मग अनेक तत्वांचे किवा द्रन्यावे स्वातंत्य, 
स्वयंूर्णता व स्वयंशासित्ता ही संपृष्टात्त येण्याची शक्यता असते. 
विश्वाची तकंशुद्ध व्यवस्था छावण्यासाठी अनेकाना एकत्र गुफून त्याच्यांत 
सहकाय, एवय व सुसवाद दाख्धवावाच लागतो , आणि म्हणून द्वित्ववाद 
किवा अनेकत्ववाद हे टिक्‌ एकत नाहीत 

संदर्भ-प्र॑य ` मेव्टैगाटे, जे. ई. स्टडीज इन हेगेलियन कस्मि 
लांजी (केत्रिज, १९०१}; जेम्, ङन्त्यू. . ए प्लयुरे्िस्टिक 
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युनिच्हसं (लेडन, १९०९) , मूर, जी. ई ` सम मेन प्रोन्लेम्त माफ 
फिलोतफी ( ज्डन, १९५३ ) ; बरुविग, ए सी ` भायल्िलिल्लमः 
ए किरिकल स्टू { रडन ,१९३४ ), टेर, ए ई : एचखिमेट्स 
आफ मेटोफिजिक्स ( लडन, १९०३; आ. ३, १९५२ ) ; राधा- 
कष्णन, एस. : इंडियन फिलसफी, खं २ ( ठंडन, १९२३; सूधा. 
आ. १९२९ }). 

ग. ना. जोशी 


कैचिज प्टेरोचादी संप्रदाय : केत्रिज ष्लेटोवादी 
संप्रदाय दा एक आग्ट सताचा तत्वज्ञानविषयक सप्रदाय केत्रिज 
विश्वविद्याख्यात १६३३ ते १६८८ च्या दरम्यान भरभराटीस आला. 
ईश्वरणास्तर, अघ्यात्मणास्च, ज्ञानशास्तर आणि नीतिश्ास्व ह्यामधील 
समकालीन प्रमुख प्रवृत्तीचा निपेध करून त्यापेक्षा भिन्न अशा भूमिकेचें 
त्याने प्रतिनिधित्व केले ह्या विचारसप्रदायाचे प्रमुख सदस्य वेंजामिन 
विच्‌कांट { १६०९-८३ ),. जोन स्मिथ { १६९१६५२ }, रफ 
कड्वथं ( १६९१७-८८ }, नाथानिए कुलच्हरेल ८ १६१८- 
१६५१ ) आणि हेन्री मोर ( १६१४१६८३ ) है होत. पहिके 
चार इमान्युएल महाविद्याल्याचे पदवीधर होते, तर पाचवां खादस्ट 
महाविद्यालयाचा पदवीधर हेता. 


केव्हिनप्रणीत ईश्वरशास्त्राचे जेथे प्राधान्य होते अशा इमान्युएल 
महाविद्यालयातीरू प्रसिद्ध शिक्षक बवेजामिन विचकांट याच्यासुदेच 
या विचारसप्रदायाचा उदय क्ञाला. ' सकल्प ' म्हणजे परमेश्वर असा, 
परमेश्वराच्या स्वरूपाचा अर्थं केलृच्िनिने केला आणि इष्ट किवा अनिष्ट 
हे वस्तूतीर वस्तुनिष्ठ गुणधम नसून ते परमेश्वराचे यदृच्छेने घेतलेठे 
निणेय होत, असे त्याचे सत होते परमेश्वराचा अथं ˆ सकल्प ' असा 
लावून केटव्हिनिवादाने श्रद्धा, धार्मिक आचरण आणि चचची शासन 
व्यवस्था ह्याच्या बावतीतीर आदेशाच्या काटेकोर पालनावर स्वाभा- 
विकच पूणे भर दिला. ह्याच्या उलट विच्‌कांटने ध्मतील वुद्धीच्या 
स्थानाचा पुरस्कार केला. परमेश्वर वुद्धिमान्‌ आहे; आणि म्हणून 
साक्षात्कारिकं सत्ये ही श्रद्धेचे विय नसून ती वौद्धिक आकठनाचे 
विषय होत. खुल्या च्चमुे ती अधिक स्पष्ट व स्वीकाराह होतात. 
सकुचित साप्रदायिक निरूपणापासून ती मुक्त होतात; आणि म्हणून 
चचंच्या एकतेचे उगमस्थान वनतात. ह्याशिवाय, सस्ती धर्म हा 
प्रामुख्याने एक जीवनाचा मागे आहे ;` आणि सैतिक्‌ जीवन है सर्वेशरेष्ठ 
आहे, द्यावर त्याने भर दिका. धामिक पथ आणि धामिक आचार 
नैतिक जीवनाची साधने आहेत; आणि त्यांमध्ये निवड करण्याचे 
स्वातव्य अथवा मुभा प्रत्येकं व्यक्तिमाव्रास यावयास पाहिजे. धा्मिक 
श्रद्धा व आचार ह्यांविपयीच्या जशा ह्या सदिप्णुतेवर व स्वातव्यावर 
त्यांचा इतका भर होता की, त्या संप्रदायातीरु सदस्यानां ‹ स्वतत्रता- 
वादी ' हे टोपण नाव देण्यात आले 


हान्स च देकार्तवर टीका . ज्याप्रमाणे विचूकोंटने केल्‌च्िनिवादाला 
आब्हान दिले, त्याचप्रमाणे द्या सप्रदायातीर दोन उत्कृष्ट अध्यात्म - 
वादी, रात्फ कड्वर्थं आणि हेन्री मोर द्यानी होँन्सचा जडवाद आणि 
देकातंचे निसर्गाविपयीरचे याच्निकी निरूपण ल्यावर टीका केटी कड्वर्थने 
आपल्या ` विश्वाची शुद्ध वोदधिक रचना" (दिद इट्ठेच्युअल 
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सिस्टम आफ दि युनिब्दसं - १६७८ ) ह्या पूस्तकात दोने प्रकारच्या 
निरीश्वरवादाचा ~ जडवाद आणि जडजीववाद - फोलपणा निदशंनास 
आणला. वस्तु जर केवठ आकाशव्यापी परमाणृच्या सघाताशिवाय 
अधिक काही नसेल, तर आत्मा अथवा जीव जड असू शकणार नाहीत, 
कारण आत्मा अथवा जीव गतियुक्त व सक्रिय आह जड परमाणूना 
जी गति आवश्यक हे, ती ते स्वत च घे शकत नाहीत ती गति 
एखादे अपरिमित तत्तव अथवा परमेश्चवरच देऊ शकतो , म्हणून जडवाद 
हा ईश्वरवादाशी विसगत असणे दुरच राहो, पण तो त्याच्याशी सुसगत 
असाच आहे जडद्रव्याला गति प्राप्त करून देण्यास परमेश्चराची 
आवश्यकता कशी आहे हे देकार्तेने दाखवून दिलेच आहे. तरीहि त्याच्या 
मते अशी गति प्राप्त ्ञाल्यानतर निसं गतीच्या यातिक नियमानुसार 
आपोआप कायं करीत राहतो कड्वर्थने निसगेविपयक असले यातिक 
स्पष्टीकरण नाकारके आहे निसगं हैतुयुक्त आहे. कारण तो जाणीव- 
विरहित अशा ल्वचिक, परतु आध्यात्मिक तत्त्वाने -निसर्माचा आत्मा 
परियुक्त आहे; या तत्त्वामुेच निसर्गातील साध्य व साधन याच्या 
सुसवादित्वाचे स्पष्टीकरण होते पुढे हेन्री मोर आपल्या  इनविरिडिभन 
मेटाफिजिकम ` ( १६७१ ), " डिव्हादइन डायलोँग्ज ' ( १६६८ ) 
आणि ‹इमाँरटच्टी ओंफ सोल ' (१६५९ ) द्या आध्यात्मिक 
ग्रथामध्ये असा युवितिवाद करतो की, व्यापकता हा गुणधर्म केवढ 
जडद्रव्याचे वैशिष्ट्य नसून तो सवे वस्तूमध्ये आहे जर व्यापकता 
केवठ जडद्रव्याचाच गुणधर्म असता, तर परमेश्वर सर्वं ठिकाणी राहू 
शकणार नाही त्याने आपली वरीचशी शक्ति देकातेवरोवर “ मानवेतर 
प्राणी केव यत्न आहेत ' ह्या काटे शिन सिद्धान्तावर पत्रमय चर्चा 
करण्यात वेचली. त्याचे असे मत होते की, आत्म्याच्या गृहीतकरृत्याशिवाय 
पशूच्याहि वर्तनाचे स्पष्टीकरण करता येणार नाही. ह्या विचार- 
सप्रदायाने जडविश्च आणि चेतनविश्च हे काटेशिञन द्विभाजन सपशेल 
नाकारले आणि निसमनचि एकसधि आध्यात्मिक स्वरूप प्रस्थापित 
केले 


कड्वर्थच मत ` शब्दाखा अनुसरून असा जर अनुभव असेल तरच 
शन्दाल्ा अथं आहे, हा हाँन्सचा प्रत्ययात्मक सिद्धान्त कड्व्थं नाकारतो. 
आत्म्याचा जरी एेद्विय प्रत्यय मिढाल नाही, तरी आपल्याला आत्म्याची 
अत स्फूतं निश्चितता असते आपल्याणी वौद्धिक द८णवकरण करणारे 
आपल्याशिवाय इतरहि आत्मे आहेत, हे आपल्याला सादृष्यानुमाना- 
नुसार ज्ञात होते सवे परिमित आत्मे परमेश्चवरावर अवलबून असतात 
अपरिमिंत परिपू्णत्वाची कल्पना अभावात्मक नसून भावात्मक आहे 
ह्यामूेच परमेश्वराचे अस्तित्व सिद्ध होते; आणि अशी कल्पना अपरि- 
मिततया परिपणे असलेली व्यविति केवट परमेश्चवरच निर्माण करू लकतो 
केड्वथे लोंकचा अनुभववाद्‌ नाकारतो. आपल्या !ट्टीज कन्सनिग इटरनल 
अंड इम्युटेवल मोरेलिटी ” ह्या पुस्तकांत त्याने निष्क्रिय सवेदना - 
एेद्रिय ज्ञान - आणि - सक्रिय सवेदना - संबोधनात्मक ज्ञान, जे इद्रिया- 
नुभवनिरपेक्ष असते ~ यामध्ये भेद दशंविरा आह एेद्रिय अनुभवाने 
अत्यंत व्यापक अशा आध्यात्मिक आणि नैतिक सिद्धान्ताचे समर्थन 
होऊ शकत नाही. नतसच्या अनुभववादाच्या इतिहासाने कड़वर्थच्या 
या भूमिकेचे सत्यत्व मान्य केले आहे आध्यात्मिक आणि नैतिक ज्ञानाचे 
उगमस्थान म््णून आपण सहज-कत्पनाचे अस्तित्व मान्य करावयास 
पाहिजे. सत्याचौ कसोटी असदिग्धता व स्पष्टता आहे हे देकार्तचे मत 
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कड्वथं मान्य करतो ; परंतु परमेश्वराच्या सत्यतेवर कसोटीची सत्यता 
देकातेने आधारल्यामुक्े त्याच्यावर चक्रकदोपाचा आारोष तो करतौ 


" नीतिनियम हे परमेश्चराच्या लहरी सकरल्पाचे प्रकटीकरण आहे," 
ठा केटृच्हिनिचा सिद्धान्त हा सप्रदाय नीतिणास्त्रात नाकारतो नैतिक 
नियम है वस्तूच्या स्वभावात्‌ मूर्त असतात परमेश्वर सागतो म्हणून 
कृति इष्ट ठरत नाहीत. त्या सूरत च इष्ट अतततात म्हणून परमेश्वर 
त्या सागतो कृतीची इष्टता आपण तकच्या साहाय्याने जाणतो, तरीहि 
आध्यात्मिक तत्तवाप्रमाणेच नैतिक तत्वेहि सहन असतात मोरने 
जवढजवढ २३ सहज नैत्तिक तत््वाची यादी दिली आहे. वदुभावावच्या 
मानसशास्वराढारे ह्या सप्रदायाने नैतिक क्षेत्रात मोलाचौ व चिरकारीन 
भर टाकटी आहे नतरच्या आग्ठं नीतिशास्त्रात ह्या वधुभावाच्या 
मानसशास्ताने नजरेत भरण्याजोगी कामगिरी कैल) आहे अलं ओंफ 
शेफ्टस्‌वरीने स्वत च्या नीतिशास्तरचनेत त्या मानसशास्तास प्रधान 
स्थान दिके आहे. 


संदर्भ-ग्रंय . अनेरट, एस. व इतर : रं्नल यिओंछ्जी मेड 
स्िरुचन फिलांसिफी उन इगलंड इन दि सेन्हन्टीन्थ सेतुर, २ खड. (ल्डन, 
१८७२ ) ; मूरहेड, ज. एच. : दि प्ठेटोनिक दरँडिशन उन अगलो- 
सेक्शन फिलसफी, ( ठ्डन, १९३१), रेव्ह्न, सी ई , नेंचरल 
रिलिजिन अँड सिश्चन धियोलजी, सीरीज १ व २ (केत्रिज, १९५३). 


एस. पी. कनल 


कोदा-सिद्धान्त ; आत्मा अविकारी, अद्वितीय, निर्गुण व 
द्रष्टस्वरूप असून तोच "ब्रह्य * होय असा अद्वैत वेदान्ताचा परम सिद्धान्त 
आहे, पण आपला जीव सविकारी, सषटितीय, सगुण व ज्ञानविपय म्हणून 
प्रत्ययास येतो. हा विरोध दूर करण्यासाढी मायेच्या उपाधीमूठे आत्मा 
जीवरूपाने भासत्तो अशी सवंसामान्य उपपत्ति दिली जाते हीच उपपत्ति 
विशेप रूपान देण्यासाठी पचकोश ~ सिद्धान्ताची योजना केलेली आह. 


तैत्तिरीय उपनिपदातील दुसग्या म्हणजे ब्रह्मवल्ली नावाच्या 
अध्यायाते ( अनुवाक २ ते ५) आत्मस्वरूपाचे जे व्याख्यान आहे, 
त्यात या सिद्धान्ताचें मूढ आहे. मात्र ' कोश ' हा शब्दं तेये आलेला नाही 
शकराचार्यानी आपल्या भाप्यांत तो घातला अन्नरसमय आत्म्याच्या 
आत्त प्राणमय आत्मा, त्याच्या आत मनोमय, त्याच्या आंत विज्ञानमय 
व त्याच्याहि आत आनदमय आत्मा राहतो, असे त्या उपनिपदात 
म्ह॒टके आहे. या उपनिपदाच्या सहितेप्रमाणे आनदमय आत्मा हा 
सर्वाच्या आत असून त्याच्यावर चार आवरणे आहेत असे होर्ईल 
शंकराचार्यानी मात्र आप्या भाप्यात हा आनदमय आत्मा कार्यरूप 
असून निविकार चैतन्याचा म्दणजे अतरात्म्याचा तो पाचवा कोश 
आहे असे म्हटले आहे. 


विद्यारण्याच्या ` पचदशी ' या ्रंथातीर तिसन्या प्रकरणात पंचकोश- 
सिद्धान्ताची माडणी अत्यत प्रसन्न ग्रौटीत केली आदै : सर्वदा 
साक्षिरूप असलेल्या अतरात्म्यावर ( अथवा ब्रह्मावर } एकावर एक 
अशी अचिद्ानि्मित्त पाच आवरणे अथवा कोश आहृत त्या आवरणाच्या 
अपेक्षेने ब्रह्मास जीवत्व येते हे कोश फाड्न टाकटे म्हणजे विशुद्ध 
आत्मतत्त्व उरते. 
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=. 


पांच आवरणे : पित्याने खाल्लेल्या अन्नाचा परिणाम असकेत्या 
रेतापासून निर्माण साचेला आपन्ना स्थूल-देह हा अन्नमय कोश हौय 
शरीराचे स्पंदनादि व्यवहार होञ्न ज्यानी इद्रिये कार्यक्षम राहतात, 
त्या वायुरूप प्राणांनी वनकेला कोश हा प्राणमय होय. त्यानतरचा म्हणजे 
तिसरा कोश मनोमय होय जे सुखदु.खानी अस्वस्थ होते, देह, गृहः 
प्र उत्यादीसंवधी ज्यास अहता आणि ममता असते ते मन होय. त्या- 
नंतर करत्वा आणि निश्चयाचे भान असलेल्या वुद्धीचा प्रांत येतो. 
आत्मचैतन्याच्या प्रतिविवाने अथवा आभासाने युक्त असलेली वृद्धि 
हा विज्ञानमय कोश होय ( प्राणमय, मनोमय व विज्ञानमय कोश 
मियून लिगदेह होतो व अन्नमय कोश हा स्थूर देह होय ) गाद 
निद्रेत ज्याचा अनू्‌भव येतो, त्या अज्ञानावर उमट्लेले आत्म्याच्या 
स्वरूपानंदाचें प्रतिवि म्हणजेच विज्ञानमय कोशाच्याहि आत असलेला 
आनदमय कोश होय. हा आनदवृत्तिरूप असतो सच्चिदानदस्वरूप 
आत्म्याचे हे सर्वात आतील आवरण होय 


पाचहि कोश ज्याचा अनुभवविपय होतात तो आत्मा स्वतः विपय- 
रूपाने प्रतीत होत नसला, तरी तो नाही असे होत नाही; कारणतो 
नसेल, तर त्या पाचहि कोशाचे विपयत्वच नाहीसे होईल शिवाय 
तो स्वयंप्रकाश असल्याने त्याचं अस्तित्व नाकारतांच येत नाही. 


“श्री. हु. दीक्षित 


कौषीतकि उपनिषद्‌ : या उपनिपदांत ब्रह्मविचारा- 
वरोवरच ब्रह्मवेत्याच्या निधनोत्तर स्थितीचेहि मोठे वैभवणाली चित्रण 
करण्यात आचेले आहे; व हेच या उपनिषदाचे वैशिष्टच म्हणतां येईल. 


न्रह्यासंबंधीं भिन्न-सिन्च मते : ब्रह्मासंवधीचा विचार माडीत 
असताना कौपीतकि, पैग्य, प्रतदेन व शुष्कभृगार याच्या विचाराचा 
परामशे षेण्यांत आला आहे. कौपीतकि व पैग्य याच्या मते प्राण 
हेच ब्रह्म होय; व मन, वाणी, चक्षु, श्रोत इत्यादि दतादीप्रमाणे त्याचे 
कमचारी होत. सवं इद्िये प्राणाचीच पूजा वांधीत अनून त्यालाच 
सवे अपेण करीत असतात या सरव इद्रियांच्या क्रियाच्या पाठीमागे 
प्राणच आधारभूत असा उभा असतो प्रतदंनाच्या मते मनुष्याच्या 
देहात अंतर्यामी सदेव एक अग्निहोत्र चाललेले असून नित्य प्राण व वाणी 
याचे एकमेकांत हवन होत असतें याच अग्रिहोत्राने अमृतत्व प्राप्त 
होते. शुप्कभृगाराच्या मते उक्थ च ब्रह्म होय व त्याची ऋक्‌, यजुस्‌ 
व सामन्‌ या रूपाने आराधना, ध्यान केल्यास सवं प्राशस्त्य लाभते. 
उपनिषदां वेगवेगठी मते माडकलेटी असून त्यात सदैव स्थूखातून 
सूक्ष्माकडे जाण्याचा प्रयत्न केलेला असतो, याचेच हे उदाहरण देतां 
येईल ज्ञानां महत्त्व प्रतीत क्लाल्यामुठे कर्मकांडातील अग्रिहोत्रादीना 
आध्यात्मिक स्वरूप देण्याचाहि प्रयत्न येथे आपणांस दिसतो. 


प्र्ञातम्याचौ कल्पना : चिततनात्मक प्रवृत्तीचा आट इद्र व प्रतदेन 
याच्या संवादातहि होतो. या संवादातदि प्राण हाच आत्मा असे सांगून 
नंतर तो प्रज्ञात्मा आहे असें सां गितचेले आदे. प्रथम सत्य हेच अंतिम 
मूल्य असून त्याद्रारा मनुप्य नीति-अनीतीच्या पलीकडे जातो, आणि 
पाप व पुण्य त्याला स्पशं करीत नाहीत, असे सागून, नतर प्राण हाच 
आत्मा, जीवन व अमृतत्व आहे असते म्हटलेले आहे सर्वं प्राण एकच 
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कोपीतकि उपनिषद्‌ 


असून इद्वियाचेंहि प्राणाशी तादात्म्यच असतें. यापुडे प्राण म्हणजेच 
प्रज्ञा असून उभयरूपाने तो णरीरांत वास करीत असत्तो; आणि त्याच- 
प्रमाणे देहांन्ून उत्कान्तहि होत असतो. निद्रेमध्ये या प्राणांतच सवं 
इद्रिये विरीन ज्ञानी असतात, आणि जागेपणी पुन्हा त्यांतूनच बाहेर 
येतात. मूच्छनेमध्येहि अशीच परिस्थिति असते. या प्रज्ञारूप प्राणाविना 
विचार व मन आदि इद्रियाच्या क्रिया सर्वथैव अणक्य आहेत. ज्याला 
आत्मा शोधावयाचा आहे, व्याने वाणीमागील वक्ता, शब्दामामील 
श्रोता, क्रियाच्यामागील कर्ता जाणावयास हवा. भूतमात्रा अस्तित्व 
प्रज्ञेवरच अवलन्रून आहे. याचा परस्परसंवंध घनिष्ट असून एकाशिवाय 
दुसन्याला अस्तित्वच नाही. प्रज्ञात्मक असा जो भूतमातरांचा सवादी भाग 
तो प्राणावरच अधिष्ठित आहे, आणि म्हणून प्राणच प्रज्ञात्म्याच्या रूपाने, 
जाणिवाचे, क्रियाच, जीवन-व्यापाराचे मध्यवर्ती कद्र असे म्दणावयास 
हवे. हा प्रज्ञात्मा आनंदस्वरूप असून अविनाशी व अमर असा आहे. 
पापपुण्याच्या पलीकडे असणारा तथापि प्रेरक असा तो आहे. प्रज्ात्म्याची 
विस्ताराने मांडलेली ही कल्पना म्हणजे आत्मसवधी विचारांत कौपीतकि 
उपनिपदाची महत््वाची भर म्हणावयास हवी. 


ब्रह्मज्ञाची आनंदमय अवस्था राजा चित्र गारग्ययणीने आरुणि 
व श्वेतकेतु या पितापृत्रास निधनोत्तर आत्मगतीमवधी केलेला उपदेश 
असाच महत्वाचा आहे अतिम गंतव्य हे ब्रह्मलोक असून तेथे जाण्यासाटी 
देवयान व पितृयाण असे दोन मागे आहेत. ते चंद्रलोकापर्यत समान 
असून, पुढे देवयान हा ब्रह्मलोकाप्रत जातो, तर पितृयाणाने पुन. जन्म- 
मरणाच्या चक्रात मनुष्य सापडतो. चंदरलोकामध्ये या आल्म्यांना 
त्यांच्या सत्यस्वरूपाविपयी प्रश्न विचारला जातो ज्याचें उत्तर यथार्थं 
असते, ते पुटे ब्रह्मखोकास जातात. अञ्चिलोक, वरुणलोक, इद्रलोक, 
प्रजापतिलोक याद्रारे त्याला जावे लागते. या ब्रह्मखोकाचे वर्णन मोठे 
सुरस व वभवशाटी असें या उपनिपदाने केलेले आदह. इद्र व प्रजापति 
दवाररक्नक असणारे, अपराजित नावाचा प्रासाद, आर नामक सरोवर, 
विजरा नावाची नदी, या प्रासादांतील ब्रह्माचा विभु नामक महाल, 
विचक्षणा ( वृद्धि) सिहासन ब अमितदीप्ति हा प्यक, मानसी 
व चाक्षुपी अशा दोन प्रेयसी हा सर्वं तपशील कवीच्या प्रतिभेने निर्मिक्ेला 
असून ब्रहमलोकात ब्रह्मवेत्याच्या होणाव्या स्वागताचा सोहव्टाहि 
असाच असूं वणिङेला आहे पाचणे अप्सरा फटे, फुले, सुगंधी द्रव्ये, 
हार, अल्कारादीनी त्याचे स्वागत करतात. अशा रीतीने ' ब्रह्मा- 
ककारानी ' अल्कृत असा ब्रह्मवेत्ता तेथे विराजत. या ठिकाणीहि 
प्रत्यक्ष सिहासनावर आरूढ होण्यापूर्वी ब्रह्म त्याला आत्मस्वरूप- 
विपयक प्रश्न विचारते; आणि त्याने सत्य व यथां उत्तर दिल्यावर 
हा आत्मा ब्रह्मस्वरूप ` होतो, असे विलोभनीय वर्णेन अन्यत्र आदत 
नाही. सूचितायनि ब्रह्मज्ञ हा पाप-पुण्य-जरादिकाच्या पलीकडे जाऊन 
एका असीम आनदात, स्वानदात, वैभवात राहतो एवढेच सामगावथाचे 
आहे या उपनिपदाला. 


याच उपनिपदात इ्रप्रतदंन सवादाप्रमाणे काशौचा अजातशततु 
व वालाकि यांचाहि ब्रह्यविपयक संवाद आलेला आहे. वालाकीच्या 
सर्वं कल्पना समजावून घेऊन, त्यातीर उणिवा दाखवून, शेवटी ' प्राज्ञ ' 
व "प्रज्ञा" या विचारावर त्याका आणञे आहे; म्हणूनच तैत्तिरीयांमध्ये 
जशी “आनद कल्पना मटत्वाचौ तशी येथे प्रज्ञा" ही कल्पना 
महत्वाची असें म्हणता येईल 


कौपीतकि उपनिषद्‌ २०४ 


सर्वजित्‌ कौषीतक्रि : यातील आणखी एक उल्टेखनीय विचार 
म्हणजे कौपीतकि ऋपीनी सागितछेली सूर्योपासना. पापमुक्तौसाटी, 
उगवणाव्या, मध्यान्ही असणान्या व अस्त पावणाव्यः सूर्याची उपासना 
करावी. आपल्या मूलावरील अणुभ-परिहाराथं प्रतिपदेच्या चद्राची 
उपासना करावी वैभव आणि प्रजेस दीर्घायु-लाभासारी प्रौणिमेच्या 
चेद्राची उपासना करावी या त्रिविध उपासनेमुेच कौपीतकना सव 
कल्याण लाभे असावे; आणि म्हणूनच कदाचित्‌ त्यांचे नांव सवेजित्‌ 
कौपीतकि असे पडले असावे यावरूनच सवं उपनिपदालाहि त्याचेच 
नाव दिलेले असावे असे वाटते 


संदभ-गर॑थ : लिमये,वि प्र व वाडेकर, र द संपा. : अष्टादश 
उपनिषद , ख १ ( पूणे, १९५८ ) , वैलवलकर, एस के. व रानड, 
आर डी हिस्टरी ओं इडियन फिलसफी, ख २-दिक्रिएटिनव्द्‌ 
पीरिअड (पणे, १९२७ ) ; रानडे, आर डी. - ए कन्द्टरविटन्ह्‌ 
स्ट आंफ उपनिपदिक फिलांनफी ( पुणे, १९२६ }. 


व्यं. गो. मारईणकर 


छरिटीक ओंफ जजमेरट (कांड) : पहिल्या दोन 
करिटीक्तमध्ये कांटने बुद्धीचे सामथ्यं आणि मर्यादा याची मीमासा 
केरी या त्तिसम्या मीमासेत कलात्मक व साध्यात्मक धारणेची 
` ( जज्‌मेटची ) मीमासा तो करतो इद्वियांनी अनुभव घेताना वुद्धीचे 
दिक्‌ आणि काल हे विग्रह ( साचे ) अनुभवाना घडवितात आणि 
कर्यकारणभावादि विग्रह अनुभवाना नियामक ठरतात. बुद्धीचे हैँ 
काये अनुभवापुरते असते, पण॒ त्यापलीकडे जाऊन श्रेयग्राही 
वुद्धीने माणसाला श्रेयाची कल्पना उमगते, पण ज्ञान व श्रेय एवढचा 
दोन क्षे्ातच मानवी मनाचे कायं संपत नाही. 


धारणा ( जजुमेट ) ही मानवी मनाची तिसरी शक्ति ज्ञानात्मक 
वुद्धि आणि श्रेयम्राही बुद्धि याच्यामधील सेतूसारखी आहे. ही धारणा 
माणसालां आहे म्हणूनच तो वस्तुजातातीर केलात्मकता { सौद } 
पाहू शकतो; आणि प्रत्येक वस्तूचे स्वगत असे साध्य ( एंड ) उमगू 
शकतो. दृश्य किवा अनुभवयोग्य अशा वस्तुजाताचे आकलन वुद्धीने 
ज्ञाल्यावर माणूस त्या ज्ञानासवधी चितन करतो ते धारणाशक्तीने. 
म्हणून धारणा ही चितनात्मके शक्ति आहे 


वस्तूचे दिक्काकात्मक आकलन होगे हे बुद्धीच्या अनुभवनिरपेक्ष 
विग्रहामुके शक्य होते. तसेच अनुभव-निरपेक्ष आकलन धारणेनेहि 
दोतते; पण ह्या आकलनाने वौद्धिक आकलनाचा संक्षेप किवा वृद्धि 
होत नाही धारणेच्या शक्ति दोन प्रकारच्या ` आहेत ‡ कलात्मक व 
साध्यात्मक. या शक्तीचे स्वरूप समजावून घेतले म्हणजे कांटच्या 
"यया सिद्धान्ताचें नीट आकलन होणे सोपे होई. तसेच धारणा व श्रेय- 
बुद्धि यांतील सव॑धे कांटने घनिष्ठ मानला याचे कारण कटून येईल. 


` एखादी वस्तु सुंदर {कवा कलात्मक आहे ही जाणीव कशी होते ? 
त्या वस्तूच्या अनुभवजन्य ज्ञानाशिवाय ही जाणीव उत्पन्न होऊ शकतं 
नाही; परतु ही जाणीव म्हणजे रसिकांच्या मनात उदय पावणारा 
सौदर्यवोध असतो. त्या वस्तूसंबधी रसिकाच्या मनांत कोणतीहि 
उपयुक्ततेची किवा सुखकरतेची अभिरापा नसते. रसिकांच्या संतोपाला 
किवा कलात्मक सुखाला एेद्रिय सुखाची जोड नसते, तणीच श्रेयात्मक 


क्रिखीक ओंफ जजमेट 


सुखाचीहि जोड नसते. अणी जोड दिली तर रसिक-सतोपात व्यत्यय 
येतो, व शवल्ता येते असे कांर म्हणतो 


रसिकाचा सौदयवोध हा बौद्धिक आणि श्रेयात्मक साध्यापामून 
अलिप्त असतो, हे काटने माडलेले तत्त्व समकाटीन कलामीमासकाच्या 
भूमिकापेक्षा वेगके होत. एद्रिय आकलनावर आधारलेी ही जाणीव 
इंद्रियानुभवजन्य ( एस्थेटिक ) आहे असे काटने मानले आह खरे; 
पण ही धारणा सूखात्मक किवा श्रेयात्मक नाही असेहि तो स्पष्ट सागतो, 
त्याने प्रतिपादिले आहे की, कलात्मक धारणेत कलावस्तूच्या साध्यां 
केव८ आकारात्मक ग्रहण केरले असते. येथे साध्याचा प्रष्न येतो 
अमुक वस्तूला तिचे स्वत चे असे साध्य, सार्थकता किवा साफल्य असते , 
पण हे साध्य प्रत्यक्ष आशयानुसार पाहण्याचं कार्य कलात्मक धारणेचे 
नाही. आशयाशिवाय त्या वस्तूवे साध्य उमगके म्हणजे रसिकाला 
कलात्मक संतोप होतो काटचा हा सिद्धान्त समजण्यास फार अवघड 
वाटतो खरा; परतु यात रसिक सतोपाचे स्वरूप चागते मांडले गे 
आहे. ज्ञानात्मकं वुद्धि व कल्पनाशक्ति यांच्या एकतर व्यापाराने कलात्मकं 
जाणीव होते, असे मानून काटचा सिद्धान्त जास्त विशद करतां येक 
तो असा . ज्ञानात्मकं बुद्धीने होणारे जाकल्न एरी आपल्या विग्रहानी 
नियमित ज्ञालेले असते; पण कल्पनाशक्तीच्या संयोगामुद्े ही नियम- 
वद्धता उरतं नाही; उलट कल्पनाशक्तीलाहि स्वैरतेएेवजी वुदधीच्या 
व्यापाराचे सहकायं मित्ते, आणि या संयोगात्ून मानवी धारणां 
कलात्मक संतोप पावते. 


अशा तस्देचा संतोप कलात्मक वस्तुचे सौदयं देऊं शकते, पण यातून 
पुढे जाऊन उदात्ताच्या दशेनाची धारणा कशी उदय पावते तें कांटने 
सागितले आहे. उदात्त ( सन्लाइम } वस्तूचे दशेन वेगढे का माना- 
वयाचें ? तर कांट म्हणतो की, सौदर्याच्या दशेनात ज्ञानात्मक बुद्धि व 
कल्पना यांचा संयोग आणि संवाद घड्‌ शकतो; परंतु उदात्त दर्भनांत 
या संवादाची फक्त सूचना लाभू शकते आकारामध्ये न मावणाय्या, 
असीमाकडे नेणान्या वस्तृचे दशेन उदात्ताची धारणा निर्माग करते 
येथे विसवादाचीदेखीर जाणीव होन मानवी मन चकित होते. या 
धारणेमृद्े माणसाचें मन इंद्रियानुभवाच्या मर्यादातून पार होते, अलिप्त 
होते यामृढे श्रेयग्राही बुद्धीशी या धारणेचा साधा जुठतो. ^ श्रेयग्राही 
वुद्धीला आधारभूत अणी ईश्वरकल्पना कोणत्याहि प्राणिशरीराच्या 
आकारांत सामावू शकत नाही ” हें प्रमेय अतिशय उदात्त आहे, असे 
मानून कांटने उदात्त व श्रेय यांतील संवेधाचें ते एकं उदाहुरण म्हणून 
सांगितले आहे. 


साध्यात्मक कल्पना : सौदर्याच्या व उदात्ताच्या दशंनाची मीमासा 
काटने केली, त्या मीमांसेतच अनुस्यूत जसँ साघ्याचें प्रमेय आहे वस्तूच्या 
दृश्य पसा्यांतील नियमवद्धता ही सराध्यात्मक नाही, किवा दिक्कालची 
व्यवस्था आणि कायेकारणभावादि नियम निसर्गाचा दतु सांगं शकत 
नाही दुसरीकडे श्रेयग्राही बुद्धि संकल्पस्वातंव्याचा सिद्धान्त सांगते, 
आणि द्या स्वातंव्याप्रमाणे वागण्याची श्रेयात्मके जवावदारी माणस्रावर 
टाकते. यांत असे मानले गेले आहे की, निसगं हा साध्यहीन असून 
मनुष्य तेवढा श्रेयाचें साध्य मानणारा आहे. निसं व माणूस यांच्यांतील 
हा विरोध अंतिमतः खरा आहे का ? हा प्रश्न मानवी बुद्धीला पडतौ. 
यांतून अशी कल्पना स्फुरते की, निसर्माखाहि मानवी साध्यात्यतिरिक्तः 
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काही स्वगत साध्य असले पाहिजे सौदर्याची व उदात्ताची धारणा 
अशा साध्याची सूचना मानवाला देते. निसरगनियमांच्या याचिक 
परिपालनापक्षा वेगे व स्वतंत्र असे काही अस्तित्व वस्तूना आपै, 
असें या धारणेमुखे उमगते, पण हा उमज रसिकसंतोपाच्या स्वरूपात 
सीमित राहतो. 


आता आणखी एक धारणा मनांत येते, ती अशी : प्रत्येक वस्तूुला 
स्वगत असे कारी साध्य, जीवितहेतु आहे; पण ही धारणा प्रत्यक्षतः 
सजीव सृष्टीपुरतीच नांदताना दिसते, व निर्जीव सृष्टीतहि साध्यहीनतेचे 
साम्राज्य आढढते. ह्या विसवादांतून भुटका कशी व्हावयाची ? येथे 
श्रेयात्मकतेवावत घेतकेली भूमिका घेडन परमेश्वराच्या असीम मागल्य- 
बुद्धीचा { विज्‌डमचा ) कांटने आश्रय केला आहे. मानवाच्या मर्यादित 
बुद्धीला व धारणेला यातिक नियमवद्धता आणि साध्यात्मकता यांत 
विरोध दिसतो; पण ईश्वराच्या मागत्यवुद्धीत ह्या विरोधाचा परिहार 
होतो, सजीवनिर्जीवाची एकात्मता एका अनाकलनीय श्रेयामध्ये 
परिणत होते, असें कांटने म्हटले आहे 


दि. के. बेडेकर 


फिरीक गोफ प्युअर रीद्धन (कांड) ‡ विमरशत्मिक 
बुद्धिव्यापाराची मीमांसा : ' विमर्शत्मक बुद्धि " ( प्युअर रीज्ञन ) 
म्हणजे काय ? तिचे स्वरूप व मर्यादा काय आहेत ? हे प्रश्न काटने 
आपल्या पहिल्या मीमांसेत घेतले आहेत. त्या मीमांसेचा परिचय 
करून पेण्यापूर्वीं “ रीक्लन " ह्या सज्ञेचा कांटप्रणीत अथं विशद करणे 
इष्ट होर्दल. “ बुद्धि ' हा पर्यायी शब्द आपण वापरीत आहोत म्हणून 
त्या शब्दाच्या अनुपंगाने हे स्पष्टीकरण करावे रागेल. 


मराठीत " वुद्धि ' हा शब्द आपण व्यापक अथनि वापरतो. रोजच्या 
व्यवहारांत कागणारी वुद्धि, गणितासारख्या शास्तराचँ आकलन करणारी 
बुद्धि, परमा्थ-बुद्धि, पापपुण्याचे ज्ञान करून देणारी सदृवुद्धि असे 
बुद्धीचे विविध प्रकार आपण मानतो. काव्य निर्माणं करणारा कवि 
व चांगला रसिक यांना * उदात्तवुद्धीची ' देणगी असावी लागते असे 
केशवसुतांनी म्हटलेले आहे, पण दुसरीकडे, ‹ भावना ', ` श्रद्धा" 
“ रसिकता ' व ‹ नैतिकता ' यांचा समावेश आपण बौद्धिक व्यापारांत 
करीत नाही. उकुट असेहि मानले जातें कौ, वुद्धिवादी मनुष्य 
भावनाशून्य, अश्चद्ध व अरसिक असतो; आणि नैतिक वावतींतहि तो 
घसरण्याचा जास्त संभव असतो. * वुदधिवादावद््चा ' हा चुकीचा 
रह्‌ महाराप्टरामध्ये गेली शंभर वपे दृढ होत गेलेला आहे, यामुद्ेच 
“बुद्धि " या संजञेचा कांटग्रणीत अथं समजावृून पेतांना निराग्रह वृत्तीने 
या विशिष्ट अथचि आकलन केले पाहिजे. 


सवं मनोव्यापाराचे साधन म्हणजे बुद्धि असे काटने मानले आहे, 
असे प्रथम ढोवद्मानाने म्हणतां येईल. “ मन ' वे " वुद्धि यांना 
समानार्थक घेऊन तो चातो असेहि म्हणता येल. ठोवकमानाने हे 
"खरे असले तरी आपल्या मीमांसांमध्ये कांटने काही मनोव्यापाराचीच 
चिकित्सा केली आहे. प्रेम करणे, रागावणे इत्यादि मनोविकाराचा 
किवा भावनांचा विचार, तसेच सहजप्रवृत्तीचा विचार आज मानस- 
शस्त्रात केला जातो. ते विपय काटच्या मीमासेत येत नाहीत. ज्ञान- 
-व्यापार, नैतिक व्यापार आणि कलात्मकं व्यापार या विपयांवरच 
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तो आपे लक्ष केद्ित करतो हे तिन्ही व्यापार बुदधिव्यापार आहेत 
असे तो मानतो व या अथनि ' रीञ्लन' ही संज्ञातो वापरतो काटने 
निवडलेके विपय आणि ' रीक्षन ' या संज्ञेचा असा व्यापक वापर यांच्या- 
मागे कांटच्या पूर्वीच्या युरोपीय तत्त्वचितनाची व भापाची परंपरा 
आहे; अगदी भिन्न अशा तात्विक व भापिक परपरेच्या दृष्टिकोणांतून 
कोणत्याहि तत्त्वमीमांसेकडे पाहून तिचा अथेह उमग्‌. शकत नाही; 
मग तिचे खंडन वा मडन करणें किवा तिची तुलनात्मक चिकित्सा 
करणेहि धोक्याचे ठरते यात नवल नाही. कांट व॒ इतरः युरोपीय 
तत्त्वज्ञांच्या वावतीत मराठीत ज्ञाकेत्या चिकित्सत असे वरेच ्ञाटेले 
आहे; म्हणून निराग्रही वत्तीची नितांत गरज येथे आवर्जून सांगावी 
लागत आहे. 


प्रस्तुत मीमांसेत कांटने फक्त विमर्शत्मिक वुद्धि-व्यापाराचा विपय 
घेतला आहे. विमर्णं किवा ज्ञान कसे होतें ? आणि काही ज्ञान संदिग्ध 
असते, तर काही संशयातीत असते, याचे कारण काय ? असे प्रश्न 
काटपुदे होते. हेच प्रभ्न काटला महत्त्वाचे वाटले याचे कारण पूर्वीच्या 
तत्त्वमीमासेमध्ये “ वुद्धी "ची कसोटी एकीकडे निर्णायक मानली गेली 
होती, दुसरीकडे वुद्धीच्या सवच व्यापाराना संशयास्पद मानले गेले 
होते. सस्ती धमं परंपरेतील तच्वचितन आणि भेरिर्टांटलप्रणीत 
तत्त्वांच्या आधाराने ज्ञाचेले ततत्वथितन भ्रामक आहे असे मानणारे 
वुद्धिवादी आणि वुद्धिवादाच्या नव्या परंपरेत निर्माण ज्ञालले हचूम- 
सारखे संशयवादी यांच्यांतील संघर्पामूे एक अराजकच तत्त्वज्ञानांत 
नाद्‌ लागले होते. विज्ञानाची वाढ सतत क्षपाटयाने होत होती; आणि 
त्यामूरे अनूभवाने व प्रयोगाने पडताठा षेण्याच सामर्थ्यं मानवी 
बुद्धीला आहे, असा आत्मविश्वास एकीकडे वावला होता, तर दुसरीकडे 
संशयवादाच्या प्रहाराने ही नवी श्रद्धाहि ढासठत होती. जुन्या व नव्या 
श्रद्धाचा पाया असा खचल्यासारखा ज्ञाला होता. मानवी न्ञानाचे साधन 
मानलेली वुद्धि तपासून पाहणारी निराग्रही, अंतर्मुख व निरभेय तत्त्व- 
जिज्ञासा अशा वेठी आवश्यक होती; आणि काटमध्ये हीच जिज्ञासा 
प्रलेर होती. 


जग हं मिथ्या आहे, निसगेविज्ञान हं परमार्थतः वरवरं आहे; व 
परतत्त्वस्पर्शी नसल्यामुचछे ! ज्ञान ' या सन्ञेला अपात्र आहे असे मानले, 
तरं वुद्धीच्या मीमांसेची गरजच भासणार नाही. कांटची जिज्ञासाहि मग 
भ्रामक ठरेक; पण॒ काटने निसगंविज्ञानाला ज्ञान मानले; आणि 
म्हणूनच या ज्ञानाची परखड चिकित्सा करण्याची जिज्ञासा व जिद्‌ 
त्याने वाठगली- 


ज्ञानाचे प्रकार मनुष्या होणाया ज्ञानां दुहैरी वर्गीकरण 
काटने केले आहे : ( १) काही प्रकारचें ज्ञान “ अनेछिटिक ' असतें 
तर काही ' सिन्येटिक ' असते, आणि ( २ ) काही ज्ञान “ए प्रायोराय 
असते तर काही “ए पोर्टिरिओराय ' असते. काटने वर्णन केलेले 


-ज्ञानाचे हे दोन प्रकार नीट समजावून घेतले पाहिजेत 


प्रथम असे एक ज्ञानात्मक विधान घेऊ : ^ च्रिकोणाला तीन बाजू 
असतात,' या विधानावर कोणी समजा आक्षेप घेतला की, तीनच वाजू 
आवश्यक नाहीत, दोन किवा चार वाजूहि त्रिकोणाला असु शकती. 
आता हा आक्षेप चुकौचा ठरेल, कारण दोन किवा चार वाजू असकेला 
चिकोण संभवत नाही. तसा त्रिकोण मनांत आणगेहि शक्य नाही ; 
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आणि म्हणून हा आक्षेप तकंविसगत आहे यासाठी विकोणाला तीन 
वाजू असतात ' हे विधान स्वयंसिद्ध ( अनँखिटिक ) आदे ! कोणतीहि 
आकार धारणः करणारी वस्तु स्थन व्यापणारी असते " हँ विधान 
असेच स्वयसिद्ध आहे; पण समजा असे म्हटले की, ^ आकार धारण 
करणाव्या वस्तुला वजन असते ' तर हे विधान मातर संश्टेपक (सिन्ये- 
टिक }) ठरते, ते खरे असले तरी स्वयसिद्ध नसते 


ज्ञानाच्या दृसन्या प्रकारांत ज्ञान अनुभवाच्या आधी कामग, हा 
प्रश्न निर्णायक ठरतो अनुभवनिष्ठ ( ए पोर्टिरिओरी ) च्ानाचें 
उदाहरण म्हणून ‹ हा समभुज त्रिकोण आहे ' है विधान पेतां येईल. 
एका विशिष्ट चिकोणाच्या वाजू मोजल्या व त्या सारख्या आदक्त्या 
म्हणून असे विधान कोणी करील ते विधान सत्य असेल किवा नसेल; 
म्हणून अनुभवनिष्ठ जान हँ णकास्पदच राहण अट आहे उलट 
अनुभवनिरपेक्ष ( ए प्रायोरी ) ज्ञान हे अनिवार्यं (नेसेसरी) असते; 
व त्यात सार्व॑ता ( युनिव्दरसंलिटी ) असते, असे काट म्हणतो 


स्वयसिद्ध ज्ञान हे अनुभवनिरपेक्षच असते, हे उघड आहे. अण। 
ज्ञानाचे सत्यत्व प्रतियोगी ज्ञानाच्या असभवामुे स्वयसिद्ध असते, 
म्हणजे प्रतियोगित्वाच्या ( लँ ओंफ कान्टरंडिक्न ) तकंनियमामृढे 
ते सत्यत्व सिद्ध होते अनुभवाच्या पडताटयाची अशा जानाच्या 
वावतीत शक्यता नसते; आणि गरजहि नसते. 


अनुभवनिष्ठ असले सभ्टेपक जान म्हणजे आपण नित्याच्या 
व्यवहारात घेतो ते ज्ञान या ज्ञानाचे सत्यत्व अनुभवाच्या कसोटीवर 
ठरणारे असल्यामुे सशयास्पद असते हे ज्ञान अपुरे किवा विपर्॑स्तदि 
असू शकते केव अनुभवावर सारी भिस्त टाकून ज्ञानाचा खरे- 
खोटेपणा ठरविणे भ्रामक आहे, हे हयूमने परखडपण दाखवून दिले; 
व त्याचे हे मत काटने ग्राह्य मानले, पण या सशयवादांत्ून वाहेर 
पडण्याचा मागं काटने शोधला त्याला जे मार्गेदशेक तत्त्व सापड्ले 
ते असे की, मानवी वुद्धीला अनुभवनिरपेक्न स्नेपक जान होऊं शकते 


अनुभवनिरपेक्ष सम्लेपक ज्ञानाचे प्रमेय, काटच्या तत्त्वचितनांतील 
ममस्थान आहे मानवी बुद्धीच्या सामर्थ्याचि तसे मयदिचेहि ते रहस्य 
आहे, असे काटने मानले, म्हणून या प्रमेयाचे कसोशीने. विशदीकरण 
करावयास हवे. द्या ज्ञानाच्या सदर्भातच दोन संज्ञांचा विचार प्रथम 
करूं : कांटने बुद्धिव्यापाराचे, ज्ञानसंपादन व नैतिक हे दोन वग केले 
व तिला ( बुद्धीला ) " दन्सेडेटल ” मानले. " प्युअर ", ' प्रैक्टिकल ' 
आणि ` देन्सेडेटल ' या सन्ना काटने काव कश्चा वापरल्या आहेत ? 

अनुभवनिष्ठ ज्ञान है शंकास्पद असतें, अस्पष्टता व विपर्यासहि 
या ज्ञानात असू णकतो हे मागे जापण पाहिले ही नित्याच्या व्यवहारांत 
उमगणारी गोप्ट आहे. अशा शकास्पद ज्ञानाला कांटने अशुद्ध मानले; 
व उरटपक्षी अनुभवनिरपेक्ष ज्ञानाला "प्युमर ' किवा शुद्ध, स्पष्ट 
व सशयातीत मानले. असे ज्ञान देणारी वुद्धि म्हणजे विमर्शात्मक वुद्धि 
असे मानून या बुद्धीचं विवेचन प्रस्तुत मीमासेत तो करतो. पुढील 
श्रेयात्मक बुद्धीच्या मीमांसेत तो मानवी बुद्धीला पडणायया नैतिक 
प्रश्नांचा विचार करतो. प्रत्यक्ष जीवनांत प्रभावी ठरणारे हे प्रस्न 
आहेत, आणि त्याचा विचार करण्याचे साधन असणारी वुद्धि ्रँकिटिकल 
आहे असे तो म्णतो. येथे हे ध्यानात ठेवावयास हवे की, श्रेयात्मक 
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बुद्धीलाहि काटने अनुभवनिरपेभच मानले आहे व्यवहारमुल्मे करिवा 
रूढ अर्थानि व्यवहारीपणा म्हणजे "प्रक्टिकल › वुद्धि, असे तो मानीत 
नाही (हा प्रश्न पुटीन मीमापेवरीर नोदीमध्ये चचिा जाल ) 


"दन्सेडेटल ' या सनज्ेचा अर्थं आता पाहू. पुप्कढदा या सनेचा अर 
" परतत्त्वस्पर्शी ” किवा ' वुद्धीच्या, तर्काच्या व सामान्य माणसाच्या 
अनुभवाच्या पलीकडचा " असा पेतला जातो. काँटला हा अर्थं मुढीच 
अभिप्रेत नाही. अनुभवत्मक, अनुभवाच्या कमेतच नादणारे क्रिवा 
अनुभर्वातून जन्म घेणारे जान विस्कछित व रचनाहीन नसते. उलट 
त्या ज्ञानाला एक रचना किवा संघटना असते ही सघटना ज्या अनिवार्यं 
बुद्धिव्यापारामदे अनुभवजन्य ज्ञानाला लाभते तो व्यापार “दरेडरल ' 
आहे, अनुभवाच्या अतीत पण आवश्यक आहे ये काटने म्हटले आहे 
नदीचे पाणी वाहत राहते. ते तिच्या पात्रांतून आकार घेत वाहते ते 
पात्र पाण्याच्या प्रवाहात नसते; पण प्रवाहाना ते आकार देत म्हणून 
त्याला नदी्चं पात्र भआपण म्दणतो. दुसरी उपमा धातुरसाच्या मूर्तीची 
देतां येईल. या मूर्ती ओतकराम करणारा कारागीर प्रथम ‹ विग्रह्‌" 
म्हणजे साचे ) तयार करतो व त्या माच्यात धातूचा रस ओततो 
विग्रहानुसार वेगवेगलचा भकारांच्या मति मग तयार होतात काटच्या 
मते, अनुभवाचें ग्रहण अशा विग्रहातूनच होति; आणि है टनसेहेटल वुद्धीचे 
विग्रह असतात. बुद्धीचे विग्रह अनुभवांच्या सामग्रीला आकार देतात, 
पण स्वत त्या विग्रहांची उत्पत्ति अनूभवनिरपेक्ष रीतीने ्नाठेटी 
असते. आघुनिक मानसशास्तरज्ञानी-विणेपत. पिज या वामानस- 
शास्लज्ञाने-असें दाखवून दिले आहे की, दिक्‌, काल, कायैकारणभाव, 
सख्या इत्यादि कल्पनाची उत्पत्ति वालमानसांत होते ती अनुभवजन्यच 
असते; परतु ह्या शोधामूटे कांटच्या भूमिकेतील महत्त्वाचे प्रमेय खंडित 
होत नाही. ते प्रमेय अमे आहे कौ, अनुभवांना संघटना देणारे विग्रह 
त्या अन्‌भवाच्या आधीचे असतात. 


आता आपण परत अनुभवनिरयेक्ष संभ्छेपक ज्ञानाक्डे वदू. या 
ज्ञानाची रचना बुद्धीच्या विग्रहामुदटे शक्य होते. हे विग्रह अनुभव- 
निरपेक्ष असतात, आणि याच्यादवारे घटित ज्ञाने ज्ञान सश्िष्ट असते 
असे कांटचे प्रतिपादन आहि. मानवी ज्ञानसपदेतील गणितशास्त्र, पदार्य- 
विज्ञान ({ फिजिक्स ) आणि सत्ताशास्तर ( मेटेफिजिक्स ) ही तीन 
णास्ते अत्यंत महत्वाची आहेत. या शास्तरातील ज्ञानाची सत्यता व 
मर्यादा निश्चित करणे कांटच्या दृष्टीने महत्त्वाचे होते. या तिन्ही 
शस्त्रांतील ज्ञान अनुभवनिरयेक्ष व सम्लेपक ज्ञान आहे; म्हणून त्याला 
सत्यता आहे तणी मर्यादाहि आहे, असें कांटने माडले आहे. या तीन 
शास्तराच्या अनुपगाने विमशं मीमांसेचे तीन मुख्य भाग त्याने केले आहेत : 
(१) विग्रहात्मक ( ट्न्सेडेटल ) एस्थेटिक आणि विग्रहात्मक 
लोंजिकमध्ये समाविष्ट, (२) विग्रहात्मक अओँनेंल्टिक व (३) 
विग्रहात्मक डउायलेकिटिक- 


विग्रहात्मक एस्थेटिक : दिक्‌ व॒ काल-मीमांसा : विग्रहात्मक 
एस्थेटिकमध्ये महत्त्वाचा प्रश्न आहे तो दिक्‌ * ( स्पेस } व काल 
{टाईदम) या दोन बुद्धिविग्रहाचा इद्रियेव विकारश्नील मन याच्याद्रारा 
येणात्या अनूभवाना ग्रीक भापेत असा शब्द आहे. पृष्कठछसा ग्रीक 
अर्थाला जवद्चा असा एस्थैटिक हा शब्द काटने वापरला आहे. 
मानवाला येणारे इद्रियमनात्मक अनुभव दिक्‌-कालघटितच असतात. 


॥ 


करिटीक अफ प्युभर रीद्चन 


° ही वस्तु त्या वस्तूच्या अलीकडे आहे ' हे ज्ञान अनुभवजन्य आहे 
खरे; पण यांत ! दिक्‌ "ची जाणीव आहे, ती या अनुभवाच्या वा ज्ञानाच्या 
ूर्वीची आहे. समजा, दिक्ची जाणीवच नसे तर वस्तू एकमेकोशी 
जे नाते आहे ते अरीकडे-पलीकडे असे आहे हेच जाणवणार नाही 
तसेच “ कार ' या विग्रहावदुल म्हणता येते हा विग्रह बुद्धीत सतत 
नदत असतो म्द्णून घटनाच्या व अनुभूतीच्या प्रवाहाला भूत-वतंमान- 
भविष्याचा आकार येत राहतो. दिक्‌-कालाच्या विग्रहां मध्ये एक 
समन्वयहि आदे; म्हणूनच “ अीकडे, ' * मागे ' यःसारखी अव्यये 
काही वेधा दिक्वाचक, तर काही वेढा कार्वाचक अणी सरमिसढीने 
आपण वापरतो. 


दिक्‌ व काल है बुद्धिविग्रह्‌-जानाचे विधायक ( कान्स्ट्टिचूटिव्द्‌ 
एलिमेटूस ) घटक आहेत. त्याच्या अभावी ज्ञान ्ञालेच नसते; ञाणि 
हे विग्रह अनुभवनिरपेक्ष असल्यामुढ्े त्याच्यासमवेत व त्याचा आधार 
घेऊन ्लालेने ज्ञान सत्य असते गणिताची प्रमेये या विग्रहाच्या धारकत्वा- 
मृद्धे सशयातीत असतात असे काटचे प्रतिपादन आहे. ' त्िकोणाला 
तीन वाजू असतात ' है विधान सशयातीत आहे, कारण दिक्‌-विग्रहामुे 
ह्या प्रमेयाची सत्यता पटते. हे विधान अनुभवनिरपेक्ष आहे याचा 
अर्थं ते दिक्‌-विग्रहामूठे उमगणारे आहे. ते सं्लेपक विधान आहे. 
कारण त्यांत तीन कोन असणे व तीन वाजू असणे या दोन ज्ञानाचा 
संम्ेप आहे. भूमितीमधील ही समक्षता वीजगणिताच्या वावतीत 
प्रतीकरूप घेते, तरी तेथेहि दिक्‌-विग्रहामुे सत्यतेची ग्वाही पटते, 
हे काटचे मत मान्य होण्यासारखे नाही. प्रख्यात गणिती फ़रेगे याने 
कांटवर अशी टीका केली आहे की, ' सात अधिके पांच वरोवर वारा" 
हे विधान काट सशकेपक मानतो व तसे मानणे चूक आहे येथे आपण 
एवढेच पाहू की, काटच्या मते दिक्‌-विग्रहाच्या आधाराने गणित 
शास्त्रातील प्रमेये स्वयंसिद्ध आत. 


दिक्‌ व कार या वृद्धिविग्रहाना अनुभवाची विधायके मानण्यामुटे 
काटल वस्तुजातासवधी जी महत्त्वाची भूमिका घ्यावी लागली ती 
येये विशद केली पाहिञ. मानवी बुद्धीला या विग्रहांतून जे उमगू शकते 
ते वस्तुजाताचे किवा विश्वाचे फक्त दिक्कालात्मक रूपच असू शकते. 
याला काटने ‹ दिक्‌-काल-परिच्छित्न-अनुभवविग्च ' ( फिनांमिना ) 
म्हटले आहे. मग वस्तुनाताचे मूठ किवा अपरिच्छिन्न रूप कसे आहे ? 
ते मानवाला कधीच कटठणे शक्य नार्हौ, असा परखड अज्ञेयवाद काटने 
पत्करला आहे. स्वमाव्ररूप असे अनेय वस्तुज्गत नादतच आहे, असा 
सिद्धान्त तो मःडीत नाही. परिच्छिन्नाच्या संदभनि अपरिच्छिन्नाची 
आपण बौद्धिक कल्पना करूं शकतो, एवढेच तो म्हणत. 


विग्रहात्मक अनेंलिटिक ` विग्रहात्मक अंनलिटिक व डायलेकिटक- 
मध्ये दिक्काल-विग्रहांच्या एेद्विय स्तरावरून आपण वरच्या स्तरावर 
जातो. येये आकल्नशक्ति ( अंडररस्टडिग }) काम करते यापूर्वी 
वेदन-स्तरावरील अनूभवांचे एकात्मीकरण ८ युनिटी ओंफ अंपर- 
सेप्णन } अनिवायेपणे कञाले असते, असे काट म्हणतो. है एकात्मीकरण 
दोन वाजूनी होते . दिक्कालंच्या विग्रहानी रचे गेलेले अनुभव या 
रचनेमुखेच एकवटलेके असतात, आपि दुसरीकडे हे ज्ञान घेणारा ज्ञाता 
म्द्णन एकात्म अस्मिता असली व्यविति असते. ज्ञात्याची अस्मिता 
म्हणजे काही वेगठी आत्म्यासारखी सद्वस्तु आहे असे मात्नं काट 
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मानीत नाही; पण ज्ञानाच्या आशयाची एकात्मता जाणवणारा तो 
ज्ञाता एवढेच काटचे प्रतिपादन आटे. 


येथेच तकंनिष्ठ वुद्धीका सहायक ठरणारी कल्पनाशक्ति ( इर्मेजि- 
नेशन) हा एक वुद्धीचा व्यापार कांटने मानला आहे या व्यापाराने 
एकात्मीकरणाला मदत होते असे तो म्हणतो पण हा व्यापार म्हणजे 
तकेनिष्ठ बुद्धीचीच क्रिया आहे, असेहि तो काही सिकाणी म्हणतो. 


या एकात्म अनुभवाची आणखी काही विग्रहाच्याद्वारा रचना होत 
जाते. या विग्रहाचे चार प्रकार काटने मानले आहेत : परिमाण, गुण, 
संवंध आणि रीति ( मोडंलिटी } परिमाण भणि गुण हे विग्रह गणित- 
शास्त्रीय आहेत व सवध आणि रीति हे ' परिवतेनात्मकं * { डायनेंमिक } 
आहेत. परिमाण व गृण ह्या विग्रहानी अनूभवाची जी रचना होते, त्या 
रचनेमध्ये त्या विग्रहाचे स्थान विधायक { कोन्स्टिटचूटिन््‌ ) असते; 
सवध व रीति हे विग्रह्‌ मात्र केवल नियामक ( रेग्युरेटिन्ह्‌ }) आहेत. 
हा फरक काटच्या दृष्टीने महत्त्वाच आहे, कारण नियामक विग्रहाच्या 
आधारे रचलेले ज्ञान व विधायक विग्रहाच्या आधारे रचछेले ज्ञान 
याच्या पडताठ्चावावत फरके पडतो परिमाण व गुण याच्या आधाराने 
क्त्या ज्ञानाची कसोटी समक्ष होते, जसे तचरिकोणत्व हे समक्ष उमगते; 
पण कार्यकारणभाव, ' द्रव्य व त्याची अवस्थातरे ' यासारख्या विग्रहानी 
नियमित सराकेके ज्ञान हे परोक्ष पडताठावे लागते, परतु विधायक व 
नियामक अशा दोन्ही विग्रहाना सारखीच अनिवार्यता ( नेसेसिटी ) 
असते. 


या सवं विग्रहाना व तज्जन्य सकल्पनाना अनुभवजन्थ मानता येत 
नाही, तर मग अनूभवाशी त्याचा समवाय कसा जुद्ू शकतो ? याचे 
उत्तर काट असे देतो कौ, प्रत्येक सकल्पनेला समयोगी असा एक 
^ आकारक ' ( स्कौमा ) असतो हा  आकारक ' अनुभवजन्य नसून 
अनुभवाला आवश्यक ( म्हणजे रन्सेडटल ) असतो. चिकोण ही 
सकलत्पना व तिचा समयोगी चरिकोण हा आकारक घेतला, तर या 
आकारकाच्या साहाय्याने विविध प्रकारच्या प्रत्यक्ष त्िकोणाची 
जञात्याला केत्पना करतां येते. प्रत्यक्ष अनुभवयोग्य वस्तु फक्त विशिष्ट 
काकमयदित नादतात, आणि आकारकाच्या साहाय्यनि कारुमयदिच्या 
वाहैर नांदणान्या सकल्पनाना या मयदित आणता येते. स्कीमाचे हे 
प्रमेय काटच्या गीमासितीर एक विष्ट व उमगण्यास कठीण प्रमेय 
मानले जाते. 


विग्रहात्मक डायज्लेव्टिक : येथवर विग्रहात्मक अंनंलिटिकची 
प्रमेये आपण पाटली यानंतर विग्रहात्मक डायलेकिटकच। भाग सुरू 
होतो येथवरच्या वुद्धिव्यापारात आकलनशक्तीचा ( अंडरस्टडग ) 
अनुभवग्राही व्यापारच अभिप्रेत होता उायलेक्टिकच्या क्षेत्रात बुद्धीचा 
जो व्यापार चारतो तो गहणजे वुद्धिजन्य कल्पनांचा (आयडियाज ओंफ 
रीज्ञन). या कल्पनाना समयोगी असा एद्रिय अन्‌ भव असू शकत नाही. 
अनुभवात सामावणाग्या वस्तुजाताचे अनृभव कक्षेपलीकडीक, अतिम 
व पूर्णावस्थेचे आकरन करण्याची महतत्वाकाक्षा मानवी वुद्धीखा असते, 
म्हणून या कल्पनाच्याद्वारे ही क्षेप घेतली जाते; पण आधुनिक विश्वाच्या 
पलीकडचे, अनियत क्षेत्रातील असे काही आकलन करणे बुद्धीच्या 
सामर्ध्यापलीकडचे आहे. त्यामुरे ही सचेप कधीच सफल होऊ शकत 
नाही मग या कल्पनाचे कार्यं काय ? तर ते नियामक ( रेग्युलेटिन्हु } 


िरीक याफ प्युअर रीदनं 


आहे व अनुभवम्राही व्यापारानाच भार्गदशंक ठरणारे आहे. अनुभवाच्या 
क्षेत राहूनच जास्तीत जास्त कोढपर्यत पोहोचता येते, हे द्शविण्पाचे 
काम या कत्पनामृदे होत राहते 

यापुढची पायरी म्हणजे काटने माडल प्रतियोगी दृ ( अंटि- 
नोँमीज ) या दद्टाच्या रूपाने “ ईश्धराचे अस्तित्व ', ' कार्यकारणभाव “ 
अशा महत्वाच्या प्रमेयासवधी काटने आपली मौमासा माडकी आहे. 

मीमासा-त्यीपैकी विम्णत्मिक वुद्धि-व्यापाराची मीमांसा येथे 
यपते. एका अर्थी ज्ञानमीमासेची ये पूति होते ज्ञान कसे होते व त्याची 
मर्यादा कोणती हे काटने सागितक्ते, आणि हे ज्ञान फक्त अनुभवविश्वा्चैच 
आहे देहि त्याने सागितले म्हणजे ज्ञता व जेय या दीन्दीच्या मयदिा 
सागून ज्ञानाचीहि योग्य सीमारेपा त्याने आखरी 


त्याची ही मीमासा प्रथमत १७८१ त प्रसिद्ध आाल्यावर त्यावर 
त्याच्या चहात्यात व टीकाकारात साधकवाधक चर्चा सुरू ्ञारी. 
प्रथमावृत्तीप्तील काही विचारावदुल काट स्वत साशंक ज्ञाला, आणि 
त्यातूनचं त्याचे ' प्रोलेगोमेना टु एनि पयूचर मेर्टफिजिक्सछ विच्‌ वुद्रल 
वी एवल दु केम फो्ं अंज सायन्स ' ( १७८३ ) है पुस्तक प्रसिद्ध 
हाले. त्यानतरहि त्याने आपल्या विचारात्त केलेले वदकल, क्रिटीकच्या 
दुसम्या आवृत्तीत ( १७८७ } समाविष्ट केले. अर्थात्‌ है वद त्याच्या 
वर माइलेल्या मूढ भरूमिकेचे अधिकाधिक समर्थन करण्यासाटीच केले 
गेले काटच्या विमर्ात्मक वबुद्धि-मीमासेचे सम्यग्दणेन क्रिटीकच्या 
दोन्ही आवृत्या व प्रोलेगोमेनावरूनच होऊ शकते. 

संदर्भ-प्रेय केअडं,ई दि क्रिटिकल् फिलोंसफी जोक इमेन्युएल 
काट, ख १ ( रलासगो, १८८९; आ. २, १८९२ } ; यूविग, ए.सी. : 
ए शं कमेटरी आन काट्स क्रिटीक आफ प्युअर रीन्नन ( रुडनः 
१९३८, आ २,१९५० } › स्मिथ, एन. के : ए करमेटरी ट्‌ काटस 
क्रिटीक अफ प्युभर रीज्ञन ( ल्डन, १९१८, मुधा. आ. १९२३ ), 
पेटन, एच जे काट्स मेटेफिजिस्य अफ एक्स्पीरिअन्स, २ खं. 
{ ल्डन, १९३६ }, वृलीशविर, एच. जे डी ला दिदक्मीओं 
प्रासाटेतल दास क अवरे कात, ३ख. { अंटवपे, १९३४-३७) ; 
प्रिचडं, एच ए ए काटूसं यिभरी ओआंफं नाछेज { आक्स्फड, 
१९०९ } ; वेने, जे. एफ. : काटूस अनँलिटिक ( केत्रिज, १९६६ ) 


दि. के. वेडेकर 


करिरीक ओंफ पेकिटिकर रीश्चन (कांड) (- श्रेयात्मक 
दुद्धिव्यापाएराची मीमांसा }) : !क्रिटीक ओंफ प्युअर रीज्ञन“ पुरी 
केत्यानत्तर १७८५. मध्ये काटने “ नीतीची सत्ताशास्तरीय आधारभूमि " 
( ग्राऊडवकं ओआंफ दि मेटेफिजिक्स आंफ मारत्स } हा लहान प्रथ 
चिहिला नतर १७८८ मध्ये त्याने † करिटीक आफ प्रँकिटिकल रीद्चन " 
हा विस्तृत ग्रथ किहिखा नीतीचे सावभौम तत्त्व गोधून कादणे, व ते 
भरस्थापित करणे हा या ग्रथाचा मुख्य उदेश आहे, असे काटने म्हट्छे 
आहे माणसाला नैतिक निर्णय घेण्याचा प्रसंग कोणत्या परिस्थितीत 
येतो च तो निर्णय घेताना कोणता विशेप वुद्धिव्यापार माणूस करतौ, 
याचा गोध कराटने घेतला आदह माणूस काटी अंशी पशूसारखा वामनाच्या 
आहार जाणारा आहे, तर काही अंशी विवेकणीठदहि आहे 
माणसाचे निणेय चासनात्मक असू शकतात व नैतिकहि असू णकतात 


१०८ ्रिरीक ओफ भेक्टिकठ सन्नं 


नैतिक निर्णय घेताना काहीतरी लाभण्याचौ अवेक्षा मागूस ठेवीत नपतो; 
उलट कोणत्या तरी सार्वभौम तत््वाच्या प्रेरणेने माणूस नीतिमू्य- 
विपयक निणेय घेडन त्याप्रमाणे वर्तन करतो. काठ््या मीमापरेची 
आधारभूमि अशी आहे. 


~ निरूपाधिक अदेश : नीतिमूल्यविषयक निर्णयाची मीमा 
करताना वर सानिततरेला ्िदधान्त काटच्या एकदर श्रुमिकेचा मुख्य 
आधार आहे नीतिदृष्ट्या घरेयस्कर काय आहे हे ठरविताना, माणप्ताच्या 
मनति कोगतीं ईप्सिते होती याकडे आषण पादतो, तसेच त्याच्या 
चतेनामू्े प्रत्यक्षत. काय परिणाम साले याचाहि विचार आवण जमेस 
घेतो, पण काटच्या दृष्टीने ईम्सिते व परिणाम यांचा विचार बाजल 
ठेवावयन्न हेवा; कारण नोततिभूस्यविपथक निर्णय ह्‌ ईप्तिताव्य- 
ूर्तीसाठी घेतलेला नतौ व परिगमापुरप पहावयाचें तर ते एकटा 
माणत्ताच्या हातीं न्षतात. निगेय घेणे व त्याप्रमाणे वर्तन करभे यासी 
लागणार नैतिक स्वति्थ व शवित परत्यक माणसात आहे, हैँ प्रमेय 
काटने येथे गृहीत धरले आहे. 


` मानवी बुद्धीला केवढ् विमर्शाची कुवत आटि, कोगत्याहि वव्या- 
वाईट वर्तनाला बुद्ध प्रेरणा देऊ शकत नाही, मपे हेचूमने मानले होति, 
काटच्या मते ह चूक आहे माणसाला काही प्रकारचें वतन करण्याची 
प्रेरणा बुद्धीकडून मिद्‌ शकते, असे कांट मानतो. वतना प्रे 
अस्षणान्या मनवौ बुद्धिव्यायात्याला अनुलक्नून तो श्ेयग्राही ( भ्रकिटिकेर) 
वद्धीचं तत्त्व माडतो. श्रेषात्मक बुद्धि मनुष्बमत्ताला लाभेल आहे; 
व म्हणून काट असेहि मानतो की, श्रेथग्राहौ वुद्धीने अवगत होणारे 
नीति-तत्त्व सवं माणसाना लागू आहे. या तत््वाची सवगता काटने 
मानलेली आह व तो म्हणतो की, ही सर्वगतता नैतिक तत्त्वाची कसोटीच 
आहे. कोणत्याहि परिस्थितोत मला नि्ेय ष्यावयाचा असेल तेन्हा 
माज्ञा निणेय मनुप्यमत्राला षेण्यासारखा अपावयासत हवा. त्या 
निणेयालला सर्वेगतता छाभावयास हवी, असे काटचे प्रतिवादन अहि. 
एका उदाहूरणने हे स्पष्ट होई : ` खोरे वोर श्रेयस्कर नाही ` 
हा नँतिक नियम आहे की नाही ? आहे कारण, समजा खोटे वोलणे 
श्रेयस्करच मानले व सारौ माणसे खोटे वोलू लागली, तर कोणालाच 
जगता येणार नाही. उलट सर्वानी खोटे वोर अनैतिक मानँ तर 
मानवौ जीवन तगून राहील. स्वै गततेची कसोटी व्यवहाराच्या किवा 
प्रत्यक्ष वतनच्या पातछीवरचौ आहे; आणि म्हणूनच प्रिटकरू आहे, 
केवठ विमर्शात्मक नाही 


शरेय . श्रेयाची जाणीव माणस्राला अंत.स्पूतं असते, असे मात्र 
कांट मानीत नाही. सदसद्‌ विवेकबुद्धि ' नांव।ची एखादी आतरिक 
प्रवृत्ति व शक्ति म्हणजे  श्रेयग्राहौी ' वुद्धि नाही, तर काटच्या मते 
ती वतेनाची क्षमत्ता आहे या क्षमतेलाच श्रेधवुद्धीचे स्वातंत्य अपेहि 
काट म्दणतो. है स्वातंत्य म्हणजे ' व्यक्तिस्वातंत्य ' म्हणून संबोधिले 
जातें ते नभ्रून नीति-वर्तना्ं स्वातंव्य अहि माणूस नुसता स्वैरपे 
सवततर नाही, तर नैतिक अदेश पाढठण्यावे किंवा टाट्ण्याचे स्वतत्य 
त्याछा आहे; पण मग नैतिकता ह वधन किंवा अदिश नाहीका? 
होय. सर्वेगततेच्या कसोटीवर टिकरणारा नैतिक निर्णे पत्य अमलति 
आणण्याचा अदेशच श्रेयवृद्धि माणसाल देते, पण हा आदेण़ मानण्याचें 
वा न मानण्याचे स्वातल्य अवाधित्तपणे मनुष्या आहे. 


करिरीक ओंफ भरेकिटकरू रीयनं 


येथे श्रेय ( गुड ) व प्रेय ( अंग्रिएवल } यांतील महत्त्वाच फरक 
लक्षात पेगे जरूर आहे काटने म्हटले अहे की, श्रे हं स्वयं भूषणे 
श्रेयस्कर असते; म्हणजे इतर कोणत्याहि कसोटीने धरेव हे श्रेषच का 
आहे, ते सांगणे अशक्य असते. उलट, प्रेय हं परावलवौ असते. अमुक 
वतेन केले असता उत्तम आरोग्य लाभेल, तमक वर्तन केले असतां 
रूढीचें पालन होईल, धर्मशास्त्राप्रमाणे वागण्ाचे समाधान लाभेल, 
किवा लोकात भकलेपणा मेल, अशा अपेक्षा रास्तपगे वाठगून मागूष 
"प्रेय ' साधीत असतो; पण श्रेयस्कर वर्तनाने साधावयाचं काहीच नसते. 

श्रेय हे स्वयंभू असते असे काटने मानले, तर इतर कशाची अपेक्षा 
न ठेवता श्रेयस्कर वागण्याचा आदेश मनुप्यमात्नाला पाट्टावयाचा 
आहे. तो पा्छण्याचे व न पाटटण्याचें स्वातेत्य माणपाला आह अपेहि 
त्याने मानले मग, या नैतिक अदेशाप्रमाणे वागण्याच्या वावतीत 
माणसावर काही वंधन नही का? या प्रभ्नाचै उत्तर काटच्या 
दृष्टीने द्यावयाचें तर निसर्गेनियमाच्पा वंधनासारखे नैतिक भदेणावैं 
वंधन नाही ५ 


नैतिक स्वातंस्य पण स्वयभू, निखेक्ष, नैतिक अददेणानुसार, 
श्रेयानुसार माणसाला कर्तव्याची जाणीव होते, अमे काट मानतो. 
प्रत्येक मनुष्याला नैतिक स्वातंत्र्य आहे. या तत्त्वानूसारं प्रत्येकाचे अन 
कर्तव्य ठरते कौ, इतरांच्या स्वातंव्याची मी कदर केटी पाहिजे बे 
जपणूक केटी पाटिजे. काटने या वावतीत नियम सागितला आहे तौ 
असा कौ, “ कोणत्याहि व्यक्तीला मी साधन मानगे चूक आहे व प्रत्येक 
व्यक्ति ही साध्य मानी पाहिजे. ” नैतिकदृष्टचया या सूव्राचे पालने 
माणसानी केले तर अत्यत उदार अशी समाजव्यवस्था अस्तित्वांत 
ये शके; आणि अशा व्यवस्थेते प्रत्येकजण आपापक्ते नैतिक निर्णय 
स्वतंत्रपणे घेऊं शकेल, अपा आदं काटच्यासमोर माहे. या आदश 
व्यवस्येत कतव्य आणि श्रेयस्कर वर्तेन यांतील तफावत दूर हौर्दल; पण 
हा केवठछ आदशं आहे, ह लक्षांत ध्यावयास हवे. 


येथवर नैतिक स्वातव्य व श्रेयबुद्धि यासवंधी सर्वसाधारण विवेचन 
केले; पणं यावरून एका समस्येचा उल्गडा होत नाही, ती अणी : 
माणसाला नैतिक निणेय घेञन वर्तन करण्याची गरन ज्या नैतिक 
परिस्थितीत भासते, ती परिस्थिति नियमन करणारी आहे का भ्रेय- 
बुद्धीला स्वातंल्य देणारी आहे ? नित्याच्या व्यावहारिक जगात्त माणूस 
जड वस्तृच्या नियमानी व स्वत.च्या वासनांनी जखडलेला आढठतो. 
मानवी श्रेयवुद्धीखा स्वातव्रय आहे हँ मान्य करावे, तर श्रेयाप्रमाणै 
वागण्याचा नैतिक भदेश आदह असे मानून, माणसावर नैतिक वंधन 
पडत. मग स्वात्यं व वंघन याच्यातील विरोधाचा निरास कसा 
करावयाचा ? 


काटने या निरासाचा मार्गं सांगितला आदे तो असा : माण्स 
दोन पातदचांवर जगतो असें मानल पाहिजे. एक दृश्य, व्यावहारिक 
जगांत ( फिनाँमिना ) वावरण्याची एेद्रिय व वासनात्मक जाणिवेची 
पातकी; दुसरी वृश्यातीत ( नूमिना ) विश्वात वावरण्याची वुद्धीची 
पाठी. मानवी जीवनाच्या दृश्य आणि दृष्यातीत अशा दोन पातव्य्या- 
मध्ये भेद मानला, म्हणजे वंधन आणि स्वातव्य याच्यांतील विरोधाचा 
निरास करता येतो. दृश्य जगात माणूस वद्ध आहे, पण दृश्यातीत जगात 
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तो नैतिक स्वातंत्य अवाधितपणे उपमोगतो माणसाची वासनात्मकं 
पातढी पशुतुत्य असती तर नैतिक स्वातत्याचा प्रन्न आलाच नमता; 
आणि माणूस निर्मेढपणें बुद्धीला अनुपहत चाल्गारा असता तर. 
त्याचें प्रत्येक वर्तन आपोअपिच श्रेयस्कर आके असते. माणस्षाला 
शरेयवुद्धि आदह म्दणून नैतिक अदिणाची जाणीव त्याचा आहे; भागि 
माणसाच्या वासनात्मक जोवनाचा हा नैतिक पाया आहे म्हणनव 
नैतिकतेची जाणीव ही अदेणात्मक आहे. 


माणसाचे निर्गय-स्वातल्य न।कारगे शक्य आह का? असा प्रश्न 
विचारूनं काट म्हणतो को, ^ निर्णथाचे स्वातत्य अपल्याला अहि 
हौ जाणीव स्वै मागस्रात आरे.. . .वतैन करताना माणस्ननि 
बुद्धीचा उपयोग करावथाचा तर निर्णय-स्वातत्यच्या मगनिच तो 
शक्य आह तेव्हा है स्वतल्य नाकारणे अगदी तरल तत्त्वमीमासित 
शक्य नाहौ आणि साध्या धोवट व्यवहारतहि ते णक्प नही. ” पणं 
निर्णथ-स्वातत्य आदे, है तत्वत सिद्ध करता येईल का ? यावर काटे 
उत्तर आहि कौ, “ती एक कन्पना म्हणूनच स्वोक्रारणे अपरिहार्य 
आहे. ” ही एक तत्वत. सिद्ध होणरी कल्पना नमून व्तनाका अ(वग्यक 
अणी एक कल्पना आहे व तिच्य। सिद्धतेची अपेक्षा करू नये. नैतिक 
वर्तन अशा स्वतित्यादैरीज अशक्य आदह असे माणूस मानतो; व म्हणून 
व्तेनाच्या वावतीत नैतिकदृण्टया तो स्वतत्र आहे, असे काट म्हगतो. 


या वावतीत निर्णेय-स्वातल्याचौ कल्पना व ईश्वर-कल्पना यर्व्यांत 
मुलभूत साम्य आहे. दु्यातीत विश्वातील “ईश्वर”, “ आत्म्याचें 
अमरत्व ', " नैतिक स्वतव्य ' अशा गोष्टौवदहूल काही विधान करण्याला 
माणूस असमर्थं आहे. स्वत.वदृक वोलतान। दृण्य विश्वातील माणूस 
कसा आहै एवटेच माणसाला स्पष्ट कटठते अतीत क्षेत्रातील 
माणूस स्वतते अहि एवटीच जागव भ्रेयवुद्धीला येते, पण हे स्वातंत्य 
कमै आहे व का आदह या प्रश्नाची उत्तरे माणप्ताला देतां येणार्‌ नाहीत. 


उपसंहार ` निसर्गं ( किवा दृण्य जगत्‌ ) यव्या क्षवातरून वहिर 
पड्न, एका अतीत क्षेत्रात स्ञेप घेऊन, मानवी श्रेषाचा सिद्धान्त काटने 
मांडलेला आहे; पण माणक्षाचें एेदिय व विमरशात्मिक ज्ञान अणि त्याचें 
श्रेयजीवन यांची सागड काटने घातलो अट, हेहि ध्यान।त घेतले पाहिजे. 
विश्वातोल अंतिम सत्याचा णोव घेञन तशा सत्याच्या आधारावर 
काटची श्रेयमीमास्ता आधारलेलो आहे, अपे मानता येणार नाही. 
अंतिम सत्याच्पा आधाराएेवजो दुसराच एक आधार काट घेत अहे. 
माणस्तच्या विभशेबुद्धीचा व श्रेयवुद्धीचा समजस अस। समन्वय साधर्णे 
शक्य आहे व त्या समन्वयावर भ्रेयमौमासा आधारता येते, हेच काटला 
दाखव।वयाचे होते आणि ते त्याने सयुक्तिकपणे दाखविले आहे. माणसाला 
आहे त्यपेक्षा जास्त सूक्ष्म बुद्धि असती तर नैतिकदुष्टया योग्य तेच 
तेवडढे करीत जाण्याचे शहाणपणग मएणसाला लाभक्ञे असते, पण मग 
ते करताना माण्ताने ते केवट श्रेथवुद्धीने केले नसते तर निश्चिते अपेक्षा 
ठेवून केले असते, ' सरवज्ञपणाने केले असते", श्रेय हँ निरपेक्षरीतीने 
ओढलून नैतिकतेने वागण्याची गरजच माणस्ताल। उररी नसती; व 
अणा अवस्थेत मनवचे विश्च ह अगजच्ययेक्षा हिणकक्त ज्ञा असते 
असें काटने म्हटले आदे. माणसाला त्याच्या अपुरेपणागृष्धे जो नैतिक 
प्रयास करावा जगतो, यातच मणस्च्या मनवे सामथ्यं व सौप्ठवं 
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प्रकट होण्यास अवसर मिठतो, या काटच्या म्हणण्यांत व्याच्या श्रेय- 
मीमांसेचे सार आहे. 

संद्भ-परंथ : वेक, एल. उन्त्यू. : ए करंमटरी आंन काट्स क्रिटीक 
आफ प्युजर रीञ्चन ( शिकंगो, १९६० ) ; पटन, एच. जे. : कंटेगोरि- 
कल इपेरेटिन्ह ( ठंडन, १९४७ ) ; टील, ए. ई काटिअन एधिक्त 
( कंडन, १९५१ ); रोस, उन्लमरु. डी. : कदू एथिकल यिञरी 


( ओंक्स्फडं, १९५४ ). श 
दि. के. वेडेकर 


कियाविधिवाद्‌ : क्रिया म्हणजे कर्मं, विधि म्हणजे नियम 
किवा आज्ञा म्हणून क्रियाविधिवाद म्दणजे अमुक एका तद्टेने नियमवद्ध 
कर्मं करण्याची पद्धती, म्दणजेच कमेकाड. प्राचीन वेदकाढटापासूनचा 
इतिहास वघता क्रियाविधिविशेप म्हणजे कर्मकाड वेदकारीन यन 
कर्मातून उद्भूत स्लाले असे म्हणतां येते. ऋग्वेदांत देवतांना उदेशून 
ऋचा किवा प्रार्थना संगृहीत केल्या असून त्यातून त्या त्या देवतेला 
प्रसन्न करण्याकरिता तिची स्तुति केटी गेटी आहे किवा कत्णा भाकली 
आहे. या ऋचावरोवर त्या त्या देवतेला उदेशून यज्ञ करून होमहवनः 
आहूति चयायची पद्धत वैदिक आर्यामघ्ये रूढ ्ञाटी; व या यज्ञपरक्रिये- 
मधून क्रियाविधीचा किवा कर्मकांडाचा उद्भव ज्ञाला देवतेला 
उदेशून केलेत्या ऋक्‌-परार्थनेपेक्षा, त्या प्रा्थनेवरोवर जे य्ञकमं केले 
जाऊ लागते व्याला महत्त्व येऊं लागले व ऋवेतील प्रार्थनेपेक्ना यन्ञ- 
क्रियाच देवतेवर प्रभूत्व गाजवून तिला यजमानाचे मनोरथ पूणं करा- 
वयाला लावते या कत्पनेचे प्रावल्य वाटले. यज्ञकर्मच निसर्गातील 
घटना घडवून आणू शकते, देवतेच्या सामर्थ्याची यज्ञापुदे मातव्वरी 
नाही हा विचार कर्मकाडात प्रभावी ठरला. ऋग्वेदांतच अशा कर्म- 
कांडात्मक विचाराची साक्ष दिसून येते. “ अथर्वा या यज्ञांतीक ऋत्विजाने 
यज्ञाने सूर्याच्या मागमनाचा मागं बनविला व मागाहून त्या मार्गानि 
सूयं उदयास जाला ” ( १.८३.५ }. “ अगिरस नांवाच्या ऋपीनी 
आपत्या विनचूक यज्ञकमनि सूर्याला आकाशांत चटढविले. “ 
( १०.६२.३ ). “हे सोमरसा, तुस्या वाह्णाय्या रसावरोवर, 
आकाशांतून पजन्याचा वषवि कर. “ ( ९.४९.१ ). 


ब्रह्मणग्र॑यातील कर्मकांड : या कर्मकांडात्मके विचारांनी परम- 
सीमा गाठ्लेली ब्राह्यणग्रंथांतून दिसून येते ब्राह्यणग्रथांत्ून कोणते 
मंत्र कोणत्या यज्ञात उपयोजावयाचे हे सांगून निरनिराठ्या यज्ञाचे 
व त्यांच्या प्रक्रियांचे प्रतिपादन केले आहे. ब्राह्यणमग्रंथांचा विपय यज्ञयाग 
व यज्ञिय कर्मकाड हाच होय. इष्ट पगूयाग, नित्य यज्ञ, काम्य यत्त, 
अग्न्याधेयासारखे सात हविर्याग, अग्रिष्टोमासारखे सात सोमयाग, 
एकाह म्हणजे एक दिवसाचे, अहीन म्हणजे १३ ते १०० दिवस टिकणारे, 
असें यज्ञाचे निरनिराक्चा प्रकारचें वर्गीकरण, उपवर्गीकरण, पुथक्करण 
आणि त्यांतील गुताुतीचे कर्मकांड याचे प्रतिपादन केलेले ब्राह्मण- 
ग्र॑थातून आढन्टून येते. यज्ञ कोणत्या काटी व वेठी करावा, कोणत्या 
जागी करावा, किती अग्नि असावेत, वेदी कशी असावी, ऋत्विज्‌ किती 
असावेत, त्याची नियत कामे कोणती, हवनद्रव्ये कोणतीं व॒ किती 
असावींत, यज्ञाचे साहित्य, पात्रे, पव्या, दर्भं इत्यादि कोणकोणत 
लागते, दक्षिणा किती व कशी यावी, यन्ञपरक्रियेत जर अनवधानाने 
चूके कारी तर तिच्यावदुल प्रायध्ित्त म्हणून कोणते यज्ञकमं करावे 


कियाविधिवादं 


इत्यादि सूचना इतक्या संस्थेने व वारकाव्याने वणिकेत्या आहेत की 
त्याचे ज्ञान पूर्णतया कल्न घ्यायला एक मोठा ऋत्विजाचा वर्गं 
आवश्यक ज्ञाला. ब्राह्यणग्रथातून या क्म॑काडचि माहात्म्य प्रत्यक्ष 
विधि कवा अदेशद्वारा जसे प्रतिपादन केले आहे तसेच वेधुता 
या तत्त्वाला अनुसरून अथवाद म्दणजे पोपके उदाहरणे रचन केन 
आहे, अशा अर्थवादाच्या उदाह्रणादाखल खालील गौप्टीचा उल्ल 
करता येईल : अप्रतिरथ नांवाच्या सूक्तांत १० ऋचा आहेत 
विराट्‌ नांवाच्या छंदात १० अक्षरे आहत, म्हणन अप्रतिरथ मुक्त व 
विराट्‌ छंद यांत एक प्रकारचे “ साम्य ” किंवा “ वंवुता ' माहे, विराट्‌ 
म्हणजे अन्न, म्हणून अप्रतिरथ सूक्तासह केलेत्या यज्ञय्क्रियेने विराट- 
मधीर अच्चादि सुप्त शक्ति यजमानाला हृटकून प्राप्त होईल { तैत्तिरीय 
संहिता ५.४.६ ) " तुपाने भरछेली सुक्‌ ( पी ) म्ण प्रजापति 
होय. म्दणून पदीमध्ये भरलेले सवघ तूप जो यज्ञांत हवन करतो तो 
प्रजापतीच्या समीप जातो. ' ( मत्रायणीसहिता १ ६.७). त्याच- 
प्रमणि मत्र किवा प्रार्थना यांमधील अथं करवा आशय यपिक्षा म॑त्राचे 

शब्द, अक्षर, उच्चार याना कमेकाडामध्ये इतके वैमूमार महत्व अलि 
की, ! इद्रशतू. ' या समासांतीठ केवट स्वरोच्चाराच्या प्रमादामूे 
वृत्राने इद्राकडन आपला मृत्यु ओढवून घेतला. 


कर्मकांडाविरुद्ध प्रतिक्रिया : यजजन्य कर्मकाडांत अथुपिक्षा 
शब्दा, मंत्रपक्षा तंत्रा्चे, वुद्धीपेक्षा कमचिं जे अव।स्तव स्तोम माजते 
त्याच्याविरुढ प्रचंड प्रतिक्रिया म्हणून अौपनिपदीय तत्त्व्लान निमणि 
जाले व उपनिपदांनी “ यन्न म्हणजे फुटक्या नौका होत ' अपा पुकारा 
करून मानवाच्या बुद्धीची, आत्मगुणाची व आल्मज्ञानाची प्रतिष्ठापना 
केरी. भगवद्गीतादि ज्ञानभक्ति-निप्कामकर्मेयोगपर ग्रंयांनीहि कर्म- 
कांडांचा कडकटून निपेध करून मानवाच्या हृदयातील भक्िज्नान- 
भावनेला योग्य ते उच्च स्यान दिले. 


इ. स. नंतर सहाव्या-सातव्या शतकात तंवरमा्गे अस्तित्वांत येऊन 
त्यानेहि विशिष्ट अथनि कर्मकांडाचा पुनर्द्धार कैल्याचे दिसून येते 
ओम्‌, आम्‌, ऊम्‌ व वीजयत्र यांतील अक्षरांना दिलेले महत्व, विशिष्ट 
वीजमंत्रांची अक्षर-यंत्र, पवित्र अक्षरानी भारखेत्या श्रीचक्र, कवच, 
मृद्रा इत्यादि गोष्टी या त्यांची साक्ष होत. अर्यात्‌ तंत्रमा्गीय 
तत्त्वचिततकानी या क्मकाडाचे आपल्या साधर्नेतील एक टप्पा व पायरी 
म्हणून समर्थन केले आहे. 


यातुषेरणा : क्रियाविधि किंवा कर्मकाड यांचा तत्त्वज्नानेतिहासाच्या 
दृष्टीने विचार करिता, क्म॑काडामागील मानवाची प्रेरणा ' यज्ञा- 
प्रमाणेच यातु-( जादू करवा मेजिक ) प्रेरित आहे " असें दिसून येईल 
यातु-उपपत्तीनुसार मानवाने आपल्या प्रारंभीच्या अविकसित अवस्थेत 
सवं विश्वातीर चराचर, सजीव-निर्जीव वस्तुमात्रामध्ये एकमेव गूढ 
अद्‌ष्य शविति किवा सुप्त साम्यं असल्याचे कल्पिले. त्या विश्वशक्तीचे 
आपल्या जीवना तील हरएक प्रसंगी सहकाय मिक्विण्याकरिता जी 
त्याने प्राथनागीते, ऋचा, सूक्ते रचली, तसाच त्याने यज्ञप्रक्रियेचा 
अवलंव केला. यज्ञप्रक्रियेतीर द्रव्यसामग्री व साहित्य या साधनानी 
हौमहवन करून त्या विश्वशक्तीचे आपणांला अनुकूल असें नियंत्रेण 
करू, तिला आपणांकडे ओदन घेऊं व आपल्या जीवनांतीर समस्या 
सोडविण्यासाठटो तिला जुपून घेऊं असे त्यास वाट्छे, व त्याकरिता 


श्रियाविधिवाद 


“ वेधूता "सारख्या तच्वद्रारा त्याने याज्ञिक क्मेकाडाचा डोलारा 
उभारला. ' यातुक्रियाप्रेरित * यज्ञकर्मकांड म्हणजे विग्वनिसर्गंशक्ति 
आपणांकडे ओदून घेण्याची एक प्रक्रियाच हौय. याज्ञिक कमेकाडामागे 
दुसरीहि एक गोष्ट - त्यातील सामाजिक आश्रय - आपणांस आढून 
येईल हे यज्ञ काही उदिष्ट मनात धरून दररोज किवा ऋतुमानाच्या 
निमित्ताने नैमित्तिक किवा जीवनातील एखादी मोटी घटना (उदा. 
राजाचा राज्याभिपेक, दिग्विजय) साजरी करण्याकरिता केले जात. 
त्याकरिता अनेक लोक एकत्र जमत व त्यांच्या सहका्यानि यज्ञकमेचक्र 
चाले. साहजिकच अशा प्रसंगी सृष्टीच्या व तदनुरूप चालणाव्या मानवी 
जीवनाच्यां ताल्वद्ध आवर्तनात्मक घटनांशीं समाज भावनात्मक- 
दृष्टया एकरूप होत असे व सामाजिक भावना उचंवलून येऊने समाज- 
पुरुषाचे उन्नयन होत असे. 
संदर्भ-प्रंय ` दांडेकर, आर. एन. : सम॒ आस्पेक्द्स ओआंफ दि 
हिस्टरी आफ हिटृइलम ( पूणे, १९६७ }; मेक्डोनल, ए ए. : 
वेदिक रिलिजन अँड मजि ~ † एन्सायक्छोपीडिभा ओआंफ़ रिकिजन 
अंड एधिक्स ' संपा. जे. हैस्टिग्ज, खं. १२ ( एडिवरो, १९२१ }. 
वि. म. वेडेकर 


क्रिसिपसखः: (चि. परू. २८०-२१० ) जन्म : सिकिसिया, 
हा अतिशय भभ्यासू, मेहनती व वादविवादनिपुण होता. याने जवट- 
जवल ७०० पुस्तके लिदिरीं. त्यांतील वहुतेक काठाच्या राटेत गडप 
ज्ञाटी. स्टोदक पंथाच्या तच््वांचे त्याने आपल्या प्रभावौ लिखाणाने 
समर्थेन केले. दीनोच्या चित्रान सुशोभित अशा देवडीत चालू 
असलेल्या विद्याल्यासं त्याने सर्वस्वी वाहन घेतले होते 


सरव ज्ञान अनुभवांतून मिते. कल्पना स्वयंभू नसतात. सोपाधिक 
आणि वैकल्पिक संविधानांच्या उचित प्रकारांचा सविस्तर विचार 
करून संविधानमालां वर क्रिसिपसने एक पुस्तक लिहिले. 


देवावर व विश्वांतील रचनावद्धतेवर क्रिसिपसचा विश्वास हता. 
दैवी न्याय आणि बुद्धि यांच्यावाचून घटना घडूंच शकत नाही असें 
तो मानी; पण त्याचवरोवर मानवी आत्मस्वातंत्यावरहि त्याचा विश्वास 
होता. आत्मस्वातं्य आणि दैवी नियतत्ववाद यांच्यांत समन्वय घडवून 
आणण्याचा त्याचा प्रयत्न दिसतो. मानवी बुद्धि वैशिक वुद्धीचा अंश 
आहे. फक्त स्टोदक पद्धतीने जगणाग्या साधूंचाच पुनजेन्म होतो. 


सद्गुण मनुप्यांत स्वभावत. नसतो सवय व सस्कार यातून तो 
निर्माण होतो. दुराचार चृकीच्या निर्णयातून निर्माण होतो. त्यामुके 
प्रगल्भ मनुप्यच सदाचारी असतो. 


स्टोदक पंथांतगत मतभेद नाहीसे करून त्या पंथाला व्यवस्थित 
व॒ एकात्म स्वरूप देण्याचे प्रधान कार्यं क्रिंसिपसने केले. संशयवाद, 
सुखवाद इत्यादि सप्रदायांच्या वैचारिक हृल्त्यांपासून त्याने स्टोडक 
पथाचे सरक्षण केले. आधुनिक काठांतील अनुभववादी विचारणशाखेची 
वीजे क्रिसिपसच्या ज्ञानमीमासित आटल्यून येतात. आपले मतप्रति- 
पादन करण्यात व परमत्ताचे खंडन करण्यात क्रिसिपसच कौशल्य 
विशेपत्वाने दिमून येते. 

संदभ-प्रय : फत्लर, वी. ए जी. : हिस्टरी आफ फिलोसफी, 
खं. १, हिस्टरी फ़ एन्शंट अड मिडिन्हृक फिलोसफी ( न्यू्योकं, 


ध येने 


२९११ क्रोचे, वेनेडेद्ो 


१९३८ ); स्टेस, इन्त्यू. टी. : ए क्रिटिकल हिस्टरी ओआंफ़ श्रीक 


फिलंसफी ( ठंडन, १९२०}; पटवर्धन, वा. पु ˆ युरोपीय 
तत्त्वज्नानाचा संक्षिप्त इतिहास ( पर्णे, १९६५ }. 

है. द. गोखले 
क्रोचे, वेनेडेदो : (१८६६१९५२) : हा आपल्या 


काटठटांतील सर्वात श्वेष्ठ इटालियन तत्त्ववेत्ता होऊन गेला. इतिहासाचें 
स्वरूप व वाडमयीन टीकेची पद्धती या विपयांवर निवंध लिहून त्याने 
तत्तवज्ञानाच्या क्षेत्रात प्रवेश केला. माक्संच्या आधिक सिद्धान्ता- 
विपयी काही मुहूयांवर त्याने १८९६ ते १९०० ह्या दरम्यान लिलाण 
केले. १९०१ नंतर रवकरच त्याने स्वत.च्या आध्यात्मिक तत्त्वज्ञानाची 
पद्धतशीर मांडणी करण्यास सुर्वात केटी. ह्या ल्िखाणाचे चार भाग 
आदेत : ( १) सौदर्यशास्त्र, (२) तकंशास्व, (३) कमे- 
प्रवत्तीचें ( म्हणजेच अर्थशास्त्र व नीतिशास्तराचें ) तत्त्वज्ञान व ( ४) 
एतिहासिक जेखनाचा इतिहास व सिद्धान्त 


१९१० मध्ये तौ सिनेटर लाला व १९२० ते २१ द्या काठांततो 
शिक्षणमत्रीपण होता. १९२५ मध्ये त्याने फंसिस्टविरोधी वुद्धि- 
वाद्याचा जादहीरनामा तयार केला. १९२६ मध्ये त्याचे घर फंसिस्टांनी 
जमीनदोस्त केले. 


चैतन्याच्या विविध प्रवृत्ति : कोचेच्या मते, सत्ता ही विरोधी 
तत्त्वांच्या व ददरंच्याद्रारा विकास पावणारी अशी एक आध्यात्मिक 
क्रिया आहे. हैगेलचेदेखील च म्हणणे आहे; पण त्याच्या मते जागतिक 
त्रियेच्या मुखाश दृढ-विरोधात्मक ताकिक गति असते. क्रोचेला मात्र 
हे संमत नाही; कारण जागतिक क्रिया ही जिवंत, गतिमान्‌ व विकसन- 
शील आत्म्याचीच क्रिया आहे. जिचे प्रत्यक्षीकरण प्रगतिशीरतेत होत 
असते अशी ती काही परमोच्च विचाराची क्रिया नन्हे. विवेकबुद्धि 
ही आत्म्याच्या अभिव्यक्तीसाठी जे अनेक स्वतन्र मागे आहेत त्यांपैकी 
एक आहे. ह्या सर्वं मागेद्वारा अभिव्यक्त होणारा परमात्मा हा 
वहुविध व अतीव समृद्ध असा अनुभव असतो. त्याच्या निरनिराकया 
पैलूची उत्पत्ति त्याच्या एकाच पैलूतून साली असे मानणे चुके होर्दल. 
कला-कृतीसाटी व भौतिक घटनांसाटो तर्काचा आधार घेणं वरोवर्‌ 
नाटी. चैतन्याच्या विविधं प्रवृत्ति स्वयंसिद्धच अहित. त्या सवे एकमेव 
व अविभाज्य अशा आध्यात्मिक जीवनाला आनुपंगिक म्हणन असतात 
हाच त्याच्यामघील एकमात्र दुवा आहे. 


आध्यात्मिक जीवनांतील चितन वे कृति ह्यांमधीर परंपरागत 
विभिन्नतेवर आपण विचार करू या. आपल्याला ज्ञान होते व आपण 
कृतिपण करतो. ज्ञानाची वाजू ही एकीकडे प्रतयक्षानुभूतीत ( इन्टचु- 
इणन ) व्यक्त होत असून दुसरीकडे तिची अभिव्यक्ति बौद्धिक ज्ञानांत 
होत असते. प्रत्यक्षानुभूति ही संवेदनेत दिलेल्या घटनेपेक्षा पुष्कठ 
व्यापक असते. तीत स्मृति, कल्पना व भावना ह्याच! समावेश होतो; 
तसेच तीत घटनाच्या विशिष्ट अस्तित्वाला आवश्यक दिक्‌ व काल 
ह्यांचादेली समावेश करावा लागेल. थोडक्यांत, जे जे काही प्रत्यक्ष 
व मूतं आहे त्या सर्वाचा तीत समावेश करावा लागेल. प्रत्यक्षानुभरूति 
जरी साधी व आदिम स्वरूपाची असली तरी तीत सत्तेच्या स्वरूपाचे 
खरेखुरे ज्ञान व्यक्त होत असते. 


छोच; वेनेडद्धो 

्रत्यक्षानुभूति, ज्ञान व इच्छा ह्यामधील फरक समजून घेणे 
आवश्यक आहे प्रत्यक्नानुभूति ही सतेदना व कल्पनाची निष्कि अशी 
काही गोकरावेरीज नाही ती चैतन्यमय, प्रकाशमय, क्रियाशील अशी 
्रस्फूति असते असे काहीतरी की, जे सार्थ शल्दरचनेच्यापूर्वी आपल्या 
मनांत असते तसे. 


सार्थक वाणी ही सामान्य कल्पनेच्या समवेतच प्रकट होत असते. 
तिच्यायोगे बाह्य वस्तूविपयी आपण विधाने कङ्‌ लागतो काही विधाने 
व सामान्य कल्पना व्यापक स्वरूपाच्या असतात ताकिक व तत्त्व 
चितनाची ही मुख्य उपकरणे होत वैज्ञानिक परिकल्पनाची व्याप्ति 
अनुभवाच्या एका विशिष्ट ्षेत्रापुरतीच मर्यादित असते; आणि ह्या 
क्षेत्रातील घटनाना अतिशय संक्षेपाने व सोयीने व्यक्त करण्याकरिता ती 
जणूकाय लधुलिपीच आहे असे वाटते व्यापक सामान्य परिकल्पना 
जर सोडल्या तर वैज्ञानिक परिकल्पनाचे कार्यं अनुभवाच्या स्वरूपाकडे 
रोखून पाहण्याचे नसून अनुभवाङाच आपल्या व्यावहारिक गरजांच्या 
अनुरूप वाकविगे हे असते ह्या परिकल्पना जणूकाय ज्ञानाच्या क्षेत्रात 
आपल्या इच्छाणक्तीचेच प्रलवन असते अथवा असे म्हणाना कौ, त्या 
दुसरे-तिसरे काही नसून आपल्या इच्छेने रगविलेले केवठ ज्ञान असते. 

आता आपण अनुभवाच्या सक्रिय व इच्छात्मक वाजूकडे व्‌ या. 
हिच्याहारा आपण अनुभवाला आपल्या उदेशाच्या अनुरूप करून घेतो. 
हिचेदेखील दोन भाग असतात आपके उदेश कधीकधी असे असतात 
की, जे सिद्ध ्ञाले असता व्यक्तीचे हित साध्य होते अथवा कधीकधी 
त्यामूरे सर्वाचि हित साध्य होते पहिल्या प्रतीच्या उदेशात व्यावहारिक 
उपयुक्तता ही महत्त्वाची असून त्याना ! आर्थिक ' हेतु असें म्हणता 
येईल, परंतु देशकार्परिस्थितिनिरपेक्न लोकरित साध्य करण्याचे 
उदेण सिद्ध करताना मात्र आपण नैत्िकतेच्या कक्षेत काम करीत असतो. 


परमात्म्याचे चार आविष्कार : अणा तम्हेने परमात्म्याचे चार 
आविष्कार असल्याचे आपणास आदठृन येते प्रत्यक्नानुभूतीत तल्पणारे 
सौदयं, वुद्धीत चमकणारे सत्य, आर्थिक प्रवृत्तीना महत्व देणारी 
उपयुक्तता व नैतिक आचारात ओथवचेले सौजन्य. परमोच्च जीवनाची 
ही चारहि रूपे प्रस्पराध्रित असून त्याची स्थिति अशी असते को, जरी 
कोणा एकाचा आविप्कार दुसग्याच्या अभावी ज्ञाला असला तरी 
त्याचे महत्व नष्ट होत नाही अनैतिक अथवा असत्य व अनुपयुक्त 
जरी काही असले तरी ते सुदर असू शकते तसेच जरी काही पापावकलिप्त 
व कुरूप असले तरी ते व्यावहारिकदुप्टया उपयुक्त असू शकते किवा 
ज्ञेय असू शकते. थोडव्यात, काहीहि अजिवात मूत्यविरहित असू शकत 
नाही; कारण जे मूत्यविरहित आहे त्याला अस्तित्वचं नसते. 


अशा तद्टेने अनुभवाच्या प्रत्येक क्षेत्रात विरोधी तत्त्वाचा आपण 
समन्वय करूं शकतो. ज्या अज्ञेयाला परमात्मा ज्ञेय करू णकत नाही 
त्याला तो संदर करू शकतो. तो कुरुपाला जरी सुदर करू णकत नसलां 
तरी ज्ञेयाच्या परिसीमेत आणूं णकतो. तो पापावकिप्ताला जरी नैतिक 
दृष्टीने कल्याणप्रद करू शकत नसला, तरी त्याला व्यावहारिकदुष्टर्या 
उपयुक्त करू शकतो. परमात्मा कोणत्याहि अभावाला वाज्‌ला सारून 
त्यावर विजय मिव्छवू शकतो कारण जे त्याच्या अस्तित्वाच्याएका 


वाजूसाटी मभावात्मक असते तेच त्याच्या दुसन्या वाजूसाटी भावात्मक 
असू शकते 


क 


२१२ कोच, वेनेडेषटो 


परमात्मा म्हणजे इतिहास : इउतिहासच्या महत्वावर क्रोचेने 
हैगेलइतकाच जोर दिना आहे. परमात्मा म्हणजे इतिहासच; कारण 
व्यातज्ञान व कमं हयंचा संपूरणं समन्वय ज्ञालेला असतो परमात्म! हू 
विश्वाची क्रिया चाल्वीत असतो; माणि त्याच वेक तिच्यावर विचर्‌. 
पण करीत असतो. त्याचप्रमाणे इतिहासातदेखीलं घटना असत्या तरी 
त्यांवरोवर त्याचें ज्ञान व त्याचं मूल्याकनपण असते. घटना तर जण- 
काय अशा मानवी कृतिच होत की, ज्यात कत्यचि ज्ञान अर्तहति असते, 
म्हणून जें काटी खरोखर घडे आहे त्याचे ज्ञान सपादन करावयाचे 
असेल तर आपल्याला गतकाटात प्रवेश करावा लागेल, व जे त्या काठी 
उपस्थित होते त्यांच्या दृष्टीने र्याच्याकड पाहावि लगे; परतु इतकेच 
करून भागणार नाही. त्या गतकरालाचे ज्या भविष्यकादढाला त्याने 
निर्माण केले आणि उपांच्यात आपण राहत आहोत त्या वर्तमान- 
काठाच्या दृष्टीने पुनर्मूत्यांकन करावे लागेल. अशा तमेन उतिहासकार 
परमात्म्याप्रमाणेच प्रत्येक क्षणाला वधत अनून त्याचे साकल्याने ज्ञान 
मिक्वीत असतो तो भापल्या परीने अत्यत गभीर असा तत्त्वज्ञ 
असतो. इतिहासा. इतिहासं तत्त्वज्ञान नको, कारण इतिहाच 
सत्तेच्या स्वरूपाचे तत्त्वज्ञान होय. 


भ्रत्यक्षानुभूतीनेच संदिर्यास्वाद : क्रोचेचा सविर्यविपयक सिद्धान्त हा 
त्याच्या तत््वज्ञानांति वैशिष्टचपूणं असा माना जातो. करोचेचे म्हणणे 
असे भाहे की, सौदर्यं हें प्रत्यक्षानुभूतीदाराच आकलन करता येते. 
ह्या वावतीत तो कांट व हेगेलसारद्ा तत्तवज्नाशो सहमत नाही. ह्या 
तत्त्वननांनी सौदर्याला परमात्म्याच्या सर्वोच्च अनुभवत स्थान दिके 
आहे. सौदर्याला व कलेला दिलेल्या ह्या सर्वोच्च स्थानामुखेच कलेची 
खरी प्रकृति आपल्या डोढयांभाड लपन वसी आहे, आणि 
तिच्यामुकेच सौदर्यमीमासेत वरीचशी अनास्था व श्राति निर्माण ज्ञारी 
आहे. 

वस्तुत. आपल्या अनुभवांत कठेचें स्यान सर्वोच्च नमून ते सर्वात 
खालचँ आदे. कलेचा रसास्वाद केवल प्रत्यक्षानुभूतीनेच पेता येतो 
तिच्यामुदे जगाच्या गतिमानतेचे-स्पदनणील सत्तेवे-आकन्न करता 
येते. ह्या अनुभूतीत वौद्धिकतेचा जर देखील अश नसतो ज्ानाचे हे 
सर्वप्रथम व अत्यत साधे रूप असल्यामुष्ठे आपल्या जिज्ञासावृत्तीला 
त्यांत संपूर्णपणे समाधान कधीच मिद्धं शकत नाही; आणि म्हणूनच ते 
ज्ञान मिटविण्यास्र उदक्त स्ालेत्या मनाचे अतिम ध्येय होऊं शकत 
नाही. 


कछेच्या रसास्वादाची दोन वैशिष्ट्ये आहेत. एकतर तो प्रत्यक्षानुभूत 
असतो; कारण त्यात वस्तूना आपण त्यांच्या अत्यंत साध्या स्वरूपांत, 
त्या जशा आहेत तशा स्वरूपात पाहत असतो. दुसरे वंशिष्टय हे की, 
तो अंत .स्फूतं असतो आंत जे काही आहे त्यालाच त्याच्यामृदे अभिव्यक्ति 
मिलते. वाद्यत्वाला त्यांत मुीच स्यान नाही. 


कला म्हणजेच प्रत्यक्षानुभूति हे जर खरे असले, तर मग वाह्य 
वस्तू प्रत्यक्ष ज्ञान ( परसेप्णन } म्हणजेच कला नच्है काय ? नाही; 
कारण अशा वाह्य वस्तू प्रत्यक्ष ज्ञानदेखीर बौद्धिक विचारापासून 
अकिप्त नसते; कारण त्यात वाह्य विपयावदुर आपण विधान (जजुमेट) 
करीत असतो; निदान वाह्य जगाची अमूं परिकल्पना त्यात गृहीत 
असतेच. 


फोचे, वेनेडेष्धो 


क्रोचेच्या मते, कला ही शुद्ध मनोमय अस्ते वाद्ध कखाशृति नांवाची 
वस्तु अकल्पनीय आहे. जे कलाकृतीत वाह्य आहे, जे आपण प्रत्यक्ष 
वधतों किवा ज्या वस्तूला आपण सुंदर रूप देतो ती स्वतः कठेला 
अथवा सौदर्याला वाह्य असते कठेचा संवंध तर अर्थाशीं असतो. कला- 
काराखा शुद्ध कल्पना हवी असते. ही कल्पना मनौमय असते. ती साकार 
करण्याकरिता कलाकार जें उपादान वापरतो तें कलेच्या आंतरिक 
आध्यात्मिक अर्थाला पारखे असतें. “ अशा तद्हैने कलेची सवं शक्ति 
तिच्या साद्ेपणात, तिच्या अनवगुठिततेत, तिच्या अकिचनतेत, 
तिच्या सूकूमारतेतच तिची शक्ति अंतहित असते; आणि म्हणूनच 
आपल्याला इतके आकपेण असते. . . . . तिच्यांत भापत्या चितनात्मक 
जीवनाचे मूठ सापडते. फूल अथवा फठ नसून मूक असण्यांतच तिचे 
वैशिष्टघ आहे. मृब्धाशिवाय फूल अथवा फठ भसणे शक्य नाही. 


संदर्भ-ग्रंय : क्रोचे, वी. : एस्थैटिक्स न सायन्स आफ एकस्प्रेशन 
अड जनरल.ल्िग्विस्टिक्म ( इन ' फिलोसफी ओंफ दि स्पिरिट ', अनु. 
डी. एन्स्ली, ठकंडन, १९०९ ) ; -- . एक्सेप्णन अंड जनरल लिग्वि- 
स्टिक्स, अनू. डी. एन्स्टी ( न्यूयांकं, १९०९, आ. २, १९२२; } -- 
फिासफी आंफ़ दि प्रेकिटकल, अनु. डी. एन्स्ली ( न्यूयोकं, १९१३ ); 
-- : लांजिक अंज दि सायन्स आफ दि टरू कन्नेष्ट ( इन ' फिलोसफी 
ओंफ दि स्पिरिट „ अनु. डी. एन्स्ली, कंडन, १९०९ } ; कार, एच. 


न्त्य. : दि फिलांसफी आंफ़ वेनेड्रो कचे ( ठंडन, १९१७ ); 
स्प्रिज, सी. : वेनेडेहो छोच, मेन अँड धिकर ( केत्रिज, १९५२ }. 


ना. वि. जोली 


क्टा्कै, सेंम्युएल : ( १६७५१७२९ ) : जन्म : नौँरविच 
( इग्छंड ), सेन्ट जेम्स वेस्टमिन्स्टर येये रेक्टर, कुशल धर्मोपदेणक 


म्हणून मोठा नावलौकिक. 


पर॑य : (१) ए डमा्स्टरेशन ओंफ दि वीडंग अंड अंटवयूट्‌स 
ओंफ गांड, १७०५. ( २ ) ए डिस्कोसं कन्सनिग दि अनूचेजेवल 
आंल्ल्गिशन्स ओंफ नेँचरल रिल्जिन भंड दि टृरुथ भंड सरटण्टी ओंफ 
दि स्िश्चन रेन्हेलेशन, १७०५. ( ३ ) दि लायन्निज्ञ क्लाकं कार 
स्पाडन्स, १७१७ ( मेचेस्टर, १९५६ ). 


विधानांच्या एका साखीने क्लाकंने ईश्वराचे अस्तित्व व त्याचे 
गृण सिदध करण्याचा प्रयत केला आह. एक अविकारी व स्वतत्र 
वस्तु अनादिकालापासून अस्तित्वांत असलीच पाहिजे असा त्याचा आग्रह 
असून तौ वस्तु म्हणजेच ईश्वर होय. ईश्यर अनंत, सर्वव्यापी, वुद्धिमान्‌ 
स्वतत्रे, सवंशक्तिमान्‌, चतुर, मंगलमय व न्यायी माहे 


जगतातील वस्तुवस्तूत नित्य, आवश्यक असे योग्यता किंवा अयोग्यता- 
दशक सर्वंध असतात. ते मानवी करवा ईश्वरी बुद्धिनियेक्ष आरत; 
पण असें असले तरी त्याचें ज्ञान मात्र त्या बुद्धीलाच अवगत आहे. या 
वावतीत क्लाकं हा न्यूटनच्या पदार्थविज्ञानाचा किवा वास्तवशास्त्ाचा 
पुरस्कर्ता होता. सवं विश्व हँ वास्तवाच्या दृढ नियमांनी वद्ध असले 
तरी त्याचा ईश्वरशास्त्राणी, धर्माशी वा नीतीशी विरोध नाही. खरे 
म्हणजे अशा वस्तुनिष्ठ नियमांशी सुसंगत असणारे वरतेन म्हणजेच 
नैतिकता. न्पूटनच्या पदार्थविज्ञानाने ईश्वर, धर्म, नीति व इतर 


२१३ 


कलेर 

सामाजिक मूल्ये याना स्थान राहत नाही अमा न्यूटनच्ा विचास- 
विरुद फार मोठा प्रमाणावर आक्षेप घेतला जात होता. आक्षेपकांच्या 
यादीत अग्रभागी छायव्नि्षसारला प्रभावी व सर्वस्पर्शी तत्त्ववेत्ता 
होता. न्यूटनच्या विचारावरील या आक्षेपाचे खंडन करण्याचें कार्यं 
सेम्युएक क्लाकने स्वत.कडे घेतये या वावतीत ' दि लायव्नज्ञ क्लाकं 
कोरस्पांडन्स ' ग्रथ हा फारच उद्बोधक असा अदि. क्लाकं हा णेवट- 
पयत न्यरुटनच्या पदार्थविज्ञानाचा एक सरँ्ार पुरश्कर्ता म्हणून राहिल 
क्लाकंच्या मतानुसार नीतिनियमाचे जान गणित-नियमाच्या ज्ञाना- 
सारपरे स्पष्ट असते. या ज्ञानातून कर्तव्याची भावना आपोआप येते. 
स्वंप्रकाशित व मूलभूत अणा नीत्तिपरायणतेच्या नियमापासून विशिष्ट 
नियम निघतात. नित्य अणा नैतिक भेदातूनच ( १) ईश्वराविपयीची, 
(२) उतराविपयीची व (३) स्वत.विपयीची मानव्री कर्तव्ये 
निष्पन्न होतात : (१) धामिकता- ईश्वरेच्छचे पालन, (२) 
समदृष््टि - स्वत वावत अपेक्षित असणारी वर्तणूक दुसग्याा देणे 
व, परदितवृत्ति - सर्वाना कल्याणकारक व सृुगखदायक वर्नूक (३) 
सयतता ~ स्वरक्षण व आवेगांचे नियमन 


युक्त वुद्धि मनुप्याला पणृूहुन वेगा करते व तौच त्याला युक्ता- 
युक्ततेतीक आवश्यक असे फरक दाखवते; परतु नीतिमत्ता, बुद्धि व 
इच्छाणवित या दोन्दीणोहि निगडित भमत्याने मनुष्याला भ्रेयसूच 
ज्ञान घ्ाले तरी इच्छाणक्तीकडून तदनुरूप कार्यं टोरईल्च अभे नाही. 
गणितातील नियमात व नीतिनियमात हा एवढाच फरक आहे. 


वाकं म्दणतो कौ, बुद्धीला विश्वघरनेच्या नियमाचें स्पष्ट ज्ञान 
होण्यासारपें भसे तरी काही वावतीत ईश्वराला विश्ववध्नेने कृति- 
स्वातत्य दि आहे. वुद्धि यावाव्त कल्पना करू शक्ते; पण अनेकदा 
या कत्पनाना ईश्वराविष्काराची मदत लागते. त्याच्या मते ईश्वरा- 
विष्काराची स्िश्चन कल्पना समाधानकारक आहे. त्याला अनच्विप्ति- 
देववादी स्विश्चन असे म्दणतां येर्ल. 


क्लाकंमध्ये प्लेटोच्या गृढवादाने न ज्ञाकट्छेखी अभी व्रिटिन बुद्धि- 
निष्ठता दिसते. तो अनुभवनिरपेक्ष ईश्वरशास्त्राचौ रचना करणारा 
तसेच वौदिक अंतःप्रज्ञावादी आहे. 

संदभ-ग्रंय : स्टीफन, एल. : हिस्टरी ओंफ इग्ल्शि धाद उन 
दि एटीन्य सेच्युरी, २ ख. ( लडन, १८७६; आ. ३, १९०२ } , 
रजसं, ए. के. : मारल्स इन रिष्हच्‌ ( ठंडन, १९२७ ) ; मानो, 
जे. : टाइप्म आफ एयिकल यिअरी, २ खं. ( कंडन, १९०१ } ; 
सिज्विक, एच. : मेथड्स आफ एथिक्म ( कंडन, १८७४; आ. ६ 
१९०१ ) ; पीच, वी. : सेम्युएल क्लाकं ( इन ` एन्सायक्छोपीडिआ 
ओंफ मोरल्स ", संपा. व्ही. फमं, न्युयोकं, १९५६ }. 


पद्मा भौ. कुलकर्णी 


क्छेमटरट (ओंफ अके्ञांड्िया) (सुमरि इ स १५०- 
२१५ } : सत्य तत््वज्ञानाच्या शोधांत इटली, सीरिया, पेंटेस्टादइन 
आणि इजिप्त या देशात प्रवास केल्यानंतर क्लेमंट आपल्या जन्मस्थानी 
अलेक्ञांड्यास परत आला; व तेथे त्याने चिस्ती विद्यापौठाचे प्रमुख 
पैटेनस यांच्याजवलठ सस्ती धर्माचा अभ्यास केला. त्याच्या वाप्तिस्म्या- 
नंतर त्याने तेथे अध्यापनास प्रारभ केला ( इ. स. १९० ) ; आणि नतर 


क्टेम॑र 
(इ स. २०० } त्या स्थेचा तो प्रमुख ज्ञाला. या संस्थेतच आंरि- 
जेनने त्याच्याजवछ अध्ययन केले विशालं विद्रत्ता, कुशाग्र बुद्धि व 
सयमी जीवन असचेत्या या पडिताने असे स्वानुभवी व प्रभावी ग्रंथ 
लिहिले की, ज्याच्या योगाने ग्रीक तत्त्वज्ञान व स्थिस्ती धमं याच्परामध्ये 
एक प्रकारचा भक्कम दुव्याचा प्ल उभारला गेला. त्याचे प्रमुख 
उपलब्ध ग्रथ 'प्रोरेष्टिकांस „, ‹ पेड़ेगोगांस ' व “स्टरोमेटिस ' हे होत. 

जस्टिनिच्या पद्धतीने लिहिलेल्या "प्रोरेप्टिकोंस' या ग्रथांत 
पौराणिक अनेकेश्वरवाद सोडून स्िस्ती ईश्वरवादाचा स्वीकार करण्याचें 
ग्ीकास आवाहन करण्यात आले आहे, कारण पूवेजप्राप्तप रेपरेयक्षा 
सत्य हेच अधिक स्वीकाराहं असते. 


' पेडंगोगस * या ग्रंयांत नूतन धर्मातरित स्िस्तधर्मीयाना श्रद्धा, 
(धामिक) ज्ञान व ( दैवी ) प्रेम यावर केद्रित होणारा सस्ती नीतीचा 
आदशं शिकविला आहे. सिस्तं॒हा वंभ-अधिकार-निरपेक्ष दृष्टीने 
सवं मानवाचा परिपुणं शिक्षक आदे, कारण तो देवाचा स्वत.चाच 
मूतिमत शब्द व साक्षात्‌ पुत्र आहे. क्लेमटने त्यात बहुरंगी अलेक्ञ्ञाड्यन 
खोकांत विशेष सुरूढ असलेल्या अंधश्रद्धा व विपरीत चालीरीति याचा 
मितव्ययी व संयत अशा खन्यासुया स्िश्चनांच्या जीवनमार्गाशी 
असलेला विरोधि दशेविला आदह. 


सिश्चनाच्या सस्ती ज्ञानाच्या परिपूर्णतेची ओठल करून देण्या- 
साठी व स्वेत्करष्ट ग्रीक तत्त्वज्ञान ( सत्ताणास्त्रांत पायेंगोरस, 
प्लेटो व नीतिशास्वात स्टोडक पंथ ) है, ज्यु धर्मासि पूरक असलेल्या 
दैवी शब्दांतून स्फुरण पावले आहे हँ दाखवून देण्यासाठी, क्लेमंटने 
“स्टरोमेटिस ' हा ग्रंथ लिहिला आहे. म्हणजे ग्रीक तत्त्वज्ञाने व ज्यू 
धर्मं है उभयता सस्ती ज्ञानाचीच पूर्वतयारी होत. या तिन्दीच्या 
परस्पर सरुगपणावर त्याने विशेष भर दिखा आहे. ते तत्वज्ञान व 
तो धमे, दैवी प्रेम हैच आत्मा असलेल्या सस्ती ज्ञानाचे सुयोग्य परिचारक 
होत. देव हा या जीवनांत पुरेसा आकलनीय नसल्याने आपणांस त्याची 
प्राप्ति प्रेमपेक्षा ज्ञानांतून कमीच होते; परंतु ज्ञानाधिष्ठिति प्रेमाने 
ती अधिक होते पूणं सस्ती हा पूणं जानी व पूरणं ज्ञानी हा पूर्णं सस्ती 
असतो. क्लेमंटच्या या शिकवणीत नवप्ठेटोवादाची प्राथमिक स्पंदनें 
दिसतात. 


संद्भ-प्रंभ : टांलिटिन, आर. वी. : क्लेमंट आफ अलेव्ाह्िया, 
ए स्टडी इन स्थिर्चन लिवरेलिद्चम, २ ख. ( छंडन, १९१४ }. 


आर. व्ही. उस्मेद 


क्वादइन, उञ््यू. शटी. ओ. - [ क्दाइन विलडं ब्हेन आमन 
( जन्म १९०८ ) ] : हे अमेरिकन तत्त्वज्ञ आहेत. त्याचं शिक्षण 
ओवलिनि महाविद्याल्यांत आणि हार्वंडं विद्यापीठांत ्ाले. हावंडला 
ए. एन. व्हादृट्हेड यांच्या मागंद्णनाखारी त्यानी डक्टरेक्ट पदवीसारी 
तकंशास्त्ावर सशोधनात्मक प्रवंध लिहिला सध्या ते हारवंडेमघ्ये 
तत््वज्ञानाचे ' एडगडं पिअसं ' प्राध्यापक आहेत. क्वाइन यानी मुख्यतः 
गणित्ती तकं शास्र, तकंशास्त्राचे तत्त्वज्ञान, भापातच्वज्ञान आभि 
ज्ञानोपपत्ति या शाखामध्ये का केरे आहे 


तकंशास््रातौल विद्यात कायं : क्वाइन यानी स्वतःची अणी 
ताकिक प्रणारी माडून गणिती तकंशास्त्रंतील अतिशय तांतिक 


र्थ क्षणिकवाद्‌ 


स्वरूपाच्या अनेक समस्यांची चर्चा केली यादे. व्हादटहैड भाणि रसेल 
यांनी गणितच्या तकंशास्त्रांत जें निकपण केने त्या संदरभात केठेी 
सुधारणा ही त्याची तकंशास्त्रातील विख्यात कामगिरी आहि. काही 
तकंशास्वन्ञ असे मानतात कौ, भआकारिक तकंशास्त्र हे सत्ताणास्तरीय 
दृष्टीने तटस्थ असत. याचाच अथं जसा कौ, एखादी विभिष्ट तारिक 
प्रभारी स्वीकारछी, की विशिष्ट सत्ताणास्तर किवा काही विशिष्ट 
प्रकारच्या सद्वस्तू्चे अस्तित्व एखा्याने स्वीकारलैच पाहिजे असँ 
नाही; परंतु क्वाइ्न है मत नाकारतो. त्याच्या मते आकारिक तकंशास्त्र 
है सत्ताशास्त्रीयदृष्टया तरस्य नसते. तकंशास्त्रामध्ये अनुस्यूत मशके 
सत्ताशास्तर विशेपनामांनी निश्चित केले जात नाही, तर ते विधानातील 
चरचिन्टांनी ठरविले जाते, असे क्वाइन प्रतिपादितो; परंतु सामान्यां 
अस्तित्व मानलेच पाहिजे असे वंधन नाही. ठया वावतीत क्वाइन 
नामवादी वाटतो. वास्तविक पाहतां अनेकजणाना अते वाटते की, 
क्वाइनने अमतं वस्तूंची सत्यता नाकारनेलो अहै, परंतु नंतर 
फ्वादनने हँ निरूपण अमान्य केले 


विभ्छेपक आणि सं्छेपक विधानांमध्ये पूर्वापार चालत आलेल्या 
भैदाला क्वाइनने सुरुग लावण्याचा प्रयत केना आहि. हा भेद तत्व- 
जलानाच्या इतिहासामध्ये समाधानकारकपणे स्पष्ट केला गेन नाही; 
आणि तो तसा करताहि येणार नाही असां क्वाइनचां दावा आहे 
केवक ताकिक अधिप्ठानावर तशा प्रकारचा भेद असमर्यनीय आहे हे 
त्याने दाखवून दिले हा भेद स्पष्ट करण्यासाठी जे विविध माग सुचि 
जातात त्या सर्वाची चिकित्सा करून त्यांतील प्रत्येक मागं सदोप भि 
हे दाखविण्याचा त्याने प्रयत्न केला आहे. उदा.~- विश्लेपकता म्हणजे 
ताकिक सत्य किवा समानार्यकता अशी व्याख्या करता येणार नाही 
असे क्वाइनचें मत आहे. 


भाषांत राच उपपत्ति : क्वाइनने भापातराचीपण उपपत्ति 
मांडलो आहे. अर्यविन्यासाच्या समस्येच्या सदर्भात क्वाइन॒ असें 
म्हणतो की, पृथक्‌ अशा वाक्याचा अर्थं निश्चित करण्याचा प्रयत्न करणे 
हैं चूकीचेच आह. विधानां चा अर्यविचार ज्या प्रणालीमध्ये त्याचा 
अंतर्भाव होतो त्याच्या संदर्भातच केला पाहिजे. 


सामान्य भपेच तकंणास्तर काटेकोरपणें मांडतां येणार नाही. 
ताकिक उहेशां साठी कृत्निम भारा वापरणे सौयिस्कर आहे; कारण 
सामान्य भापेचा वापर तिच्या संदिग्ध स्वरूपामुरे विनधोकपणे करतां 
येणार नाही. 

संदर्भ-प्रय : क्वादइन, उन्ल्यू. व्ही. ओ. : मेधेमेदिकक लांजिक 
( न्यु्याकं, १९४० ; युधा. आ., केत्रिज, १९५१ );-- 
मेथङ्स ओंफ लंजिक ( लेडन, १९५२; सुधा. आ. १९६० };-- : 


वड़ं अंड गण्जेक्ट ( न्मूयोकं, १९६० );-- - फ़मि ए लांजिकल 
पाइ आफ न्ह्यू (कैव्रिज, १९५३ );-- : सेट धिअरी मेड 
इट्स लांजिक (केत्रिज, १९६३ ) ; -- : दि वेज ओंफ पैराडक्ति 


सेंड अदर एसेज ( न्यूयोके, १९६६ ). 
राजेंद्र प्रसाद 


क्षणिकवाद्‌ : प्राचीन ग्रीसमधील हैरकिर्टस, आपल्याकडीर 
यौद्ध तत्त्वचितक, आधुनिक फ़ंच तत्त्वज्ञ वर्गसन यांचे अस मत आहं 


न्षणिकवादं २१५ 


की, कोणत्याहि पदार्थाचे अस्तित्व केवढ एका क्षणापुरतेच असते 
मादयासमोर असलेला घट दर क्षणी नष्ट होऊन त्या जागी तत्सदृश 
दुसरा घट येत असतो. खरे तर समोर घट नसून घटांची परपरा अथवा 
घटसंतान असते. 

हे म्णणेसुद्धा न्मूनोकिति आहि. क्षण, क्षण अशी कालाची विभागणी 
करून अखंडपणें प्रवाही असलेल्या कालाला प्रत्येक क्षणी यिजवून 
आपणं स्थिर करतो, पण स्थिर क्षणाची माठ केल्याने गतिमान्‌ कालाची 
प्रतिमा निर्माण होणार नाही. तेव्हा, केवठ वोलण्याची सोय म्हणूनच 
कोणता पदार्थं क्षणमात्रच टिकतो असे म्हणावयाचै. वास्तवात 
टिकर ही गोष्टच नाही. जे आहे ते केवठं वदल्णे, एकसारवे परिवर्तन 
पावणे एवटेच आहे. 

काय परिवर्तन पावते ? केशाचा वदू होतो ? हे प्र्नच क्षणिक 
वादात वसू शकत नाहीत; कारण ते प्रश्न विचारतांना नित्य द्रव्य व 
त्याचे अनित्य गणधम अशी क्षणिकवादाल मान्य नस्णारी विचार 
विधा पत्करावी लागते. 


अनात्मवादाचं भावंड : क्षणिकवादाची व्याप्ति अचेतन पदार्था- 
पुरतीच मर्यादित नाही . ज्याला आपण आत्मा म्हणत, तौ वास्तविकपणे 
चित्तवृत्तीच्या सघाताचँ संतानच असतो. दिव्याच्या ज्योतीतील 
जठणाय्या तेकाचे कण दर क्षणी निराठे असतात. तरीयुद्धा तीच 
ज्योत तेवत आहे असा भास होतो. तसाच भास त्मा या पदार्थाचा 
होत भसतो. क्षणिकवाद ह अनात्मवादाचे भावंड आह. 


क्षणिकवादाच्या सिद्धचर्थं॒वौद्धांचा युक््तिवाद भसा . एखादी 
गोष्ट अस्तित्वांत आहे याचा अर्थं तिच्याने काही क्रिया होते आहे, 
काही घडत आदे ( अर्थक्रियाकारित्व ). काहीटि घडण्यासाठी, जे 
आधीचे आहे त्याने नाहीसे व्हावयास हवे, म्हणून जें अस्तित्वांत अदे 
ते क्षणिकच असणार ( यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकम्‌ । ). वगेसनच्या मते 
अंतःग्जञेने सतत सर्जनाचा साभात्‌ अनुभव येतो. 


* नाही *से होणारे क्षण आपके संस्कार नतर येणाव्या क्षणाना देतात 
असे वौद्धांनी तादात्म्याच्या अनूभवाचें स्पष्टीकरण दिले आहे. 


क्षणिकवादांतरून उत्पन्न होणाय्या नंतिके व सत्ताशास्त्रीय अडचणीवर 
शकराचार्यानी तकेपादांत टीका केली आहे. 


संदर्भ-प्र॑य : दासगुप्त, एस.: ए हिस्टरी ओंफ़ इंडियन फिलँतफी; 
ख. १ (केत्रिज, १९२२); वैच, प. ल. : बौद्धागमा्यंसंग्रह 
( पूरणे, १९५६ ); व्गेसन, एच. . टाइम अड फी विल, अनु. 
एफ. एक. पाँगसन ( न्यूयोकं, १९१० ). 


शरी. ह. दीक्षित 


क्षराक्षर- विचार; जे भक्षर आणि अविनाशी तेच सत्‌ 
{ अथवा, अंतिम सत्य ) आणि जे क्षर अथवा विनाशी ते असत्‌ 
( अथवा मिथ्या }) अशी मानवी वुद्धीची धारणा आहे. म्हणून प्टेटोने 
नेहमीच्या अनूभवाच्या पलीकडे असलेल्या अक्षर सत्‌तत्वाचै एक 
निरे विश्व॒ मानले. अविकारी, कूटस्थ, नित्य ब्रह्म हेच काय 
ते सत्य जाणि दुष्टनष्ट-स्वरूपाचं जग हं मिथ्या होय असे णंकराचार्यानी 
सागितक्ञे. सत्यदर्शनासाटी सवं गोष्टीच्याकडे ते शाश्वततेचे प्रकार 
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क्षरक्षर-विचारं 


आहेत या दृष्टीने पाहिले पाहिजे असे स्पिनोज्ञाने म्हणून ठेवले. वुद्धीला 
चिरंतनाचें प्रचंड आकपंण आहे; म्हणून इतिहासात असँ दिसून येते 
की, ज्यांना वुद्धिनिष्ठ ( रेणनेलिर्ट } तत्वचितक अपे म्हणता येई 
त्या वहुतेकानी कोणत्यातरी अक्षर, परिवर्तनीय वस्तुतत्वाचा अंतिम 
सत्य म्हणून पुरस्कार केलेला आहे. या वृद्धिनिष्ठामध्ये चिद्वाद्या- 
प्रमाणे जडवाययाचाहि समावेश होतो. पार्मेनायडीसने कूटस्थ, नित्य, 
अविकारी, गौलाकार अमे एक सत्‌ ( वीदग ) तेवढेच अहै, असत्‌ 
असे काहीच नाही अक्ता विचार माउला उमोक्रिटस भाणि ल्यूसिपस 
यांचे नित्य अणु म्हणजेच पार्मनायडीसच्या “सत्‌ "च्याच छोटा 
आवृत्या होत. या सर्वं विचारपद्धती ममि, जे आहे ते अहि आणि नाही 
तें नाही, नसत्याचे अक्षते आणि अस्तत्यचि नसते होणार नाही अश 
प्रकारची बुद्धीचौ नित्यत्व-निप्ठा दिसून येते 


पण प्रत्यक्ष येणारा अनुभव मात्र प्रवाही असतो, एकसारखा वदल- 
णारा असतो आपल्या सान्या अनुभूति विरघद्णान्या म्हणजे क्षर 
आहेत. वुद्धीचे आदर्णं काहीहि असे तरी, वास्तवता ही प्रत्यक्ष 
अनुभवानेच समजणार अशी भूमिका धेंणाग्यांनी अस्तित्वाच्या गति- 
णीलतेकडे लक्ष वेधले. वौद्धांनी सांगितले की, ज आह ते क्षणिक च अहि. 
ज्याला आपण एक घट म्टणतों तें वास्तविक धघटसंतान आदे. दिसणार 
घट प्रत्येक क्षणी नष्ट होतो व त्याची जागा तसत्याच दुसन्या 
घटाने घेतली जात. अखड परिवर्तन हेच विश्वाचे स्वरूप होय, असे 
हिरेक्लटिसचे म्हणमग होति. विश्च म्हणजे क्षणभगुर प्रतीतीची मिरवणूक 
होय असा ह॒चूमचा सिद्धान्त आहे. 


क्षर अवस्थांमागे अन्नर . सतत परिवर्तन एवदढीच एक नित्य 
गोष्ट आहे असे म्हणण्यात दोन अडचणी येतात पदिका प्रश्न असा की, 
परिवर्तन चाल्ठे आह है समजते कोणाला ? परिवर्तेन समज म्हणजे 
आधी (क अशी प्रतीति येणे; व मागाहून ! ख ' अशो प्रतीति येण. 
पण॒! हौ आधीची आणि ही मागाहुनची ' अकं ज्यास समते तो 
आधीहि असतो आणि मागाहूनहि असतो, आणि होत्ता तक्ताच असतो 
अनुभूति क्षर आदैत, असँ ज्ञान ज्यास होते तो अश्षरच असणार दुसरे 
म्हणजे परिवर्तन व्दावया्चँ असेल तर ते कशां तरी व्हावयास हवै; 
परंतु ज्या कशां परिवतन ब्ावयाचें ते अपरिवर्तितच राहिले पाहिजे 
परिवर्तेन म्हणजे आधी “क” असे आणि मग त्याचे 'ख' हो. 
“के ' आणि ख" या अत्यंत भिन्न गोष्टी अ्तीलतरनजं स्ञाठे त्यास 
परिवर्तन म्हणता येणार नाही पूर्वक्षण क ' हा क्षर पदार्थं होता; 
जाणि उत्तरभणी ˆ ख * हा पदार्थं आहे एवढेच म्हणता पर्ल. " क 
हे "ख" ज्लाल्े अते म्हणता येणार नाही. वरे, 'क' आणि खया 
सर्वस्वी अभिन्न गोप्टी होत असे मानले तर परिवतेनाची क्रिया घडलीच 
नाही असे म्हणावे लागते; कारण क्रिया अशी कोणतीच घडली 
नाही , म्हणून क्षर अवस्थाच्या मागे अक्षर तत्त्व मानावें लागते. 


ही गरज अधिकाभाने व्यक्तिजीवनात भासते. जीवन गतिमान्‌ 
आदे. कालचा ˆ मी ' आज नाही ह सवं खरे; पगतो (मीच अहे 
देहि खरे असते. माषे शरीर आणि त्याचे व्यापार, माने विचार आणि 
आवडी-निवडी ही सवं एकक्षारखी वदरत असतात, तरी ह सरं बदल 
अनुभवणारा “ मौ ' तोच आहे असा आत्मप्रत्यय येत राहतो. क्षर 
पदार्थाच्या अंतर्यामी अक्षर तत्त्व कसे नांद शकते याचा अनुभव आपण 


क्षराक्षर-विचारः 


एकसारखा घेत सतो तो अनुभव समजावून षेण्यासाटी ज्या " अक्षरः 
द्रव्य " आणि ` क्षर अवस्था ' या सकल्पना तयार होतात, त्याच्यादारा 
वाह्य विग्ांतीर परिवर्तनाचे आपण आकलन करू पाहतो 

पण { निदान ) वाह्य विश्वाच्या वावतीत अक्षरं द्रव्याची अनुभूति 
नसल्याने, नुसत्या अवस्थाचेच अस्तित्व मानावे असे प्रत्य्षान्तवायां- 
कडून सुचविष्यात येते अवस्था कशाच्या ? उत्तर दिले जाते, “ एका 
सनातन नियमाच्या त्या आविष्करृति होत. ” नियम हे अक्षर होत आणि 
नियमानुवर्ती घटना क्षर होत, असे हे विश्व-चित्रण आहे. यामध्येहि 
अनित्याखा नित्याचा आधार पाहिजे है अवधान सुट नाही; कारण 
ती वुद्धीची मागणी आहे 

वर्गसनचें प्रतिपादन : वग॑सन या परैच तत्त्वचितकाने मात्र असे 
प्रतिपादन केले की, वुद्धि हे इद्रिय सत्यदशेनाला निरुपयोगी आहे 
जीवन सतत सजेनशील आहे. जे कधीच न्ते ते दर क्षणाला उत्पन्न 
होत आहे. “दर क्षणाला “ हा शब्दप्रयोगहि चूकलाच. गतिशील 
कालौघातून बुद्धीने स्थितिशीलं ' क्षण" कोरून काढले. कालौघात 
क्षण नाहीत आणि जीवनौघात अवस्था नाहीत अवस्था (स्टेट) 
हा शब्द स्थितिवाचक आहे स्थितीची वेरीज करून गतीचा वोध होणार 
नाही. कितीहि स्थित्यतरे कल्पिरी तरी वालकाने तरुण होणे ही गोष्ट 
बुद्धीला समजणार नाही जौ वालक आहे तो तरुण नसतौ आणि जो 
तरुण आहे तो वालक तसतो, तरीहि प्रत्यक्षात वारक तरुण होतो. 
ही टोण्याची, घडण्याची अथवा सर्जनाची क्रिया अक्षराच्या शोधात 
असलेल्या बृद्धीला आकलन होत नाही. सस्कारित अतःप्रज्ञेला मात्र 
जीवनाच्या सर्जनशीलतेचा साक्षात्कार होऊ शकतो 


स्जेनक्रियेतं बुद्धीला व्याघात दिसतो कठीचं फूल होगे म्हणजे 
नसत्याचे असते हणे. कठीचें कठी असणे आणि कठी नसणे अशा 
दोहोनाहि मान्यता द्ावयाची म्हणजे व्याघाते स्वीकारल्यासारखे होतें 
“अ हा अ आहे ' या तकंशास्त्रीय मूलभूत विचार-नियमाचा भंग होतो. 
म्हणून “ फूल हे अव्यक्तरूपाने कीत होतेच असा सिद्धान्त बुद्धि 
करते या सत्का्य॑वादाच्या सिद्धान्ताप्रमाणे कठीतून फूल उत्पन्न होत 
नाही , फुलाचा फक्त आविप्कार होतौ 


सत्य ह अवाधित आणि म्हणूनच अक्षर पाहिजे ही अपेक्षा केवट 
बुद्धीचीच नाही. इच्छा आपले ईप्सित नित्यत्व -स्वरूपांतच पाहते. जे 
नश्वर आहे ते तुच्छ होय. गृह-दार-वित्त-कीति या गोप्टी नावं 
असल्याने त्याचा ह॒व्यास धरू नये असे म्हटले जाते; कारण माणसाला 
खरें पाहिजे असते क्ते शाश्वत कल्याण; किवहुना शाश्वततेची संकल्पना 
कल्याणाच्या सकल्पनेत अतर्भूतच आहे. म्हणून अतिम सत्य आगि 
अतिम कल्याण ही एकरूपच होत असा विचार कित्येक दशंनांत आला 
आहे याच भूमिकेवरून उपनिपदानी अक्षर ब्रह्य { अथवा आत्मा ) 
हेच परमप्राप्तव्य आहे असा उद्घोप केला. 


संदभे-ग्रंथ वगेसन, एच 
ए मिचेल ( न्युयोकं, १९४४ ) 


क्रिएटिब्ह इन्होल्यूशन, अनू 
श्री. हु. दीक्षित 


चम्‌ [3 
क्षेज-क्षेचन्ञ-चिचार : भगवद्गीतेच्या तेराव्या अध्यायाची 
सुख्वात ““ हे कोन्तेया, या शरीरालाच क्षेत्र म्हटले जाते, (व) हे 
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४ 
क्ेचक्षेघक्ञ-विच।र . 


( शरीर } तौ जाणतो त्यास तज्ज्ञ खोक क्षेत्रज म्हणतात, ” वौ 
केटी आहे; आणि लगेच दुसग्या श्लोकात्‌ क्षेत्र-सेव्ज्ञाचे ज्ञान हिचे खरें 
ज्ञान असे आपले मत असल्याचे भगवंतानी सांगितच्े आहे 


आत्मा विभु असला तरी वद्धावस्थेत त्याचे कारके शरीरापुरते 
मर्यादित असते, म्हणून शरीराला क्षेत म्हणता येल तक्तेच 1 
निप्पत्ति होण्यास जसे क्षेत्र ( शेत ) साहाय्यभूत होति, त्ाचप्रमाणे 
कर्मफलाच्या प्राप्तीकासुद्धा शरीराची आवश्यकता आहे या अथनिरहि 
शरीराला क्षेत्राची उपमा देता येते 


क्षेत्र अथवा शरीर हा ज्याचा ज्ञानविपय आहे तो कषेवज्ञ अथवा 
आत्मा होय कषेत्र-क्षेतन्ञ-विचार हा मुस्यतः सास्यांचा आहे. 
त्यानी वापरलेले शब्द प्रकृति व पुरुप हे आहेत शरीर व आत्मा यात 
आत्यंतिक फरक साख्याना करावयाचा आहे म्हणून आजच्या परि. 
भपित जिला व्यक्ति म्हटले जाईल, त्या संकत्पनेतील जे जै म्हणून 
ज्ञानाचा विपय होऊ शकते, त्या सर्वांचा समावेश सांख्यानी क्षेत्र या 
संकत्पनेत केलेला आदह. वुद्धि, अहंकार व मन हेहि क्षेत्ाचेच धटक 
होत. पाश्चात्य तत््वचितनाच्या परंपरेच्या दृष्टीने हे चमत्कारिक 
दिसते. त्या परपरेत, देकार्तच्या वेठेपासून मन व शरीर याच्यात 
आत्यंतिक फरक केला आहे ; व त्पाच्यात्रुनच पुटे शरीर-मन सवधाची 
जटिक समस्या निर्माण ्ञारी. भारतीय ततत्वविचारधारेत आणि 
मुख्यत. सांख्य-विचारपद्धतीत मात्र मन हे जड मानले आहे, आभि 
त्याचा समावेश "क्षेत्र ' या पदार्थात्‌ केला आहे त्यानी आत्यंतिक फरक 
केला आहे तो मनासदहित शरीर व त्याचा साक्षी क्षेवज्ञ यामध्ये होय. 


क्षेत्र व क्षेवरज्ञ यांत फरक भमानण्यार्चीं कारणे ` याची समर्थक 
कारणे दोन आहेत * (१) मन हे जाणिवेत विपयरूपाने भासते 
माञ्च मन उत्फुल्ल आहे, व्याक आहे-अशा प्रकारच्या उदश्य-विधेय- 
स्वंधाने मला त्याचे ज्ञान होते. जी गोप्ट मनाची तीच वुद्धि आगि 
अहंकार यांची. ˆ माञ्ली वुद्धि बोथट आहे ', ' माज्ञा अहकार दुसखरावला 
आहे ' असल्या वाकूप्रयोगात्रून त्यांचे विपयत्व स्पष्ट होते. (२) 
मनात ( तसेच वुद्धीत आणि अहंकारांतहि ) हदालचाक होतं असते, 
त्यांत कमी-जास्तपणा येतो, ते क्षय-अतिशय--युक्त असते; पण ज्याला 
क्षयातिशयाचे भान होते तो पुरुष अथवा क्षेत्रज्ञ मात्र क्षय-अतिशय- 
विरहित म्हणजे अविकारी असला पाहिजे. त्याच्यातहि जर विकार 
धड़ लागले तर त्याला मनाच्या विकारा ज्ञान होणारच नाही. ज्याला 
अवस्थाचे ज्ञान होते तो साक्षी, अवस्थाशून्य, केवठ । ज्ञ ' स्वरूपच 
असला पाहिजे. 


साख्यदशंनाप्रमाणे भगवद्‌ गीतेतहि ( अव्यक्त ) प्रकृति, बुद्धि, 
अहंकार, पाच कर्मेदिये, पाच लानेद्विये, शब्द-स्पशे-रूप-रस-गधात्मक- 
त्याचे पांच विपय व मन याचा क्षेत्रामध्ये समावेश केला आहेच, पण 
त्याशिवाय इच्छा, देप, सुख, दुख, सघात, चेतना | प्राणादिकाचे . 
व्यापार ज्यामृटे होतात तें चैतन्याचे प्र्तिविव, चैतन्यस्वरूप पुर्प 
नव्हे) व धृति ( क्षे्रघटकांची एकमेकांस ॒चिकटून राहण्याची 
शक्ति ) याचेहि स्वतंत्र परिगणन केले आहे 

क्षेत व क्षेत्रज्ञ याच्यांतीर आत्यत्तिक फारकतीचा परिणाम नीति- 
मीमासेवर आणि ज्ञानमीमांसेवर होतो. नीतिमीमासेच्या दृष्टीने 
कृतार्थं जीवनाचे स्वरूप निवृत्तिवादी आणि वैराग्यनिष्ठ ठरते. ' देहे 


सेच-क्षेचक्ल-विचार 


दु.ल ते सूख मानीत जावे” या विचारसरणीला पौपक ठरते. ज्ञान 
मीमासेत प्रतिज्ञान अथवा निर्णय ( जजूमेट } ही क्रिया जड अथवा 
प्राकृतिक ठरते आणि तिचे द्रष्टत्व एवदी च गोष्ट कषेव्रज्ञाकडे उरते. 
संदर्भाग्र॑य : रूर्यनारायणशास्त्री, एस. एस. अनु. व संपा. : दि 
सांख्यकारिका आंफ ईश्वरषप्ण ( मद्रास, १९३०, सुधा. आ. ३, 
१९४२ ) ; भावे, वि. . गीताई चितनिका ( वर्धा, १९५८ }). 


श्री. ह. दीक्षित 
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ख्यात्तिवाद्‌ > “ख्याति हा शब्द “ख्या! या धातूला ' क्तिन्‌ * 
हा प्रत्यय लावून केला आहे ‹ स्या ' हा धातु सगणे, कठविणे, 
प्रसिद्ध होगे-करणे या अयनि वापरल्न जातो; पण ! ख्याति' हा 
शव्द मात्र सदिग्धा्थक आहे (१) जान, (२) श्रम" क्रिवा 
" भास ' ( गीर्वाणलधूकोश }) या दोन्दी अर्थानी तो वापरला जाऊ 
शकतो ' स्या ' धात्रूचा एक अर्यं "प्रसिद्ध होगे ' किवा करणे ' असाहि 
आहे याच अथनि "प्रसिद्ध होगे म्हणजे अनेकांना भासणे असा ‹ स्याति ' 
शब्दाचा वापर ज्ाला असण्याचा संभव आहे. या अयनि ' स्याति ' 
हा शव्द एरर, इल्यूजन किवा अंपिअरन्स या इग्रजी शब्दांचा वाचक 
होतो भारतीय तत्त्वज्ञानाच्या परिभापेत व साहित्यात ' ख्याति 
हा शव्द याच म्हणजे श्रम किवा भास या अथनि रूढ आहे. स्यातीचा 
मू अर्थं ज्ञान किवा जाणौव भसा असतांना स्याति शब्दाचा " भ्रम ' 
असा अर्थसंकोच होण्याचं आणखीहि एक कारण संभवते. भारतीय 
तच््वज्ञानात्‌ ' स्याति ' हे रूप जरी स्वतत्तपणे वापरले जात असले 
तरी वास्तविक ते एका सामासिक शब्दाचै लघुरूप आहे. वास्तविक 
श्रममीमासेच्या संदर्भात जे शब्द वापरले जातात ते अन्यथा-छ्याति, 
आत्म-ख्याति, सत्‌-स्याति, असत्‌-स्याति इत्यादि शब्द होत; आणि हे 
शब्दं ‹ ख्याति ' म्हणजे जाणीव (कोँनायजिग) या अर्याणी सुसगत 
आदेत. याच शब्दातून ` स्याति ' हा साधारण भाग अल्ग होऊन 
ख्याति म्दणजे श्रम असा अथं लक्षणेने व्युत्पन्न लाला असला पाहिजे. 
अर्थात्‌ ‹ स्यातिवाद ' याचा अथं आपणांस “श्रम ` काहोतो व कसा 
होतो याचे स्पष्टीकरण किवा समर्थन करण्याकरिता सुचविलेले मत, 
परिकेत्पना किवा सिदान्त. भारतीय परंपरेतील दार्शनिक एकैका 
दर्शनाचे समर्थक असल्यामूटे प्रत्येक दर्यनाचा स्वतंत्र ख्यातिवाद होऊ 
शकतो; परंतु कधीकधी एकापेक्षा अधिक दछन भ्रम, दुष्टज्ञान अथवा 
अयथार्थ ज्ञान यांच एकच स्पष्टीकरण देऊं शकतात ( देतात }. तसेच 
केधीकधी एकाच दर्शनाच प्रतिपादक भिन्न ख्यातिवाद प्रतिपादन 
करू शकतात ( करतात }. भारतीय तत्त्वज्ञानांत हे दोन्ही प्रकार 
ज्ञालेले आहेत. वास्तविक ज्या ज्या ज्ञानसाधनांनी आपणास ज्ञान 
होऊ शकते त्याच ज्ञानसाधर्नाच्या योगाने आपणास सदोप ज्ञान किवा 
श्रमहि होऊ शकतो. या दृष्टीने सदोप अनुमान ( जसे, हेत्वाभास ) 
किवा सदोप शब्द“ प्रमाण ' हेदि स्यातीत किवा ध्रमांत अतर्भूत 
करावयास हरकत असू नये; परंतु खड अ्यनि तरी ‹ च्याति'चा संवध 
प्रत्यक्षजन्य श्रमाणीच जोडला गेला आदह. 


ख्याति, प्रमाण, प्रामाण्य : स्याति, प्रमाण आणि प्रामाण्य हे 
तीनहि शब्द किवा कल्पना परस्परसंवधित असून ज्ञान-णास्त्रीय 
मीमांसेत त्याचा एकत्र विचार करावयास पाहिजे. ख्याति-मीमासेतुनच 
मतम १-२८ 
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ज्ञाना स्वरूप आणि जानाचे ज्ञानपणं किवा ज्ञानप्रामाण्यं यावर 
अधिक प्रकाश पड्‌ शकतो. कमीतकमी त्याच्या मर्यादा तरी स्पष्ट 
होऊ शकतात. उदा.-- प्रमाण म्हणजे प्रमेचें म्हणजेच यथार्थ्ञानाचं 
साधन मानले आणि प्रत्यक्षाची गणना जर प्रमाणात केली तर 
प्रत्यकषोतून श्रम कसा उत्पन्न होऊ णकतो, असा प्र्न विचारना जाऊं 
शकतो; आणि या प्र्नाच्या उत्तरावर प्रमाणाचे प्रमाणत्वं व ्ञानाचें 
प्रमात्व अवलन्रून राहत. तसेच आपण जेब्हा एखाद्या अनुभवाला 
° श्रम म्हणून संबोधतो तेव्हा तो ! भ्रम ' हा भ्रम आद असे समजण्यास 
आधार काय, असादि प्रश्न विचारला जाऊ एकतो. अणा व एतत्सदृण 
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परभ्नांचा विचार च्यातिवादांत केलेला आहे. 


सव प्रकारच्या व्यातिमीमासेच्या मुद्ाशौ तौन तत्वे दिसतात : 
( १) आजच्या भापेत ज्याला असत्यीकरणक्षमता ( फालूसिफि- 
अंविकलिटी ) किवा अनिकपणीयता ({ नाँन्‌-ब्देरिफाएविकलिटी ) 
म्हणतात व्याति किवा श्रमाचा प्रश्न केवट वस्तुज्ञानाच्या संदर्भातच 
उत्पन्न होतो. एखादे जान यथाथं आहे हे जापण तेन्हा म्दणावयाचे 
को, जेव्हा ज्ञान आणि ज्या वस्तू ते ज्ञान असते, त्या वस्तुमध्ये संवादित्व 
{ कारिसूराडन्स } अमे. है सवादित्व कमे ठरवाचयचें हा एक 
यक्षप्र्न महे; परंतु है सवादित्व ठरविण्याची एक कसोटी, उदा. 
अर्थक्रियाकारत्वि, आह. एखाद्या वस्त्रुला आपण अन्न म्हणून समजले 
आणि त्या वस्तूचा व्यवहार अन्न म्हणून साला तर अर्थक्रियाकारित्व 
सिद्ध ज्ञा. एखाद्या वस्तूला आपण * धूम ' म्हणून संबोधले तर तो 
नियमितपणे वन्दिजिन्य अस्रावयास पाहिजे. ( तृप्त्यथं भोजनस्य धूमायं 
वन्हेः नियमत. उपादानम्‌ }, (अर्थात्‌ या अर्थक्रियाकारित्वाचीदहि भिन्न 
दशंनांत भिन्न मीमासा आहे ). पण जेये अर्थक्रियाकारित्व नसते तेथे 
हेणारे ज्ञान हे यथार्थं नाही हं सिद्ध होते; आणि असें ज्ञान ह घ्याति- 
रूप समजले जाते. ( २ ) आपणांस होणारे वस्तुज्ञान हं नेहमीच 
समिश्र-परिस्थितिजन्य ( अरायञ्चिग इन करम्प्लेक्स सिच्युएणन ) 
आणि (३ ) सविकल्प असते. ज्या कोणान्ा निविकत्प ज्ञान होईल 
त्याच्यापुटे ˆ अमुक एक " ' निविकत्प ' ज्ञान ह भ्रामक तर नन्हे असा 
प्रभ्नचं उत्पन्न होत नाही. तसेच आपणांस होणारे ज्ञान हं वस्तुक्ञान 
नसून जरे कवठ ‹ गण ' ज्ञान ( उदा.- रंगाचें ज्ञान, जसे नीलिम्याचे 
ज्ञान ) असे तर त्या ज्ञानप्रकारातहि भ्रामक किवा यथाथ असा 
प्रश्न उद्धवणार नाही. 


पांच प्रकार : भारतीय तत्त्वज्ञानी, प्रत्यक्षजन्य भ्रम किवा 
^ स्याति "चै पांच प्रकारचें विन्टलेपण केलेले आहे. त्याचं नामकरण 
खाटील प्रकारचें आहे : 


( १ ) अन्ययास्याति, ( २ ) आत्मस्याति, ( ३ ) असत्स्याति, 
( ४ ) अस्याति, ( ५ ) अनिवेचनख्याति. 


याशिवाय भारतीय दशन-शास्त्ांत “ विपरीतख्यातिः आणि 
^ सत्ख्याति ' असेहि शब्दप्रयोग आदक्तात; परंतु त्याच वर्मकिरण 
वर उल्लेखिलेल्या पांच प्रकारात्त कोठे ना कोठेतरी होऊं शकते. उदा.- 
विपरीतख्याति आणि अन्यथाख्याति ह्या वास्तविक एकच होत. भारतीय 
तच्वन्ञान-परंपरेत अन्यथाख्यातिवादाचें नांव न्यायाशी, आत्मस्यातीचें 
योगाचार वौद्ध दरशनाशी, असत्ल्यातीचे माध्यमिक वौद्धमताशी 


स्यातिवाद्‌ २९८ 


अस्यातीचे प्रभाकरपथी पूर्वमीमास्तेगी; आणि अनि्वेचन क्वा 
अनिर्वचनीय च्याततीचे नाव अद्रैनवेदान्ताणी निगडित्त लेले अहे 
ध्रमन्ञान स्ट्णजे एका वस्तुटेवजी दुसयया वस्तुत नान, जसे, णुक्ति- 
रजताचे म्हणजे शिपल्याच्याएेवजी रजताचे ज्ञान दोण. अन्यथा- 
ख्यातिवादाचा पुरस्कार करणाययाच्या मताप्रमाणे जेन्हा असते ज्ञान 
( किवा श्रम-नान } होते तेव्हा आापगास्त रजत ठा श्रम आहे आभि 
शिपला तेवढा सत्य आहे असे म्हणावयाचे नसते. उलट रजत जर असत्‌ 
असे तर त्याचा कधी श्रमच होणार नाही. श्रम होण्याकरसिता ज्या 
पदार्थाचा आरोप होतो व ज्या पदार्थावर आरोप होतौ ते दौन्दौ पदार्थं 
सत्‌-पदा्थं असावयास पाहिजे असत्तात म्हणजे रजत्त व शपा है 
दोनी पदार्थं सत्य सुष्टीत असल्यावाचून एका ठिकाणी दुसन्या पदार्थाचा 
भास होणार नाही रजत शिपल्याच्या चिकणी जरी नसले तरी ते 
सोनाराच्या दृकानात असतेच, प्रकाश, अतर इत्यादि परिस्थितिजन्य 
घटकामुये व रजत आणि शिपला याच्या रूपातीर सादृण्यामुदधे पूर्व- 
स्मृतिः जागी होऊन शिपल्यादेवजौ रजताचा भास होतो. अर्थात्‌ 
ूर्वस्मृतीमुके असे होति ह आपणास कढत नाही ज्या माणस्ाने रजत 
कृधी पाहिलेच नाही, त्या माणसाला शुक्तीच्या ठिकाणी ^ रजत्त 
कधी भासणारच नाही अनुभव-सापेक्ष ( एम्पिरिकेख ) जगांत 
ज्याचा भास होतो तो पदाथेहि दुसया रीतीने ( अन्यथा ) कोठे 
तरी अस्तित्वात असावयास पाहिजे असतो, हँ अन्यथाख्यातिवादी 
मीमासेतील महत्त्वाचे सूते आहे आणि बस्तुवादी ( रिअंलिस्ट } 
दाशेनिक मताला ते पौपक आहे हे सागणे नकोच. शुक्तिरजताचे ज्ञान 
हे भ्रामक आहे है कसे समजावयाचे ? यावच्चद्रदिवाकरौ जर ती शुक्ति- 
रजतासारखी दिसेल व॒ वागेल, (उदा -जर त्या शुक्तीचे अल्कार 
करून रजताचे अल्कार म्हणून ते वापरता येतील), तर शुवितिरजत' 
आणि ^रजत' यामध्ये भेद उरणार नाही आणि शुक्तिरजतश्रमहि होणार 
नाही, परंतु शुक्तिरजताच्या जवटठ जाताच ते रजत म्हणून दिसत 
नाही, शुकिति म्हणूनच दिसते, आणि म्हणूनच श्‌क्तिरजत हे भ्रामक 
होय. ही श्रममीमासा पूवेमीमासा-दाशंनिक कुमारिलभद्र यानाहि 
मान्य आहे. तसेच जरी जैनाच्या भ्रममीमासेला सत्ख्याति म्हणून 
संवोधले जाते तरी जैनाची सतख्यात्ति आणि अन्यथास्याति यामध्ये 
वास्तविक भेद नाही. 


भिन्न द्शनांचीं मते . वरील अन्यथास्यात्तिवादीय ख्यातिमीमासा 
अन्य दशंनांना पटणारी नाही. ज्या पदाथविर आरोप होतो तो पदार्थं 
तर अस्तित्वात असलाच पाहिजे, पण ज्या पदार्थावा आरोप होती 
तो पदां अस्तित्वांत्त जसकाच पाहिजे अँ नाही, अपे योगाचार 
वौद्धंचे म्हणणे आहे. शुकितिरजतन्ञानात नंयायिक ‹ शिपला ` सत्य 
आदे असे मानततात. प्रत्यक्ष प्रमाणाचा विपय सत्य न मानका तर प्रत्यक्ष 
प्रमाणाचे प्रमाणत्वं राहणार नाही भ्रमन्नान सत्यज्नानावर अधिष्ठित 
असते; आणि जेन्हा केन्हा सत्य ज्ञान होतें तेव्हा गृण -आणि ज्या 
द्रव्याचा तो गुण आह ते - द्रव्यं या दोहोचेहि आपणास ज्ञान होते; 
भाणि ती दोन्ही सत्य असतात्त असे नैयायिका गृहीततत्तव आहे. 
हे तत्त्व योगाचार वौद्धाना मान्य नाही सानयाच वस्तु ˆ विकल्पित-' 
जानमय आहेत असे ते मानतात. अर्थात्‌ शूक्तीचे शुवितत्व आपि रजतां 
रजतत्व ही दोन्हीहि भ्रामकच होत. या दौहोचेहि अधिष्ठान एकच - 
आत्मा ( अयत्‌ वौद्धाचा अत्मा हा केवट विज्ञानमय असणार }- 


ख्यातिवोदः 


या आत्म्यावरच आपण निरनिराक्वा गोप्टीचा आरोप करीत असतो. 
सामान्यत. आपण ज्ञाता, ज्ञेय व ज्ञान अशो द्िपुटो मानतो विक्लानवादी 
वौदधोच्या मतताप्रमाणे ज्ञात्ता हाच जेयहि असतो, त्यमु ही विपरी 
संपुष्टांत येते. शिवाय त्यां चा ज्ञाता केवट विन्नानाचाच प्रकार असत्या- 
मुढं विज्ञानाशिवाय दुसरे काही शित्लकच उरत नाही. शक्तीच्या 
ठिकाणी रजताचे ज्ञान हे हा तर श्रमच होय, पण ' शुक्तीचया " 
ठिकाणी ! शूक्ति ” दिसली तरी ते ज्ञानहि भ्रममूलकच होय. णृक्ि्नान 
असो को “ रजतज्ञानं ' असो, दोन्टी ज्ञानप्रकार ' विकत्पित्च होत 
विज्ञान-निरन्वय-आत्म-श्रेणि-एवटेच केवछ सत्य॒ होय. "अर्थात 
ज्याचा. भास होतो तौ पदा्थहि कोेतरी अस्तित्वात भसला पाहिजे ? 
या वस्तुवादी न्यायमताचे विज्ञानवाद वौद्र खंडन करतात, तर विज्ञान. 
वादी वौदधांवे मत वरोवर असेल तर ( शिप पाहून ) है रजत आहे 
असा भास न होता, ' मी रजत आहे ' असा भास होर असा विनान- 
वादी वौद्धमतावर नैयायिक आक्षेप घेतात 


विननानवादी वौद्धाच्या विन्ञानाचे अस्तित्व माध्यमिकाना मान्य 
नाही. ज्ञानविषयावरोवरच चिज्ञानानाहि फाटा दित्यावर आपके स्वं 
ज्ञानच श्रांत ठरते. जे स्ेस्वी असत्‌ आहे त्या सिकाणी आपणांस काही 
तरी भासते, आणि अणा भाताल्रच आपण चुकौने ज्ञान म्हणून 
सचोधतो, अणौ माध्यमिकाची ज्ञानमीमासा आणि पर्यायाने स्याति- 
मीमासा आहे त्यामुरे माध्यमिकाचा स्यातिवाद “ असत््याति ` या 
नांवाने प्रसिद्ध आहे 


प्रभाकरपथीय पूर्वमीमांसकाची श्रममीमासा वौद्धाच्या मीमासेच्या 
पूणेतया विपरीत अहि. आपणांस ्ाठे ञान हे स्वत.च प्रमाणित 
असल्यामुके ज्ञानच असते हं पूवंमीमास्काचै आदि ज्ञानतत्त्वं 
प्रभाकरालाहि मान्य आहे त्यामुद्े वास्तविक श्रम नांवाची चीजच 
राहत नाही. आपण ` शिपल्याच्या ठिकाणी रजताचा भास क्ाला ' 
असे म्हणतो. वस्तुतः आपणांस असा भास होतच नाही. प्रथम 
आपणांस रजताचे ्ञान होते व नंतर आपणांस शिपल्याचे ज्ञान होति 
या दुसन्या ज्ञानाने प्रथम ज्ञान “ वाधित ' ्ञाले असे समजून आपण 
पहिल्या ज्ञानास श्रांत समजतो; पण दुसम्या च्चानाने पहिले चान 
वाधित क्से होणार ? जर शिपला स्पे आहे असे कोणी म्हटले तर 
ते विरोधाधिष्ठित अतएव अग्राह्य होईल; पण एका वस्तूखा प्रथम 
रजत आणि मागाहून शुक्ति म्ह्टल्याने विरोध कोठे उत्यन्न ज्ञाल ! 
“ पहिल्या ठिकाणी रजताचे ज्ञान होते ते रजत आपल्या मनांतील 
रजतायी प्रतिमा असते मनात कोणतीहि प्रतिमा असणे यात काय 
गैर आह ? हे मानसिकं रजत आणि “हे (समोर असले} 
याच्यात आधार-आधेय असा सवंध नाही. कुठलाच सवध नाही, 
~ अससर्गग्रह आहे.” ( भा त, पृ. २२७-२२८ ). या भससरगा- 
ग्रहाचे ज्ञान नसणे एवदढाच श्रमाचा आशय. म्हणून अशा ज्ञानास 
" अख्याति ' म्हणावयाचं. कमारिलाच्या म्ह्णण्याप्नमाणे श्रमनज्ञानात 
अससर्ग-अग्रहाटेवजी ससर्ग-ग्रह असतो. शुक्तीच्या ठिकाणी जन्दा 
रजताचा भास होतो तेव्हा शुक्तीहि असते आणि रजतहि असते. 
जै नसते ते त्या दौघाचा संबेध, पण या संवंधचि आपणांस चान हीते 
आणि हे ज्ञान श्रान्त थसते. 

अद्रैतदेदान्त मत . स्यातिवादाच्या मीमासेतीट आणखी पृटवा 


स्यातिवाद्‌ 


टप्पा अदैतवेदान्ताने गाठला आहे. जेन्हा शुक्तीच्या ठिकाणी रजताचा 
भास लाला किवा दोरीच्या ठिकाणी सर्पाचा भास लाला असे आपण 
म्हणतो, तेव्हा खरोखर “भास ज्लाला ' असते म्हणण्याचा आपणांस 
काय अधिकार आहे ? जे दिसके तँ भसत्‌ कसे सिद्ध करतां येईल ? 
पण दुसन्या क्षणी आपणास “ रजता "च्या ठिकाणी " णुविति ” दिसते 
व ‹ सर्पाच्या' ठिकाणी ' दोरी ' दिसते. म्हणजेच शुकितज्नान रजत- 
जञानास वाधित करते व ' सरप्॑ञान ` ! रज्जुज्ञानास ' वाधित करते; 
पण नंतरच्या वाधामुदे प्रथमज्ञान असिद्ध होते काय? प्रथमक्षणीं 
जेन्दा रजताचा भास राला तेव्ा कशावरून तेथे रजत नसेल - जेब्दा 
सर्पाचा भास ज्ञाला तेव्हा कशावरून तेथे सर्पं नसेल ? सारांश, नतस्य 
क्षणी श्चाल्ल्या ज्ञानाने पहिल्या ज्ञानाचा वाध जाला असे समजणें 
वाटते तितके सोपे नाही. त्यामुे ज्याला आपण श्रमज्ञान म्दणतों 
ते खरेहि नाही व खोटेहि नाही - ते सत्‌ - असत्‌ असते, त्याचे स्पष्टी- 
करण करतां येत नाही, ते अनिर्वचनीय असते, असे अदैत-वेदान्त्याचे 
म्हूणणे जी गोष्ट साध्या ्रमाला तीच गोष्ट जगतालाहि लागू आहे 
म्हण्‌न जगत्‌हि ना सत्‌ ना असत्‌ अशा कोटीचं आद. खरे म्हटले तर 
खरे नाही, खोटे म्हटले तर खोटे नाही. 


या विचारसरणीत अदैत-वेदान्ताच्या प्रवर्तकांनी वस्तूच्या सत्यत्वाच्या 
दोन कंसोटचा सुचविल्या आहित : ( १ )} ज्याचा अनुभव येतो तें 
खोटे कसे असे ? आणि ( २ ) ज्याचा वाध होतो तें खर कसे असेल ? 
ह्या दोन्दी कसोटया महत्त्वाच्या आहेत ; पण प्रत्यक्ष अनुभवात त्या 
एकमेकांना पूरक होत नसल्यामुठे सवे जगत्‌-ज्ञानच श्रान्त अयवा 
मिथ्या ठरते असे अद्ैताचें म्हणणे. हैँ त्याचें म्हणणे खरे असो वा खोटे 
असो, त्यांनी केले ध्रमाचें विन्लेपण आणि त्यानी सुचविलेल्या 
सत्यत्वाच्या कसोटचया निश्चित महत्त्वाच्या आहेत यात शंका नाही. 


श्रीरामानुज यांच्या स्याति-मीमांसेकाहि जैनांच्या ख्यातिमीमासे- 
प्रमाणे सत्‌-ख्यातिवाद असे म्हणण्याचा प्रघात आहे; परंतु रामानुजं चा 
सत्ख्यातिवाद हा प्रभाकराच्या अख्यातिवादारा अधिक जवदचा 
आहे. “ ज्ञानाचा विपय नेहमीच "सत्‌ ' असतो. त्यामृके कुठलेहि 
ज्ञान यथार्थं असतें “ असें श्री रामानूजांचें म्हणणे. मग श्रमाची मीमांसा 
काय ? या प्र्नाला रामानुजाचें उत्तर असे की, वास्तविकं भ्रम नसतोच. 
जेव्हा शुक्तीच्या ठिकाणी आपणांस रजत दिसते तेव्हा वास्तविक्च 
तेथे रजत असते; पण ते अत्यल्प असते, त्यामुठे आपण त्याला श्रम 
समजतो ““ भ्रमन्ञान जरी यथायं असले त † त्यास प्रामाण्य नाही. 
ज्ञानास प्रामाण्य येण्यासाटी तें नुसते यथायं असून भागत नाही. तें 
व्यवहारानुग्‌ णहि अस्ावयास पाहिजे “ ( भा. त., प्‌. २९८ ). अशा 
रीतीने श्रीरामानुजांनी व्यवहारानुगुणत्वाच्या योगाने श्रान्त आणि 
अश्रान्त ज्ञानामध्ये भेद कत्पिला आहे. 


संद्भ-प्रय : अभ्यंकर, वा : श्रीमत्सायणमाधवाचायं- 
प्रणीत सर्वंदथैनसंग्रह ( पुणे, १९२४ ) , दीक्षित , श्री. ह॒: भारतीय 
तत्त्वनान ( कोत्दापुर, १९६३ }. 


सु. शि. वारलिगे 


खिस्ती ध मौतील तच्वक्षान : पदा: तत्वज्ञान, खिस्ती 
घमातीख 
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गगरा : जन्म व वार्पण : गगेशोपाध्याय ह याचे संपूणं नांव. 
यांतील उपाध्याय ह कुलनाम असून गगेश हैं त्याचे स्वत.चे नांव होयः 
दरभंग्यापासून १२ मांवर कमला नदीच्या तीरावर असचेत्या 
करियन मावी याचा जन्म ज्लाला. हा छहानपणी अगदी निरवृदध होताः; 
परतु कालीच्या उपासनेमुदधे त्याला बृद्धि प्राप्त ज्ञाटी, अगरी याच्या- 
विपयी एक आस्यायिका सागण्यांत येते. वारान्या शतकाच्या णेवटी 


हा भिधिलेत आपल्या विद्रत्तेने गाजला. 


गर॑थनिमिति : तत्त्वचितामणि हा याचा प्रसिद्ध ग्रंथ. या ग्र॑थांत 
केवट प्रमाणांचाच विचार आहे. प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान आणि शब्द 
अशी चार प्रमाण नैयायिक मानतात. त्यातील प्रत्येकावर एकैक 
याप्रमाणे प्रत्यक्षखड, अनूमानखंड, उपमानखड आणि शब्दखंड असे 
या ग्रंयाचे चार विभाग महेत. न्यायदशंनांतील प्रमेयविभाग अर्थात्‌ 
आत्मा, दृण्यविश्व, पुनर्जन्म, मोक्ष इत्यादि विपय वगलून केव 
प्रमाणाचेच या ग्रथात विवेचन आहे यामूढे भारतीय तकंशास्वाचें 
{ प्रमाण विदयेचे ) स्पष्ट, वेगे स्वरूप या ग्रंथातत पाहावयास मित्ते. 
या ग्र॑थाची भापा अत्यत काटेकोर आहे. मूक्ष्म आणि स्पष्ट अ्थैद्शंक 
णव्दयोजना हं या ग्रथाचें व॑णिषप्टय होय. यां ग्र॑थाने एका नव्या परि- 
भापेसच जन्म दिला असते म्हणतां वरद. केवट न्यायणास्त्रांतीखच 
नव्हे तर इतर वेदान्त, मीमासा इत्यादि शास्त्रातील नवे ग्रंथहि तत्त्व- 
चितामणीने दाखवून दिलेल्या नव्या परिभापेत लिदिके जाऊं लागले 


नव्यन्यायाची प्रस्यापना : तत्त्तचितामणीपासून जी ही न्याय- 
शास्त्रीय ग्रयाची नवी प्रणाटी सुरू ्ाटी तिला " नव्यन्याय ” भरसे 
नाव रूढ लले; आणि त्यामृढेच तत्पूर्वीच्या न्यायसूव-भाष्य इत्यादि 
ग्र॑यांस “ प्राचीन न्याय ' अणी संज्ञा दिली जाऊं लागली. या नांवातील 
प्राचीन या विशेपणाचा ध्वन्यर्थं जुनाट, जीर्णं, टाकाऊ असा होतो 
या ध्वनित अर्थाचा पडिताच्या मनावर एवडा परिणाम जाला की 
पडित मडीत प्राचीन न्यायसूव्रभाष्यादि ग्रथांचं अध्ययनाध्यापन 
वद पडून न्यायशास्त्रीय सवं अध्ययन गंगेणाच्या तत्त्वचिन्तामणीवरच 
केद्रित होऊ ल्ग. याचा परिणाम असा ्लाला की, सूत्रभाप्यावरील 
प्र॑थ-लेखेन वद॒ पदून तत्त्वचितामणीवरील टीका-उपटीकांचच 
लेखन ्रथरूपाने पुषे येऊं लागले. मिधिलास्य पंडितांचं या ग्रथांवर 
एवढे प्रेम होते की, ते हा ग्रथ मिधिलेवाहैर जाऊं देण्यास तयार नन्ते; 
परंतु वासुदेव सार्वेभौमानं ही कोडी फोडून तो प्रथम ( १२७५ } 
वंगा प्रांतातील नवद्ीपांत नेना. नवद्वीपांत विद्यापीठ स्थापून वासुदेव 
सार्वभौमाने तेथे या ग्र॑थाचें अध्यापन चुरू केले. 


सेदजनक परिणति : तत्त्वचितामणि वंगार प्रांतात गेल्यावर 
तेये त्याचे विशेष कौतुक ज्ञाले. रघुनाथ ताकिकशिरोमणि ( १५०० ), 
मथुरानाथ तक॑ंवागीग ({ १५७० ), जगदीश भहूाचायं ( १६२५ ), 
गदाधर भटाचायं ( १६५० ) यांच्यासारख्यानी ततत्वचितामणीवर 
टीका चिह्न नव्यन्यायाची ठेखनपद्धती पराक्राण्ठेस नेली; परतु या सवं 
टीका किवा उपटीका म्हणजे णव्दांच्या कसरती आहेत. त्यांत नवा 
विचार अथवा नवे परिशीलन नसून असकत्याच नानाची काटेकोर 

णब्दात्त माडणी केलेली आह या पदधतीसच परिप्कार-पद्धती असें 
नांव दिले जाते. गनेशाने सुरू केलेल्या नव्या युगाची ही दुसरी वान्‌ 
ध्यानात घेतली पाहिजे. तत्त्वचितामणीमुके मू सूत्र-भाष्याकडं दुरुक्ष 


गंगेरा ९ 


ज्ञा हे वर दाखविलेच आहे. तीच दुरवस्था तत्त्वचिन्तामणीच्या- 
देखील वाट्याला आली. जगदीश, गदाधर इत्यादि त्या सप्रदायांत्तील 
आधुनिक पंडितानी तत््ववचिततामणीच्या चार खंडैकी केवठ अनुमान 
आणि शब्द याविषयीच्या दोन खंडांवरच टीकाटिप्पण्या कैल्यामृदे 
तत्वचितामणीचे प्रत्यक्ष आणि उपमानखडावरील लिखाणहि अधारांत 
पडे आहे. ंगेशाने केलेल्या कातीची ही खेदजनक परिणति होय. 

गगेश॒ततत्वचितामणि, रघुनाथ ताफिकशिरोमणि : 
ए हिस्टरी आंफ इडियन 


खंदभ-ग्र॑य : 
तत्त्व्वितामणिदीधिति; दासमगृप्त, एस. : 
फिलोतफी, खं १ { केत्रिज, १९२२). 
रधुनाथशास्त्री कोकजे 


गेंल्िल्िथो गेलिङी ( १५६४१६४२) : गंलिलिभोचा 

जन्म इटलीमध्ये पिसा येथे ज्ञाला. तो एक थोर खगोरशास्तज्ञ, पदाथे- 
विज्ञानशास्तन्न आणि विज्ञानासाटी विदान देणारा एक हुतात्मा 
होता. गणिताचा प्राध्यापक म्हणून प्रथम तो पिसा येथे व नतर पैटुमा 
येथे होता. कालातराने, रस्कनौच्या दुसग्या कांसिमो द मेड्सी या 
राजपुत्राकडे मख्य गणिती व तत्वज्ञ म्हणून काम करण्यासाठी त्याने 
पेटुमा येथील नोकरी सोडली. 


गेक्िकिभोने ताच््विक दशेन मुदढीच निर्माण केले नाही; आणि 
त्याला तत्त्वचितनावदृल मुढीच अभिरुचि वाटत नव्हती. पदाथंविज्ञान 
आणि खगोलशास्त्र यांतील त्याने लछावलेल्या शोधांचा नंतरच्या तत्त्वे 
ज्ञानपर विचारावर जो परिणाम ज्ञा, यामु तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासा- 
मध्ये त्याचें महत्त्वाचे स्थान निर्माण ्ञाले आहे साहजिकच, तत्त्व- 
ज्ञानाच्या जोखडाखालून पदा्थविज्ञानाची मुक्तता करणारा म्हणूनच 
तो मुख्यत परिचित आहे. 


हाखंडमध्ये नूकत्याच निर्माण ज्ञाठेल्या दुविणीमुे गंलिलिभोने 
चंद्राचा डोगरा प्रदेश, मानवाला आजपर्यत अज्ञात असले असंख्य 
नवीन तारे, आणि गुरूचे चार उपग्रह्‌ शोधून काढले. थोडा कालावधी- 
नंतर एनीचा विचित्र आकार, शक्राच्या अवस्था आणि सूर्याविरीख 
डाग हे त्याच्या लक्षांत आले. या शोधामुे, अंरिस्टोँटल्पासून चारत्त 
आलेली आणि सृष्टिशास्त्रांतीर अखेरचा शब्द म्हणून मान्य असचेटी 
जगावदल्ची मध्ययुगीन कल्पना नष्ट ज्चारी' स्वर्गीय जडद्रव्य आणि 
एेहिक जडद्रव्य यामध्ये अंरिस्टाँटल भेद करीत असे, तो आता नाहीसा 
ज्ञाला. शिवाय, पृथ्वी है विश्वाचे केद्र आहे आणि त्यासभोवती सूर्या 
सकट सवं आकाशस्य तारे परिभ्रमण करतात, या दृष्टिकोणाचें 
कोपनिकसने जे अलीकडे खंडन केठे होते, त्या दृष्टिकोणाला, गंलि- 
लिओने सूर्यावावतचे जे आणखी निरीक्षण केले होते, त्यामुदे जवरदस्त 
तडासला वसला 


गंलिलिमोच्या णोधामुर्ठे जगावदृर्च्या जुन्या कत्पनेची श्रामकता 
तर सिद्ध स्ारीच, शिवाय विज्ञानाच्या क्ेत्रामध्ये आप्तवचनावर 
विश्वास ठेवायचा नसतो, हेहि त्याने दाखवून दिले. अशा वावतीत धर्म- 
शास्त्रीय अथवा तच्वज्ञानविषयक शब्दप्रमाण्य यांना मुढीच वाव 
नसावा, असे त्याने ठामपणे साभिततरे, निसगवचि संशोधन निरीक्षणादारे 
करावे. त्याच्या काही परवसूरीच्या उलट गेँलिकलिमोला इद्रियसंवेदनामुे 
कोणत्या चका घडतात याची जाणीव होती; म्हणून निरीक्षण आणि 


गेसेंडी, पि एर 


जाणीवयपूर्वक प्रयोग यांची यथायोग्य णास्तरपद्धती म्हण्‌न त्याने शिफारस 
केली. त्याचप्रमाणे, निरीक्षणाच्या सामग्रीचे गणिती विम्लेपण करावे 
असे त्याने सागितके; कारण केव त्यामुटेच आपत्पाला निशचिति 
प्राप्त होऊं शकेल. 


शब्दप्रामाण्यावरील अविश्चासामुके गेलिलिमोचा चच॑वरोवर 
तीन्न संघषं निर्माण ज्ञाला. कोपनिकसला त्याने दिठेला पास्वि काढठन 
घेणे त्याला भाग पडले. सरतेशेवटी, चर्चने केठेत्या चौकशीस त्याखा 
तोंड यावे लागले आणि त्याला आजन्म कारावास भोगावा लागला. 
कारावासांत असतानाच त्याने ˆ दोन न्वी शास्त" हा त्याचा पदाथ 
विज्ञानावरीर मतिशय सलोल ग्रथ लिहिका. तो ग्रथ चोरून हांलडमध्ये 
नेला भेला, आणि तेथे इ. स. १६३८ मध्ये प्रसिद्ध ब्ञाला हा गय 
किहिल्यानंतर थोड्याच काठांत गेलिकिगो मृत्यु पावला 


ज्या एका महत्वाच्या कल्पनेचा उगम गेलिलिओमध्ये आहे, ती 
म्हणजे प्राथमिक आणि दुय्यम गुणधम. नंतरच्या अनृभववादी तत्तव 
ज्ञानामध्ये या भेदान महत्त्वाची भूमिका वजावली केवल गणितशास्त्रच 
निश्चिति आण्‌ शकेल, असा त्याचा विश्वास होता; म्हणून त्याने 
दरव्यकणांना फक्त रूप, आकार, सख्या आणि मत्तिमानता से माननीय 
गुणधमं मानले, भणि रंग, रुचि इत्यादि गृणधर्माचा व्यक्तिनिष्ठ 
म्हणून त्याग केला. नेतरच्या तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासामध्ये या 
कल्पनेच्या तत्त्वज्ञानात्मक अन्वयाथचिं महत्व मोढखले गेले. 


संदर्भ-परंय : गेकिलिगो, जी. : डिस्कोसं जनि वांडीज इन वोटर, 
अन्‌. टी. साल्सवरी ( उरवाना, १९६० } ;-- : लेट ओन 
सन्‌-स्पांद्स, अन्‌. एस. डक ( न्यूयार्क, १९५७ ) ; -- : दि क्न्रौ 
अगि दि कामिद्स आफ १६१८, अनू. एस इक व सी. डी. ओर्मेली 
(फिलाडेल्फिया, १९६०} ;-- : जायलन कन्सर्निय टु न्यू सायन्सेस, 
अनु. एच. क्रचू व ए. डी. सा्वियो ( न्यूयोकं, १९१४ ) ; होरफाडग, 
एच. . हिस्टरी भंफ़ मांडन फिलासिफो, २ खं अनु. व संपा वी. 
मेयर ( ठंडन, १९५५ }. 

गोवधन पी. भट 


गेँसंडी, पिषएर : ( १५९२१६५५). पेच तत्वज्ञ भणि 
गणितज्ञ, याचा जन्म २२ जानेवारी १५९२ रोजी चैष्टेरसीर 
येथे ज्ञाला. त्याच शिक्षण दीन येथे क्लाले, नतर वयाच्या 
वाविसाव्या वर्षी त्या ठिकाणी तो अलंकारशास्त्राचा अध्यापक ज्लाका. 
गणिततांत विशेप स्वरूपाची भर टाकली म्हणून त्याला १६४५ या साली 
पैरिसच्या ˆ कलिज द फ्रान्स ' या सस्थेत गणिता अध्यासन वहाल 
करण्यांत आष्टे. त्याच पदावर असतांना २४ आक्टोवर १९५५. रोजी 
तो निवतेला. 


अरिस्टाँटल्च्या पद्धतीच्या विवेचनावरीर त्याची टीका, त्याने 
* एक्ज्ञरसायटेशन्स ' या आपल्या पहिल्या ग्रथात दिली आहे. सिता 
किवा शोधन करण्यास संविधानात्मक पद्धतीचा उपयोग करण्याचे 
त्याने नाकारञे आह. अशा उपयोजनांत स्वाश्रयाभास घडतो- कारण 
आधारांची सत्यता ही आधीच जाणवलेल्या अनूमानाच्या सत्यततेवर 
अवलत्रून असते. “ फिफ्थ सेट ओंफ ओंग्जेक्शन्स ` ( १६४१ ) 
आणि " डिस्किसिटो - मेटेफिजिका ' ( १६४२ ) या आप्या 


गेसिंडी, पिपर 


ग्रथात त्याने अध्यात्माची निगममनात्मक उभारणी करण्यात देकार्तने 
कणी चूक केली ते दाखविके सुवोधता आणि स्पष्टता हे दोन निकष 
निरुपयोगी आहेत; कारण जे एकदा सुबोध आणि स्पष्ट भासते, तं 
नंतर खोटे वाद्‌ शकते जे आपण सुवोध आणि स्पष्ट मानले, ते 
खरोखर तसे आहे, हे ठरविण्यास आपणास आणखी दुसरा निक 
आवश्यक वाद्‌ लागतो, आणि नंतर त्या दुस्तव्या निकपाचें सत्य 
ठरविण्यास आणखी तिसरा निकप आवश्यक वाटतो. या रीतीने सारे 
विचेचन अमर्याद होते. याशिवाय कल्पनांपासून अस्तित्वापर्यत होणारे 
स्थित्यतर कोणत्याहि तक॑संगत निकपाने ठरू शकत नाही, हा मुद्रा 
आहेच. ईश्वराचे अस्तित्व मानल्याशिवाय, देकार्तलादेखील केल्पना- 
पासून वास्तव सत्यापर्यत जागें अशक्य वाटले आहे. ईश्वराची सत्ता, 
अस्तित्व मानूनच हे रूपातर शक्य साले आद. 


संशयवादी विचार-भूमिका ` गसेडीची सौम्य संशयवादी विचार- 
भूमिका, त्याच्या  सिटाकूरा फिलोंसोफिकम ' (१६४९ } या 


२२१ 


ग्रथात उक्कृष्ट-रीतीने व्यक्त साखी आहे. वाह्य जगावद्ल्चे आपके 


ज्ञान एद्रिय अनुभवांत्ूनच निर्माण होणे णक्य आहे एद्रिय अनुभव 
दोन प्रकारे मर्यादित असतो. एकतर त्याने वाह्य वस्ते प्रत्यक्ष ज्ञान 
होत नसते; वाह्य वस्तूचा आपल्यावर होणारा परिणाम त्यांत प्रगट 
क्षाठेला असतो. हा परिणाम इतका विविध असतो की, प्रत्यक्ष आणि 
वस्तु-अंत्गेत सत्य कसे भाहे, हे ठरविण्यास एक साधन म्हणून त्याचा 
( त्या परिणामाचा ) काही उपयोग होत नाही. दुसरे म्हणजे आपके 
हँ नामरूपात्मके ज्ञान वैगमनिक स्वरूपाचे भसते. त्यात निश्चितता 
जाणि सावेच्निकता नसते; म्हणून वाद्य वस्तूच्या अंतर्गत-स्वरूप- 
ज्ञानाच्या संवंधात आपली भूमिका संशयवादी राखण्यासेरीज अन्य 
मागं उरत नाही. तरीहि या वाह्य वस्तूवदुल्च काही परिकल्पित, 
सापेक्ष स्पष्टीकरण आपण उभार शकतो; असे करण्यास गेसेंडीमे 
` जभिजात-एपिक्युरिअन-परमाणूवाद ' ( क्छंसिकल एपिक्युरिअन 
अंटांमिन्चम } स्वीकारल आह परमाणू हे सत्ताणास्त्रीय आध्यात्मिक 
दृष्टिकोणांतून खरे नसतात. तसेच त्यांच्यांत गणिती वास्तवता नसते. 


एेद्रिय गण असकेत्या आकारासार्खे ते परमाणुदेखील परिकल्पित, 
सपक्ष पदाथं असतात. 
नीतिशास्वरांतमुद्धा गेसेंडीने ` एपिक्युरिअन ' विचारभूमिका 


अनुसरखी आहे. जीवनाचा उदेश सुख प्राप्त करणे हा आहे. चैतन्य 
आणि जड यांच्यातील सुसवादांतून हे सुख प्राप्त होते. गेसेडीचा 
संश्यवाद हा मानवी ज्ञानापुरताच मर्यादित आहे. माणूस वस्तूच्या 
प्रत्यक्ष व अतगत ज्ञानापर्यत पोहोचूं शकत नाही; परेतु पवित्र दैवी 
ल्खिाणांतीन ज्ञान हं मात्रे असें प्रत्यक्ष व वस्तु-अंतर्गेत ज्ञान असते. 
मनेवी माणि देवी ज्ञानाच्या दोन क्ेत्राचे सह्‌-अस्तित्व शक्य आहे; 
कारण की, प्रत्येक क्षेत्र हं भिन्न प्रकारच्या विश्वावदुल्चे विधान असरत 
मानवी ज्ञान है नामरूपात्मक ज्ञान असते व अनिश्चित असते. पविव्र 
व देवी जलिखाणातील ज्ञान हे प्रत्यक्ष व वस्तुच्या अंतरंगाचें ज्ञान असतें 
आणि ते निश्चित भसते. पवित्र ङ्खाणां तील ज्ञानाच्या शास्त्रीय ज्ञानाशी 
केरेल्या अगा जुकणी मुदे गेसेंडीचे तत्त्वज्ञान वरेच मान्यता पावले; 
कारण पविद्न लिसखराणातील ज्ञान व णास्त्रीय ज्ञान यांत कठह्‌ माजेख 
या भीतीने धामिक वृत्तीत निर्माण केलेली अस्वस्थता, या जुढवणीमुदे, 


गाधी, मो. क. 


असे ज्ानाचे विभक्तीकरण तत्त्व 
वेगद्धे 


पुप्कछच दर क्लाली. अर्थात्‌ 
ज्ञानाच्या दृष्टीने समाधानकारक नाही 


संद्भ-ग्रय : गेसेंडी, पी. . अगविरा ओंभ्निया (लिभँन्स, १६५८; 


फोटोकोँपी - सट्टा, १९६४ ) ; ब्रेट, जी. : दि फिरंसिफी ओंफ 
गेसेडी ( ल्डन, १९०८ }; पाँपकिन, आर. एच. ` दि हिस्टरी 


आंफ़ स्केष्टिनिन्नम, फ़म इरेस्मन दु देकातं ( न्यूयोकं, १९६४ ) ; 
लेग, एफ. ए. : दि हिस्टरी ओंफ़ मटीरि्भेलिञ्चम अड क्रिटिसिञ्चम, 
अफ उट्स प्रेद इम्परंऽन्स, अन्‌. ई. सी. थामस, आ. ३ ( ल्डन 
१९५७ ). 

एस. पौ. कनल 


गांधी, मो. क. [ गांधी, मोहनदास करमचंद ( १८६९- 
१९४८ ) ] : काठेवाडांतील पोरवंदर या गावी २ ओक्टोवर्‌ 
१८६९ या दिवणो गांधीजी चा जन्म ज्ञाता व वयाच्या ७९ व्या वर्पी 
३० जानेवारी १९४८ या दिवी, नवी दिल्ली येथे सायंप्रार्थनेच्या 
सभेच्या सुरुवातीस, श्रौ. नयुराम गोडसे यानौ स्ञाइलेल्या पिस्तुनाच्या 
गो्याना व्री पडून, है राम ' म्हणून, त्याचे देहावसान लि. 


भारतास परदास्यातून मुक्त करणे हीच एक माधीजींची परम- 
निष्ठा होती असा सार्वत्रिक समज आहे, तो खोट आहे. प्रथमपासून 
अद्धेरपर्यत ते ततत्वचितक होते व परमतत्त्वाच्या प्राप्तीसाठी त्यांनी 
अखड साधना केली. ' आत्मकये "च्या प्रस्तावनेत ते लिहितात, “ मला 
जें साघावयाचे आहे, ज्याची कित्येक वर्पे आस कागून राहिली आदे 
ते म्हणजे आत्मदर्णन होय, ईश्वराचा साक्ाक्तार होय, मोक्ष होय. 
मान्ली सगठी हाक्चान त्याचे दृष्टीने होति. . . मां राजकारणाच्या 
्षेवरात उडी घेणेहि त्याचकरिता आदे. ” 


गांधीचं तत्त्वज्ञान ` वरील अवतरणात मोक्ष = आत्मद्शन = 
ईश्वराचा साक्षात्कार अशी समीकरण मांडलेरी आहेत त्यां वरून 
अद्वेतदर्णनाची तात्त्विक वैठकं त्यांना मान्य होती हे स्पष्ट भारे. कु. 
मेरी वार यांनी लिहिलेल्या † वापू ' या पुस्तकांत गांधीनी असे म्द्टल्याचें 
नमूद आहे की, “मी वेदान्तदर्शनाचा अनुयायौ आहे." पण लगेच ते पुटे 
म्हणतात, "परंतु त्या दर्शनात जँन-दशंनाचा अनेकान्तवाददहि समाविष्ट 
आहे असे मी मानतो ” ( पृ. १२० }. याचे तात्पर्यं असे की, अद्वैत 
वेदान्ताकडेहि अनेक दृष्टीनी पाहतां येते व सद्भानुसार त्याची अनेक 
रीतीनी मांडणी करतां येते. गाधीनी केलेली मांडणी पटीर विवेचनाने 
कदटून येईल : 

† आत्मकये "च्या प्रस्तावनेत ते क्िहितात कौ, परमेश्वरच केवट 
सत्य आहे, वाकी सर्वे मिथ्या आहे; पण त्यानंतर लिहिलेल्या ^ सत्य 
एज ईश्वर छे ' या गुजराती पुस्तकात ( ) त्यांनी म्हटले आहे 
“ परमेश्वर सत्य आहे या सूवरादेवजी सत्यच परमेश्वर अहि है सूत्र 
वस्तुस्थितीचें ममं अधिक चांगल्या रीतीने प्रगट करणारे आहि '" गांधी 
स्वत.ला सत्याचा शोधक आणि पूजक असे मानी. 


* सत्या शचा गा्धीना अभिप्रेत अर्यं : येथे ' सत्य ' याचा अर्थं 
काय करावयाचा ? सत्य म्हणजे यथार्थं विधानाच्या स्किणी राहणारा 
गुणधम अस्ना एक अर्थं आहे. या अर्थानि सत्य हे विधानां विशेषण 
आहे. या विशेपणाचा किवा त्याच्या अर्थाचा शोध पेण्यासाटी गाधीची 


गांधी, मो. क. 


जीवनयात्रा नन्दती है उघड अहि त्याचा शोध चाङ्ना होता एका 
विशेप्याचा, विशेपणाचा न्दे. 
सत्य म्हणजे खरे बोलणे, सत्य वचन असाहि एक अथं अहि. तोहि 

गाधीना अभिप्रेत नन्दता, कारण खरे वोलणे याचा शोव कसला 
च्यावयाचा ? त्याची पूजा कसो करावधाची ? ' धर्ममथन या अपल्या 
गुजराती पुस्तकाच्या प्रारभ गाधीनौच म्ह्ले आहे की, “ हे सत्य 
म्हणजे स्थूल वाचिक सत्य न्दे “ 

सत्य याचा तिसरा अथे ‹पदा्थेमातराविपयीते यथार्थे नान 
असा होतो हा अर्थं घेतल्यास विज्ञानाची वाटचाल टी ^सत्या च्या 
दिशेने आहे असे म्हणता येईल विज्लानाने आजपर्यत्त जी यथार्थं विवाने 
्रस्थापित केली व विज्ञान पुदेहि करील त्या सर्वाचा समूहे म्हणजे सत्य 
होय असा वैनानिक सत्याचा अर्थं होर्द गाधीशी जवटीक करण्यासादी 
काही विज्ञाननिष्डठ आणि बुद्धिप्रामाण्यवादी लोक ग।घीच्या मनात 
हाच अर्थं होता असे भास्षवितात, हे वरोवर नाही. ' सत्याग्रह आश्रम 
नो इतिहास ' या गुजराती पुस्तकात गाधी लिहितात, “ जे स्वतःच्या 
सत्तेने आहे, ज्याला कोणाच्या आश्चयाची गरज नाही ते सत्य, शुद्ध 
चैतन्य आरै, ते शुद्ध आनद आहे त्याला ईश्वर म्हण्‌ ' (पृ. ३० ). 
अर्थात्‌ हे सत्य वैज्ञानिक सत्याहून फार भिन्न आहे शिवाय दुसरे असे 
की, ' सत्याच्या द्शनासारी' आणि सत्यमय होण्यासाठी अदिसा हाच 
एक मागं आहे ' असे गाधीनी * आत्मकथे 'त अनेकदा लिहिले अहि. 
वैजानिक सत्याणौ अहिसेचा सुतराम्‌ सवंध नाही. 

ज्याच्या दशेनासाटठी गाधीजी आमुसले होते, ज्याचे ते पूजक होते, 
ज्याच्याणी एकरूप दोण्यासाठी त्यानी आयुप्यभर साधना केटी त्या 
सत्याची व्याख्या कणी करावयाची ? गाधीचें उत्तर अते आहे की, 
“ सत्याची व्याख्याः सवच्यि अत करणातच आहे " ( महदिवभाईची 
डायरी, पृस्तक १, पु, ३२२ } येथे गाधी गूढगुजनात्त शिरू लागले 
असे मानावयाचें कारण नाही “ माणूस स्वभावत च शुभप्रेरित असतो, 
अशुभाकडील त्याची प्रवृत्ति अन्नानजन्य आहे ”, या साक्रेटिसाच्या 
विचारात जेवढी' गूढता मानावी कागेक तेवटढीच “ सत्याची व्याख्या 
सर्वाच्या अत करणात आहे ” या गाधीच्या उक्तीत आहे. प्रश्न उत्सन्न 
होतो तो एवेढाच कौ, त्याची व्याख्या जर प्रत्येकाच्या अंत.कृरणात 
आहे तर “ ते सत्य मला सापडलेन नाही, मी त्याचा शोधक आहे, मला 
त्याचें पुसट दरेन लभत जहे (आत्मकथा, प्रस्तावना ) अपे गाधी 
का म्हणतात ? जे आपल्याच अत करणांत आह त अस्पष्ट का असावे ? 
“ क्रोध, लोभ, अहकार अला गोष्टीनी सव्योधकाच्या डोद्यांवर 
पडदा येत अस्तौ "„ ( मीरावेन, ग्ठीनिग्न, पु १९) असे माधीचे 
उत्तर आहे. डोठयावरील हा पडदा (* शाकर अद्वैत वेदान्तातील 
अज्ञान ') वाजूम सारण्यासाठी अहंकार गढून पडावा लागतो. ' आत्म- 
कथे "व्या प्रस्तावनैत ते लिदहितात, “ सत्याच्या शौधकाटा रज.- 
कणाहूनदि तुच्छ व्हावे लागते. ” 

आहिसा-तस्वे : या अहंकारणशृन्य वृत्तीतून विश्वाविपयी जे विकार- 
रहित निरासक्ते प्रेम निर्माण होते ती गाधींचौ अहिसा होय. असा 
हा शव्द अभावदशंकं वाटला तरी ती वृत्ति भावात्मक आहे. “ अदिसा 
ही नम्रतैची पराकाष्ठा आहे ” असँ गाधीनी “ आत्मके "त लिदिके 
आहे. अत करणात नपठेत्या सत्याचे दर्शन होण्यासाठी अ्हिसा हे 
साधन आद. 


२२ गांधी, मो. क. 


हे लक्षांत घेऊन सत्य म्टगजे काय, प्रत्येकाच्या यत करगात 
असकेल्या सत्याची आणयगने व्याख्या कोगत्ती हा प्रश्न प्रत 
विचार. निष्क्रिय, निश्च, निष्फल, निर्गुण अते जे अदत वेदान्ताचे 
ब्रह्य ते म्हणजे गघ्ीचे सत्य अपेल काय? अतिमत्त अठि; पण 
आरभतः वोकावया्चं जञात्यान्न मपणाश्च ' सत्याग्रह व्या सदर्भाति 
त्याचा विचार करावयास ह्वा. तब्रह्यास्रधौ आपणं आग्रह तो 
कसा धरणार ? ज कृतिप्राध्य आहे, जँ पुस्पतव्र आहे त्थासर्वधौच 
आग्रह्‌ असू शकतो. ब्रह्य ही परिनिप्पन्न वस्तु असल्याने स्यच्याविषयी 
आग्रह संभवेत नाही. अमुक एक गोप्ठ ज्ञारौ पाहिजे फिव। होता कामा 
नये, मी किव आणखी कोगीतरी ती केशौ पाज अथवा करता 
कामा नये याविपयी आग्रह धरावयाचा असतो. 


अर्यात्‌ ज्या गोपष्टोविपयी अग्रह धरावयाचात्तो ती गोष्ठ माया 
दृष्टीने सत्य आहे; म्हणूनच येथे सत्य याचता सयं 'अ्तणारे ', 'यथार्थपभे 
असणारे „ “ निरतरपगे असणरे ', " अ्राधितपणे अप्णरि ` भसा 
करतां येणार नाही. त्याचा अयं “ सत्‌ " ' शुभ ” ‹ मगल ', ' कल्याण ›, 
` चागले ' असाच करावा लागेल. { नाहीतर आग्रह अथे उरत 
नाही } दक्षिण आक्रिकतीर गधीच्या चयवढीला सदाग्रह्‌ ( सत्‌ + 
आग्रह }) असेच नांव प्रथम मुचचिने गे होतें 


आता, मी जर सत्याविवयी अथवा शुभाविपयौ आग्रह्‌ धरावयाचा 
तर माद्या धारणेप्रमाणे, माया कल्पनेप्रमाणे जे शुम अयवा चाग 
अहे त्याविपयीच असणार; पण वस्तुत ते चागक्े अयवा सत्‌ ( म्हणजे 
सत्य ) भसेलच अपे नाही; म्हणून आत्मकयेच्या प्रस्ताव गाधी 
किदितात, “त्या सत्याचा मला साक्षात्कार होत नाही तोपर्यत मान्ना 
अंतरात्मा जे सत्य मानतो त्या अवधारित सत्याल च प्रानतव्य समजून 
मी जीवननौका चाख्वीत्त आहे. ” 


निरनिराख्या ग्यक्तीची !सत्याण्ची अवधारणा निरनिराी 
असल्याने ! एकाच जे सत्य ते दुस्य असत्य ' अपे आपणास नेहमी 
दिते ( ! मेगल प्रभात „पू. २). गांधी हं मान्य करतात यावस्तु- 
स्थितीमुढे सत्याग्रहाका अहिसावृत्ति अनिवार्यं होते; कारण सत्या- 
विपयीची मासी ओढ जर शुभ असेल तर माल्या विरोधकाची त्याला 
दिसणान्या सत्याविपथीची प्रवृत्ति तेवठीच शभ मनटी पाहिजे. माम्ही 
दोेहि आपापल्या अवधारित सत्याच्यादारा जे वस्तुतः सत्यं आह 
त्याला शोघ्‌ पाहतो ; म्टणून विरोधकाच्या प्रेरणेचाहि ती शुभ असत्या- 
मूढे मी आदर केना पाहिजे. प्राणिमत्राविपयीची ही अदसुद्धि 
म्हणजेच अदहिसा कोठेतरी गिरिगब्हरांत वसून या अदिसावृत्तीचा 
परिपोप करावा असा मातर याचा अर्थं नन्हे त्वा वृत्तीचें सवधन आणि 
आविष्कार आपल्या नित्याच्या धकाधकीच्या जोवनातुनच होऊं शकतो 
असें गांधी मानीत. असे ते मानीत म्हणूनच भारताच्या (आणि 
जगाच्याहि } सामाजिक, आर्थिक आणि राजकोय जीवनात प्रचंड 
उच्थापाल्थ होर्दूल अमे कर्मानुष्ठान त्यांनी केष 


प्रत्येक माणूस स्वभावतः चागला असतो किवः प्रत्येकाच्या हथात 
ईश्वर वास करतो, अँ गांधी जें वारेवार छिहितात त्याचा भविाय 
हा की, व्यक्तिमात्राच्या मूलभूत प्रवृत्ति णुभतररित अहित. जर व्यक्ति 
अशुभाचा, असताचा पाठपुरावा करीत्त असेल तर ते त्या व्यक्तीच्या 
सताविषयीच्या ( सत्याविपयीच्या ) अज्ञानामुकठे होय. ( सक्रेटीर 
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हच म्हणत असे } रूपक वापरून योलावयाचे स्नाल्यास असे म्हणता 
यई की, दुराचाग्याच्या हृदयातील परमेश्वर गूप्तावस्थेत अमतो. 
अहिसायुक्त भात्मक्लेशाने त्यास जागा करता गते, दुष्टाचे हृदयपरिवर्तेन 
करता येते, असे गाधीचे म्हणण आहे. त्यानी आयुप्यभर जी साधना 
केली, जे ' सत्याचे प्रयोग ' केर ते अवधारित सत्याच्या पटीकडे जाऊन 
अत्तिम सत्याचे दर्भन होण्यानाटी, स्वत.चे अंत करणमाचिन्य करो नष्ट 
करावे व दुसन्याच्या हृदयाती सत्सकल्परूपौ ईश्वर कसा जागा 
करावा हे प्रभ्न सोडविण्यासाठी होते. स्थूटमानाने दोन्दौ प्राचे 
उत्तर ' अद्मि ने असे आहे पराकाष्ठेची अदहिसावृत्ति अत.करणात 
वाणली म्हणजे सत्याचे ( सताचे) जे दर्णंन घडते ते वास्तविक सत्याचे, 
अत्तिम सत्याचे असते त्या अवम्येत अवधारित सत्य आणि वास्तविक 
सत्य ही एकल्प होतात रत्याची व्याव्या प्रत्यकाच्या अत करणातच 
आहे असे माधी म्हणतात तेब्दा त्याचा अर्थं अहिसावृत्तीने अत.करणाचा 
अहकाररूपी मढ गेल्यावर त्याल् जे शुभ भासते, मंगल भासते 
तेच खरोखर शुभ, वास्तविकः सन्य असा आहे. या सत्याचे गाधी णोधकः 
होते, पूजक होते 
शांकर अद्रैतसिद्धान्त आणि गांधीजीचौ भूमिका : या सत्याला 
गाघीनी परमेश्वर असे नाव दिले. तसेच प्रत्येकाच्या अत करणात 
त्या सत्याविपयी जी प्रेरणा असते तिन्हि गाधीनी " हृदयस्थ ईश्वर ' 
-असे म्ट्टले आहे याचा अर्थं ईश्वराच् ईश्वर णोधू पाहतो, जे मूलतः 
सत्य आहे ते सत्य होऊ पाहते, असा होतो. स्वभावत.च ब्रह्म असले 
जीव ब्रह्मा्त्मक्याचा अनुभव पेण्या्ा उल्मुक असतो असा अर्हेत- 
वेदान्ताचा सिद्धान्त आदे. त्याहून गाधीचा निद्धान्त निराद्धा नादी. या 
टेखाच्या सुस्वातीस म्हटत्याप्रमाणे त्यानी त्या सिद्धान्ताची एक वेगच्ठी 
माइणी केली 


माडणीतीक वेगठेपणा अमा णाकर अदत-वेदान्ताप्रमाणे 
ब्रह्ममय होण्यासाठी अनानाचा नाग केन्र पाहिजे, ब्रह्म जाणत्याने 
जीव ब्रह्मभूत टोते. माधीच्या अदतवेदान्तांत जाणण्यावर अथवा 
ज्ञानावर भर नाही, कृतीवर अथवा कर्माविर्‌ आदे णाकर वेदान्तातील 
ब्रह्म असस्कार्य, अविकार्य अगी परिनिप्पन्न वस्तु आहे, तर गाधीचे 
सत्य हं कृतिसाध्य आह, त्याविपयी आग्रह्‌ धरावा असे आहे. असा 
फरक अमा तरी अतिमत. ' सत्याचा ' जो अद्वय अनुभव यावयाचा 
तो दोधांचाहि एकरूपच होय, अते मानण्यांत व्याघात नाही. गंकरा- 
चार्याचा लानयोग व गांधीचा अनासक्तियोग याती फरक केवट 
मार्गाचा होय, मुक्कामाचा नन्दे 


हा फरक पडण्याचे कारण म्हणजे रस्किन, टोलस्टांय व थोरो 
याच्या चिखाणांचा गाधीजीवर स्ञाठेला सस्कार होय. विशेषत. 
रस्किनच्या ˆ अन्दु धिस खास्ट ' या पुस्तकाने गाधीजी फारच प्रभावित 
ज्ञठे होते. गांधीचा सर्वोदय हा शब्द ^ अन्दु धिस लास्ट ' या शव्द- 
समूहा भापातर म्हणूनच आला हरिजनसेवा, कुटीरो्योग, सार्व- 
जनिक स्वच्छता, सामुदायिक राजकीय चद्धवदछी इत्यादि जीवनाच्या 
हरएक क्षेवांत त्यानी जे भविरत काम केले ते त्याच्या कृतिपरायणतेची 
साध देईल 
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गोँजिंअस (द म. पू. ८८३-२३५५ ) ` मूदढचरा लिओंटिनीचा. 
अथेन्सला राजदूत म्हणून आब्र. अवेरीका भेसरीमध्ये रंरिपाना 
राहिला त्याचा ग्रथ ` ` कन्सनिग नेचर आर्‌ कन्मनिग र्देट विचर इज 
नट ' त्याची शंखो विरोवाभासात्मफ आह्‌ तो सीदर्यघास्त्र व काव्य 
शास्ाचा जनक आदह चुदर गद्यात्मक भापा वापरून मन व्रढविण्याची 
कटा त्याने अथेन्समध्ये आणली. सूचनेचा चागल्या-वाईट गोष्टीसाटी 
व कटात्मक दतूमाटौ उपयोग होतो ह त्याने जाणने होते गोमिभम 
णोककथेष्या मन शुद्ध करणारे चिरेचर म्हणत्तो वस्तु नाही, अजनरीच 
तर तिचे जान होत नाही, साठेच तर्‌ त निवेदन करता येत नाही दहे 
त्याच्या सत्ताणास्वाचे व बानणास्त्राच सार आद उचिर्जटिक तत्त्वाचं 
विश्टेपण करून तौ शृन्यवादापर्यत येन पोरोचतो सद्‌ वस्त्रूच नाही, 
कारण ती असेल तर पार्मेनायटीसच्या मताप्रमाणे ती अमर्याद पाहिजे; 
पण दिक्कराश््त अमेक तर अमर्याद वस्तु दिक्तालानी मर्यादित होई, 
म्हणून ती कुठेच नाही म्हणजे अस्तित्वत नाही उक्ट, (जे नहीते 
आदे असे नाही ' या म्ह्णण्यात आपण नसनेत्या वस्तू्राहि आहे अने 
म्हणतो. म्हणजे असत्‌ हेहि सतूप्रमाणे आहे. सारण, सत्‌ व असत्‌ 
या दोन्ही सकत्पना विसोधात्मक आदत! यातोक खोच ष्ठरेटोने 
सोफिर्ट या मवादात दूर्‌ कटी. तो म्दणतो-“ जें नाह ते ! काहीतरी 
वेगद्धे ' या अथीं आहेच. म्हणून मत्‌ व अरात्‌ यात्त विरोध करू नये." 
सत्याचे जान अणक्य असून सभाव्यतेवरय समाधान मानने पाहिजे. 
विटेचवेटच्या मत रगोजिअनच्या तत््वज्ञानति तादात्म्य-नियमाचा 
अतिरेक आद्टतो. प्रत्येक वस्तु तिचौ तीच जमल्याने तिला दुसरे 
कुख्लेच विधेय खावणे णक्य नाही, म्हणजे सश्ठेपणात्मक विधान व 
म्हणून जान अशक्य आहे. शिवाय, नसलेत्या गोप्टीवदल आपण विचार 
करू शवतो ; म्ट्णजेच विचारांना सत्ताणास्त्रीय अस्तित्व आहेच असें 
नाही. विचार व वस्तु यात महद॑तर आदे. प्रत्येकाच्या मनांत त्याच्याच 
कत्पना असतात, म्हणजे व्यव्रितिव्यक्तीच्या विचारांतहि अंतर आह, 
या पार्भ्वभूमीवर वस्तु, तिचे जान व निवेदन अशक्य आहेत हे समजणें 
शक्य होत. प्रोटच्या मते गँजिअसल्ा वस्तूचे व्यावहारिक अस्तित्व 
नन्हे तर व्यवहारातौत अस्तित्व नष्ट करावयाचे होते. सत्य व नीत्ति 
यांविपयीच्या प्र्नाना त्याने उत्तर दिले नाही; म्हणूनच प्राकृतिक 
नियमावहक त्याच्या संप्रदायात दोन सिद्धान्त दिसतात. कैल्िकिक्सच्या 
पक्षाप्रमाणे ' वची तो कान पिकी" हा न्याय आहे, तर रायकोफानच्या 
मताप्रमाणे, सर्वं मागमे सारख्याच योग्यतेची आहेत. त्यात सोफिस्ट 
म्दणावे कौ नाही याविपयौ मतभेद आहेत. तो संणयवादौ व णून्यवादी 
दोता. 


संदर्भ-ग्र॑य : गरम्पर्स, टी. : ग्रीक धिकर्स, स. १, अनु एल. मेग्रस 
(र्डन, १९०१); जोवेट, वी. अनु. व संपा. : दि डायज ओंफ 
प्ठेटो, ख. २, ( न्यू्योकं, १९३७ ), सकर, ई : आउटलाडन्स 


गजिंयस 


ओंफ दि हिस्टरी ओंफ़ ग्रीक किलं्फो (न्पू्योकं, १८८३ , नुधा. 

१३, अनु एल आर पामर, सपा उन्ट्यरु. नेसर, १९३१ ); यनद 

ने. : ग्रीक फि्ठगिफी, य. ¶ ~ पेली दु ष्ठेटो ( ठ्न, १९१४ }. 
प्राम पुलकर्णी 


गीत्तात्रथ (अनुगोतेसह्‌), पतर भगवदुगीतेणिवाग 
इतर मीताग्रथ-वाडमय सस्छृतमध्ये चिदुन प्रमाणात निर्माण पानि. या 
गीताग्रथात स्थूखमानाने दोन मोषे प्रकार दिसून मेतान. गीता म्हणत 
( गाऊन दाखविलेलो) सागितनेणी (उगनिपद्‌ गु, पूज्य गोष्ट) 
भगवान्‌ श्रीकृप्णाने अर्जुनाठा सामित्ी ती आद्य "भगवदगीता" 
या आद भगवद्गीतेच्या मद्धिम्माने व प्रतिष्टेने भारावून जाऊन, 
तिची आटवण कम्न देणान्या, तिच्यात्त भर पादू पारणान्या अरमा 
ज्या अनुगीता, अर्जुनोषारयान, उत्तरमीना दरत्यादि गौना | निर्माण 
सात्या, तो गीलाग्रथाना पहिल्या प्रकार. दुमगा प्रकार म्ट्णने कोणा 
तरी दवी विभूतीने “ नागितन्यल्या ' ( गीता ) रामगीना, शिवगीना, 
अवधूतगीता यासारल्या गौताग्रयाना दोप 

प्रस्तुत स्थी पदिल्या प्ररारानीलं अनुगीता, अनुगोतारयान य 
उत्तरगीता आणि दनय्या प्रकारातीलं रागमीता, निवगोतता, ‡स्यरमीना 
व अवधूतगोता या मरत्त्वाच्या गीनानीनट नत्तवनानाचे स्नपन पिवनन 
केले आहे 

अनुगौता अनुगीना दा तत््वञानात्मक भाग महाभास्नानोन 
चौदाव्या ( आश्वमेधिक ) पवच्या १६ते ५८ या ३५ अघ्यायानून 
आल्या आदे अनुमीता याचा अर्यं गनैच्या नंतर गाभिनच्ध्टौ गीना. 
अनुमीततच्या आरभीच्या मदर्मावषून अनुगौनेन्त दाच अयु नूनिन दोनो. 
युद्धसमाप्तौनलर भीप्मनिर्वाण परान्यावर धर्मयाज हुम्तिनावुगातरा 
परत यतो, आणि व्यामाच्या सागप्यावस्न व श्रीटूप्णनि त्यान्या दिन्या 
अनुमोदनावरन अन्धमेध यज्ञ उरावयान टरवतो. श्रीकृप्य ध्मरानाधा 
सागतो कौ, “ हारकेहून कटे येञन मय बराच काष्ट गोटा बाह 
म्हणून मी आता दारवेन्न जाउने येतो " दवारफेन्या जाचपान्ना निपप्या- 
पूर्वी प्ण व अर्जुन दोपेहि मयसभेमघ्ये विदार रीत गत्नननन्या 
गृजगोष्टी करीत अनताना, अजुन श्रीर्प्णाच्् म्ट्गतो : “ नुते मारारम्य 
मना ठाञ्क आह तुन ई्यरी सपमी पाहि जद. पणत्‌ मे धूवीं 
( गीतेत ) मागितलेन ते मी सवं विस्तम्न गे आदे ते मयं पृनः गि 
ण्याचौ मला उत्सुकता जु " हे एेनून श्रोकरप्ण, “ निनी रेत्‌ जश्रद, 
मदवुद्धीचा । “ अगी अर्जूनानी योटी निर्भत्सना कर्न ्टणतो : 
“ पूर्वो मौ जं सागितके ते मवं मपूणेपणे पुन्टा आता नागणे मन्त्रो पक्य 
नाही, पण साधारणत त्याच आणयाने मन्य मादौत असदन पूर्वी 
घटने काही सवाद मी कयन करतो. ” हेव इनिहानर्प पुरातन 
तत्वज्नानात्मक संवाद चर्‌ उल्टयिन्छल्या १६९ ने ५५ अध्यायातून 
श्रीकृप्णाने सागितले अनून, तेच “ अनुगीता * या नावाने प्रनिदध आदटेत. 
या संवादात्रुन प्रतिविवित होणारे तत्वञानात्मकः विचार नाधारणपन 
भगवद्‌ गौतेतत्यासारये अनये, तरी श्रीटृप्णाच्या तोडी घातनेटी हौ 
३५ अध्यायाची अनुगीना, त्यातील टतर्‌ प्रमाणांवर्‌न, भगवद्‌गीनेनेतर 
वराच का लोरल्यावर युद्धोत्तर काटी, पण धर्ममूतकानगपूरवीं म्ट्णजे 
स्विस्तपूरवं चौथ्या शतकात रची गेट अमावी, अने का. ति. तेकेग 
यच्यासारग्या तज्ज्ञाचे मत आह 


२५ 
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गाताग्रय 


अनुगीतेत श्रीदरष्णाने तीम इतिहामम्प मंवाद माभगितने अट्टित : 
(१) ब्रा्णपण्यप वाद ( मध्याय १६१९), (र्‌) 
्रह्मण-तरादयाणी गंवाद ( अध्याय २०-३८)} च (३) मुरभिष्य- 
संवादरूपाने गागितन्ली प्रमीता ( व्रहदेवाचें प्रवचन } ( अध्याय 
३५-५० }- या संवादांच्या आधारे अनृगीतेनीर तच्मानालक 
भागाया पुटे गध्षिप्त नाराण दिन्ना आद 


४ 
४ 


्रा्मण-काश्वप संयादाति तत्व नानदृष्ट्या मदृत्वाचा भाग दिमून 
येत नाही. ग्राष्मग-ग्राह्यणो रंवादांत ( प्रध्याय २० तै ३८४ ) ब्रह्म 
व त्यानेच पनन मीवाने न्वन्य याने वर्णन आं वषे. ब्रहम 
ट एद्रिमाना गम्य नाही. तैन जीवन्वन्पर धारण करते, तब्दारनँ प्राण 
अपान-ममान-व्यान-उदान या वाप्या म्पानि णरीगने धारण करते, 
या सयादात्त जीवान परीरानीन् व्यापार वनीय परिभाषा योजन 
विने आन. जिवन मानयो जनेरात रवध्वानर भम्नीच्या, पाच 
लनिदिरये, गन चनृदिमा म्ना, यान्‌ ज्यादा ( अवः } पेष्नेल्या 
अभून व्यान मान पगम त्विय म्मे घ्राणादि रद्रपदरार्‌ विपय- 
मेवन करणार उषभोति, मानि समिधाने म्दणतने प्रेय, मेय इत्यादि 
शृदियविपयानि हवन करीन भननान. याच प्रहरत णका व्क 
प्राण, अपान प्त्यादि पंचवायुः पना "दते ' ( दोतार्‌. } अते म्द 
आट्‌ मनय मानेदधिये यास्ामधीन कन्तित मवाद्राच्या क्पाने व्याति 
भ्रष्ट मोग, मन कौ ददरिये, पाना उगन्यान कैत अमून, दोन्दौि कसे 
परेन्मरावन्ेयो जाटेन, मनायिवाय द्विमाना हषं अनुभविता परेत नाही, 
मनस्य ( येट्पा ) प्राप्न पाचि प्राणो नुमने प्राणधार्‌ण करीत 
अगतान; उश्ट रद्वियायिवाय मन नुमा माल्यमात्रनि उपमोग 
पेड यन नारी, अना निर्गव दिन अद्रि. गृष््िप्यसंवादात (अध्याय 
३९५ } मान्यानार्यौ चोयौम नत्यं ~ अव्यक्न, महान्‌, आत्मा वि 
वृद, अकार, मनानि एृ्ठदन जान्मेद्रिने, पानि महाभूते व 
पान मटाभूताने विगेष म्टूणमने नद्दम्र्नादि विषय जापि मत्व, रजन्‌ 
व त्मम्‌ पा सष्रचारी, भन्योन्याश्रयो त्रिगुलाचा विश्वान जाविप्कार 
याच वर्मन आनं आदु. आद्नाण, नेम :त्यादि महामूनाने अध्यात्म 
विषयक मदगे णरीरात कयं य चक्षु आदिर्पानी, अधिभूतविपयक 
म्पे भोग्य विपयामध्ये शव्द व रप रयादि सपांनो, अधिदेवनविपयकं 
म्दृणजे दिया व सूर्ये इत्यादि म्ग्रानो, कमे आविष्कार होतात त्वाव 
वर्णेन कैक आदे ( अध्याय ८२ }. चर्‌ निर्देनिचेचो नोवोन तत्त्वे याच 
यनन शरीरर्पी क्षेत्र अभून, स्पत वान ररगागा क्षेनेन पुन्पहा 
भनाननक्षण, नाश्रौ ( “ मुगवृक्त क्षेत्रज परिपस्यति ” ) आदे. { अध्वाय 
४३). मन्य { प्रतीचे उप्सषणपूत त्य ) व पुरुप एक नाहीत, 
ते मुज गवनाये प्राने व गवताची काटी ( टूपीह्य ), उदुंवर व मञक्, 
जन व माना, जन च प्रपत्र यामाग्ने एकमेकाासून पयन्‌ आदेत 
( अध्याय ८८ }, अने पुटे चिवेनन आते आदे. आणनी एका चिकणी 
परमात्मा व जीवात्मा टै दोन नित्य अने एक्मेकाचे मित्र 
{ “ मगायौ " ) आहेत अन म्हट्ने अदि. 


प्रमाणं सरदार 


टुलोक ही कर्मभूमि अनून, येये कर्मविपावाप्रमाणे वरैवारईट भोग 
जीयाना भोगावे न्ागतात्त. प्रत्येकान्धा आपल्या पूर्वप्वत्तीप्रमाणे 
विवा पूर्वसस्काराप्रमाणे मर्माची प्रेरणा होते. मर्पाना दशनाची 
{ उन्प्यासी ), दैत्याना दंभभावाचौ ( ठोगी वर्तेनाचौ ), देवांना 
दान करप्यायी च महूपीना संयम करण्याची अया प्रेरणा साल्या- 


गीतार्थं 


असे कथारूपाने सांगितले आहे ( अध्याय २६ }. व्णेविहित कर्माचा 
निदेश करून, ब्रह्मचर्यादि चार आश्वमाची कर्तव्येहि वणिली आदत 
( अध्याय ४४ ते ४६ ) अहिसा, ब्रह्मचथं, सत्य, आजैव, अक्रोध, 
अनसूया, दम, अवैशून ( चुगी न करणे ) या आठ गुणाच आचरण 
करावे असे साभितञे असून, सन्याश्यव्या तपोयुक््त जीवनाचे विशेष 
वर्णन केलेले आदद्ून येते ( अध्याय ४७ } पूर्वीच्या एका अध्यायांत 
( २८ ), अध्वर म्दणजे यजनातील एक रेष्ठ ऋत्विज वे यति याचा 
सवाद दिला असून, त्यांत यति अहिसेचे प्रतिवादन करतो, तर यज्ञात 
वोकडाचा वी देणारा अध्वर्यु हा  कोणतेहि करम ' हिसेशिवाय नादी, 
मी पूर्वीच्या खोकानी साभितचेले यज्ञकर्म निर्मोहिपणें करीत आहे 
असे ऋत्विज निक्षून सागतो. या संवादातून प्राचीन काकरातील प्रवृत्ति 
व निवृत्ति, कर्मयोग व सन्यास याच्या पुरस्कर््यानी आपापल्या भूमिका 
स्पष्टपणे माउलेल्या दिघुन येतात. एका वाजूला “क्षीणतृण्ण * ` सर्वै- 
भूतयुहृद्‌ ` असा सन्यासी किवा यति जनपदाचा व्याग करून इद्रियाचा 
निरोच करीत, आपला अध्यात्मागि प्रज्वलित ठेवतो, व॒ब्रह्यभूया ~ 
प्रत जातो ( अध्याय ४२), अशा आदश सन्याश्याचें वर्भेन आट, तर 
दुसन्या वाजूल्ा, अवरीप राजा राज्य करीत असता, ^ ही कामून टाकणारी 
तृष्णा किवा लोभ कापून टाका. * ( “त लोभमसिभि तीक्ष्णै. निङृन्तन्तं 
निन्त ', अध्याय ३१ ) असे आपे अनासक्त कर्मयोगाचें तत्त्वज्ञान 
गीतेच्यादारे तो प्रतिपादन करताना दिसून येतो. शेवटी, वासुदेव 
शरीकृष्णाने अनुगीतेचा समारोप करताना, ^ अर्जुना, हेँ अध्यात्म एेकून 
चागल्या रीतीने क्मयोगाचै आचरणं कर ( सम्यक्‌ आचर); 
पूर्वी युद्धाच्या वेठी हेच सांगितले होते; आता लक्षांत ठेव ” ( अध्याय 
५० } असे सागून गीतेतील निप्काम-कमेयोगावर भर दिला आहें 


अर्जुनोपाख्यान : ह भगवद्गीतेशी आपला संवंध लावणारे उपा- 
ख्यात “ योगवासिष्ठ या ग्र॑धाचा भाग असून, ते त्या ग्र॑थाच्या निर्वाण- 
प्रकरणाच्या पूर्वारधाति { अध्याय ५२ ते ५८ ) अले आहे. “ अर्जुनो- 
पाख्यान ` कोणत्या संदर्भात योगवासिष्ठात आड आहे ते वघण्यासारखे 
आहे. वसिष्ठ श्रीरामाला सागितात : “पृडे नारायण म्दणजे श्रीकृष्ण 
व नर म्हणजे अर्जुन हे पृथ्वीवर अवतीर्णं होणार आहेत. श्रीकृष्ण युद्ध- 
समयी विपण्ण॒ आठेत्या अर्जुनाखा आत्मवोध प्राप्त करून देईल. 
अर्जुन श्रीकृष्णाने सांगितकेले जसे अनासक्त जीवन जगून दाखविणार 
अहे, तसेच अनासक्त जीवन है रामा, तंहि जगून दाव "!, ( अध्याय 
५२ ) ह सांगून मग वसिष्ठ क्रमाने पुढील जध्यायांतून आत्मज्ञान, 
जीवतत्त्व, चित्त, अर्जुनाच कृतार्थता या विपयांचे भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
व॒ अर्जुन यांच्या ( पढे हौणाग्या }) संवादद्टारा निरूपण करतात. 
या संक्षिप्त संदर्भावरून योगवासिष्ठंतीक या उपाख्यानकाराचा 
` भगवद्गीतेच्या आधी योगवासिप्ठातीरु तत्त्वज्ञान अवतीर्ण चाले, ' 
अन्ना दावा माडण्याचा उश स्पष्ट दिसतो; परंतु एेतिहासिकदृष्टया 
पाहतां ~ कारण भगवद्गीता योगवासिष्ठाच्या निदान दीड हजार 
वपूर्वी तरी, क्ञारखी असावी -- अजुनोपाख्यानकाराचा हा दावा 
निरर्थक होय है उघड आह. 


अजृनौपाख्यानाच्या दृष्टीने संसार कवा है विश्व म्हणजे 
परस्मात्म्याच्या ` स्वप्रासारखे, केवटढ “परिकल्पित ' आकाशवत्‌ 
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गीताय 


* शून्य ` आहे. जीव म्हणजे जादूगाराने उत्पन्न केटेला भ्रमपणे खटा 
 मायापुरुपक ' होय. वासनारज्जूने तो वद्ध होऊन देहवान्‌ होतो. 
तैरोक्य हँ जसें विश्वात्म्याचे ' फलकणृन्य चित्र ' ( ˆ अभित्तिचितम्‌ ' ) 
आहे, तसेच प्रत्येक जीवात्मा आपत्या वासनामय चित्ताने संसाराचें 
मनोराज्य निर्माण करतो. जो वासनाजालांतून मुक्त होतो, तो परमात्मा 
होतो. मनुष्याचे जीवन जगताना, वासनात्याग करून, अनासक्तरीतीने 
कर्मे करीत राहावे. अर्जुनोपाख्यानातील श्रीकृष्ण पुदील शब्दात अर्जुनाला 
कार्य्रवत्त करतो : “ इदं च ते पाण्डुमुत स्वकमं क्नात्रमुत्तमम्‌ । अपि 
करूरमतिश्रेयः सुखायैवोदयाय च ॥ “ ( ५३-१३ ). अर्जुनाला जें 
करूर वाटणारे कमं करावयाचं आदे, ते त्याने जससक्त म्हणजे अनासक्त- 
रीतीने केके म्हणजे अले. 


अर्जुनोपाख्यानातील सत्ताशास्त्रीय विचार हा ˆ परिकत्पितवादा ^ 
च्या स्वरूपाचा असून तो गौडपादाच्या “ अजातिवीदा 'सारलाच 
म्हणता येईल. अर्जुनोपाख्यानकारच्या मते भगवदुगीतितीर सत्ता- 
शास्त्रीय विचारहि “ अजातिवाद "च असावा, अस त्याने स्वत.च्या 
भगवद्गीतेशी जोडलेल्या सवेधावरून दिसते. अर्जुनोपाष्यानात भगवद्‌- 
गीतेतील २६ सपूर्णं श्लोक व ४ अर्धे उद्धृत केलेले दिसून येतात; 
पण त्याने जोडटेला हा संवंध किती दरुरान्वयाचा, भगवद्‌गीतेची प्रतिष्ठा 
आपल्या वाजूला मिकविष्याकरिता किती ओदूनताणून आणलेला 
आदे, है भगवद्गीतेच्या अभ्यासकांस स्पष्ट होईल. 


उत्तरगीता नावाचा तीन अध्यायांचा छोट प्रथ असून त्याच्या 
कत्मचि नांव उपलब्ध नाही. उत्तरगीतेवर गौडपादांची टीका आहे; 
पण॒ हे गौडपाद कारिका कार गौडपाद नसरावेत. * उत्तरगीता 
या नावावसून ग्र॑थकारालछा हा ग्रंथ ' नतरची गीता" किंवा “ गीतेचा 
उत्तर भाग“ असे सूचवावयाे असावे. या ग्रयांत योगाच बरेच 
तपणील्वार व अद्भुत वर्णन असून ते पतंजलीची “योगसूत्र ' 
च त्यावरीर ' व्यासभाष्य ' याच्यापासुन वव्याच काठानंतर होन 
गेलेल्या श्रंथातीक वणेनाशी सदृश आहे महाभारतातील भीष्म- 
परवाच्या ( भांडारकर-्राच्यविद्या-मदिराने प्रसिद्ध केरेल्या ) 
संशोधित आवृत्तीतील परिशिष्ट २ मध्ये ( पृ. ७१२ ) महाभारतांतील 
मूढ नसलेला भाग म्हणून ' गीतासार ' छापले आहे. त्यातील वरेचसे 
श्लोक भाया व अथ॑दृष्टया उत्तरगीतेतल्यासारखे आहेत. या दोन्ही 
गोष्टीवरू्नं उत्तरगीता हा ग्रंथ इ. स. च्या पांचव्या शतकानंतर ञ्ञाला 
असावा. 


उत्तरगीततेत अर्जुनाच्या प्रभ्नाला उत्तर म्हणून श्री कृष्णाने ब्रह्माचै 
व जीवाचें स्वरूप आणि मोक्षाचें साधन म्हणजे योगाभ्यास, यांविपयी 
निरूपण केरे आहे : ब्रह्य म्दणजे योगाभ्यासाने जे गतकाम ज्ञा 
आहेत, त्याची भावना ' टीय (१.४). ब्रह्मद कूटस्य व अक्षर 
आहे, व ओम्‌ हे त्याचें प्रतीक आहे. इंद्रिय-संयमनाने त्या प्रतीकावर 
चित्त एकाग्र केन मनुष्य मुक्त होतो. जीव व ब्रह्मन्‌ यांच एक्य असून 
साधकाने ते गुख्च्या साहाय्याने * एकाग्रवेदी ` होऊन जाणून च्यावें 
लागते. शरीरांत निरनिराठया स्थानी भिन्नभिन्न नाडया-पिडगला, 
इडा, ब्रह्मनाडी, सुपुम्ना इत्यादि-असूुन उत्तरगीतेत त्याचा विश्वां 
पदार्थं व देवदेवता यांच्याशी अधिष्ठान-अधिष्टातृसवध जोडूनं 


गीताय गरदः 


दादविला आहे. उदा -- सूपुम्नेमध्ये सूर्य, सोम, अग्नि, दिशा, 
समुद्र, पवत इत्यादि अतर्भूत आदेत असँ तीत वर्णन केलं आहे (२. 
१५१६९ ). योगी लोक स्वं कामाचा त्याग करून योगाभ्यासाने 
आत्मज्ञान करून घेतात. त्याना तीर्थाटन क्िवा पापाणमृन्मय देवांची 
पूजा करावयाची जरूरी नाही. ते समदृप्टि वनले असत्यामृढरे पापाण- 
हिरण्य, ज्ञाक-श्ाल्योदन या गौप्टीना ते समान लेखतात. 

वरी सक्षिप्त वर्णनावरून, कोगातरी ठेखकाने भगवद्‌ गीतेच्या 
परतिष्ठेने भारावून जाऊन, भगवद्गौतेतीठ हय्योग अधिक तपशील्वार 
सांगण्याच्या निमित्ताने उत्तरगीता ही महाभारताच्या हस्तक्खितांत्ुन 
गीतासारासारखी धुसड्ून दिटी असावी, असें वाटतेः 


रामगीता ˆ हे नाव तीन निरनिराव्या गीताना अनुन्षून आहे - 


(१) पहिली रामगीता म्हणजे अध्यात्मरामायणाच्या उत्तर 
काडांत असून, शिवाय ब्रह्माडपुराणाच्या पाचव्या सर्गात तीच समाविष्ट 
असकेटी दिसून येते. ब्रह्मांडपुराण व वायुपुराण यांतील वरेच भाग 
सारखे आहेत. वायुपुराणाचा काठ डाँ रा गो भांडारकर इत्यादि 
संशोधकाच्या मते इ स. पाचवे शतक आहे आणि प्रस्तुत पदित्या 
रामगीतेचा तो काठ असावा. 


या रामगीतेमध्ये महादेव उमादेवीला राम व लक्ष्मण यामध्ये 
ज्ञाकेला सवाद सागतात. कक्ष्मणाने रामाला “मी हा संसारसागर 
कसा तरून जार्ईन ” असे वि चारल्यावरून राम लक्ष्मणाच्या निमित्ताने 
सर्वाना उपयुक्त होईल असा उपदेश करतो : “ आपली वर्णविटित 
कर्मँ करून चित्तशुद्धि ज्ञात्यावर, गुरूच्या साहाय्याने प्रत्येकाने आत्मलाभ 
करून घ्यावा. गुरूपदेशाने अविद्या किवा माया हिचा नाण स्ञाला, कौ 
मी कर्ता आदे ही माणसाची वुद्धि निघून जाते व हे ज्ञान मोक्षलाभ 
करून देते ( “ विद्या विमोक्षाय विभाति केवला ” २० }. असें ज्ञान 
जोपर्यत प्राप्त होत नाही, तोपर्यत माज्ञी ( रामाची ), माल्या सगुण- 
रूपाची मनापासून भक्ति करावी. ” 


(२) इतरौ रामगीता ही वससिष्ठकृत " तत्त्वसंग्रह "नामक 
ग्र॑याच्या उपासनाकाडांतील दुसन्या भागामधीर टरा अघ्यायातून 
आली आहे. या रामगीतेंतीर विचाराचे योगवासिषप्टांतील उत्पत्तिकरण 
व उपासनाप्रकरण यांमधील विचाराशी वरेच साम्य असून, योगवासिष्ठा- 
वरून प्रस्तुत रामगीतेने ते उचलले असावेत; असे वाटते. 


(३) तिसरी रामगीता स्कान्द उपपुराणाचा भाग आहे. पहिले 
दोन अध्याय त्या उपपुराणाच्या निर्वाणखडांत आहेत व तिस्ररा अध्याय 
मोक्षखंडांत आहे. निर्वाणखंड अंतभूंत असलेली स्कान्द उपपुराणाची 
छापील प्रत उपलब्ध नाही ; ती फक्त हस्तल्खित स्वरूपांत भाडारकर- 
प्राच्यविद्या-मंदिरात उपर्ब्ध आहे. या रामगीतेत शुकाने सनत्कुमाराला 
रामाच्या महिम्याचं वर्णेन करून सांगितले आहे. 


शिवगीता : ही पद्यपुराणाच्या उत्तरखंडात आखी असून, तिचे सोढा 
अध्याय आदेत. राम दंडकारण्यांत असतांना शिवाने रामाला, संसारांतील 
दु खनिरासाचा उपाय म्हणून, केवल आनंदस्वरूप अशा परमतत्त्वाचे 
निरूपण केले आहे. नंतर जीवाच्या स्वरूपाचे वर्णन करून, मोक्ष 
भिक्विण्याकरिता शिवाचीच उपासना केटी पाहिजे असे प्रतिपादन 
कच जाह सालोक्य, सारूप्य, साष्टं ( ‹ शिवाप्रमाणेच प्रभुत्व व 


शुडमन, एच. पन. 


गुण मिक्विणे ' }, सायुज्य व कैवल्य अशा पांच प्रकारच्या मोक्षा 
वर्णन आहे. 

ईश्वरगीता : ही कूर्मपुराणाच्या उत्तर विभागांत आरी असून, तिचे 
अकरा अध्याय आहेत. महादेव याने व्यासादि ऋपीना ही ईग्धरमीता 
सागितरी असरुन, तीमध्ये आत्म्याचें स्वरूप, संसारदु.खाचे मूढ कारण 
अज्ञान, मायाजन्य दैतभावना, विश्वाची सांख्यतत्वक्रमाप्रमाणे उत्पत्ति 
इत्यादी वणन आके माहे. स्वत. महादेवाने आपण योगमहेग्धर असून, 
आपणच विश्वाचे सृष्टि-स्थिति-ल्य करणारे आहोत, आपले ज्ञान 
योगानेच साधकाला प्राप्त होते, असे सांगितले आहे भभावयोग, 
ब्रह्मयोग, सत्ययोग असे निरनिराच्या योगांच्या प्रकारचे उल्लेख 
त्यामध्ये असून, प्राणायाम, ध्यान, प्रत्याहार, धारणा, समाधि ह्या 
योगांगांनेहि वणंन त्यांत आले महे. स्वं योगात ज्ञानयोग श्रेष्ठ आह 
व सवं मोक्षप्रकारात सायुज्यमुक्ति ही उत्तम होय असे म्हटले आह. 


ब्रह्मसूवांमध्ये शंकराचार्यानी काही स्किणी जो “ ईश्वरगीतासु ' 
असा उल्टेख केन्र आहे, तो या ईश्वरमीतेचा नसून आद्य भगवद्गीतेचा 
आहे हें स्पष्ट आहे. 

अवधूतगीता : ही भाठ अध्यायांची असून, ती दत्तात्रेयाने सागितलो 
असे पहिल्या तीन अध्यायांच्या शेवटी असत्या समाप्तिदशंक अवतरणा- 
वरून दिसते. ही गीता कोणा दोधांमधील संवाद या रूपाने नसून 
स्वत.च्याच चित्ताचे विचारतरंग तीत रवाण्लेले दिनून येतात. ` 
एेतिहासिकदृप्टया पाहतां, कोणी दासोपंत ( इ. स. १५५११६९५ } 
नांवाच्या दत्तात्रेयभक्ताने ही अवधूत गीता रचिली असावी 


अवधूतगीतेमध्ये आत्मा हेच एक तत्त्व असून तदितर सवे * मरीचि- 
जलवत्‌ -मृगज८ आहे हँ सागून, तीत अजातवादाचें तत््वत्तान 
प्रतिपादन केले आहे. “ केवठ आत्माच सर्वं काही अहि, भेद-अभेद 
असे काही नाहीत; आहे आणि नाही हें वोलणार कोण व कसे ? मीच 
आत्मा निरंजन सवेत्र आहे. मग मी कोणाला नमस्कार करणार ? ” 
( १.३-४ ) इत्यादि प्रतिपादन तीत आले आहे. 


संदभ-ग्रंय : करमरकर, र. दा. संपा. : आश्वमेधिक पवं 
( पणे, १९६० ) ; तेग, का. ति. अनु. : दि भगवद्गीता बुडव 
दि सनत्सुजातीय व अनुगीता (आक्स्फडं, १८८२) ; करमरकर, र दा 
संपा. : अजुनोपाच्यान (पूणे, १९५६ }; मोक, एस. ददी. 
भाषां. व सपा. : उत्तरगीता ( एुणे, १९५७}; वाकरेः म. गं 
संपा. : गौडपादीयदीपिकासहित उत्तरगीता ( मवई, १९१२); 
भागवत, ह. र. संपा. : साथं गौीतासप्तक (पूणे, १९१३); 


ओक, एस ब्दी. : ए सरह आंफ गीताज इन सृत 
ल्टिरेचर (पणें विद्यापीठने मान्य केलेला भ्रवंध, १९५७; 
अप्रसिद्ध. } 

वि भ. वेडेकर 
गुजरातीतीक तच्वक्ञान : पहा : तत्वज्ञान; 
गुजरातीतील 


शुडमन, एच. पन. ( जन्म १९०६) ` अमेरिकन तत्त्वत 


गुडमन, हेन्री नेल्सन. याचा जन्म मेसेच्युसेट्सूमध्ये ज्ञाला- त 


गुडमन, एच. पन. 


पेनसित्व्दानिया विद्यापीठात अनेक वर्पे तत्त्वज्ञानाचे प्राध्यापक 
होते. गुडमन नामवादी असलत्यामुठे “विश्च ही एक कल्पनाप्रणारी 
आहे ' ही सत्ताशास्त्रीय उपपत्ति त्यानी अमान्य केली. त्याच्या मतानुसार 
जग हि अनुभवाच्या विविध अशा प्राथमिक घटकांनी वनलेले आदे. 
है आपके अनुभवसंघात ज्या व्याख्यांच्यादारा व्यक्त हौतात त्या 
व्याख्याच्या साहाय्याने विश्वरचनेचेैं तंतोतंत वर्णन कर्णे , हेच गुडमनं 
याच्या दृष्टीने तत्त्वजानाचे कार्यं होय. वर्ग, जाति अथवा ‹ सामान्य ' 
यांसारख्या प्ठेटोप्रणीत अमूर्तं वस्तु ज्यामध्ये गृहीत मानलेल्या आहेत 
अशा कोणत्याहि वुद्धि-कल्पना ततत्वचितनाची साधने म्हणून स्वीकार 
ण्यास गुडमन यांची तयारी नाही. त्यांनी ज्ञानशास्वांत तसेच भापा- 
तत्त्वज्ञान, तकंशास्तर, गणित आणि वज्ञानिक उपपत्ति या क्षेत्रांतहि 
नामवादाच्या तत्वाचा उपयोग केला आहे. म्हणूनच, क्वाइन यांच्या- 
प्रमाणे गुडमन यानीहि संश्लेपक आणि विस्ठेपक विधानामध्ये केल्या 
जाणाय्या भेदावर मर्मभेदक टीका केली आहे. गुडमन यानी नामवादी 
दृष्टिकोणांतून प्रतिपादिकेत्या काही विचाराचा, त्याच्या मते, विगामी 
अनुमानाच्या विभ्ठेपणासाठी उपयोग होण्यासारखा आहे. 


संदर्भ-प्रंय : गुडमन, एच. एन : दि स्ट्क्वर आफ भेपरिजरन्स 
(केत्रिज, १९५१ ); : फेक्ट, फिक्सन अँड फोरकास्ट ( ठलंडन, 
१९५४ ). 
वी. जी. तिवारी 


शुण : दगड, हेवा, पाणी यांसारख्या कोणत्याहि मूतं वस्तूला 
अथवा द्रव्यपदार्याला गुणधर्म असतातच; किवहुना त्या पदार्याची 
असण्याची रीत म्हणजेच त्याचे गुणधर्म होत. येये गुणधर्म असा सामासिक्र 
शब्द वापरना असला तरी गुण आणि धमं यांच्यांत फरक करावयास 
हवा. धमं ही संकत्पना अधिक व्यापक आहे. वस्तूचा प्रत्येक गुण हा 
तिचा धमे असतो; पण प्रत्येक धमं हा गण असतो असें नाही. पाण्यांत 
घातल्यावर विरधटणें हा साखरेचा धमं आहे. त्यास गुण म्हणणे गैर- 
वाजवी होईल; पण साखरेची गोडी अथवा शुश्रता हे तिचे गुण होत. 
असे म्दणतां येईल की, धमं हे स्वांतर्यामी असतात आणि इतर पदार्थाच्या 
अपेक्षेनेहि येतात ( जसे ~ साखरेवे पाण्यांत घातल्यावर विरघट्णे } ; 
गुण मात्र केव स्वातर्यामीच असतात. 


दोन विचारधारा : गुण स्वातर्यामी असतात म्हणजे ते द्रव्याच्या 
आश्चयाने राहतात. गुणाचा आश्रय अथवा आधार जे द्रव्य त्याला 
गूणांव्यतिरिक्त स्वतंत्र अस्तित्व असते असें म्हणणे चमत्कारिक ठरे; 
कारण भशा द्रव्यांचा कोणीच अनुभव घेतलेला नाही. अनुभव येतो 
तो गोडी, गोरूपणा अशा त्हेच्या गुणाचा. है गुण परिवर्तनशील असतात. 
फुराचा रंग उमलतांना एक असतो आणि थोडघा वेढ्ाने तो दुसरा 
होतो. तो एकसारखा वदरत असतो ; पण मानवी वुद्धीला अपरिवर्तनीय, 
शाश्वत, नित्य वस्तूची ओद असते; म्हणून गुणाना अयवा नामूपांना 
त्यांच्या विकारणीलतेमृढ्े मिथ्या ठरवृन त्यांमागीक अक्षर द्रव्य 
तत्त्वालाच सत्य मानावें भसा एक मतप्रवाह्‌ सत्ताणास्तरात अस्तित्वांत 
आदहै. तसेच, याच्या नेमकी उनट म्हणजे द्रव्यसंकल्पना मिथ्या ठरवृून, 
वौदध अथवा हचूम याप्रमाणे केवठ प्रवाही गुणांचेच अस्तित्व मानणारी 
अनुभववादी विचारधारणाहि तत्त्वज्ानांत प्राचीन कालापामून आहे. 
गृणाचैच अस्तित्व मानावे; कारण त्यांचाच केवठ अनुभव येतो. 


२२७ 


गुण 


गुणांचा अनुभव येतो म्हणजे नेमके काय होते ? ! है फर शुश्र आहे ” 
“ह वफं शुश्र आहे" वगैरे अनुभवांतून एकाच शुश्र गृणाची अनेक 
च्किणी प्रतीति येते असे मानावयाचे, की अनेक ( शुभ्र) गुण 
व्यक्तीचा अनुभव येतो असे समजावाचे ? ष्लेटोच्या विचारसरणी- 
प्रमाणे एकाच शुभ्रत्वाची प्रतीति कमीजास्त प्रमाणात अनेक व्यक्तीच्या 
ठिकाणी येते. गुण हा सामान्यस्वरूप असतो सामान्यास व्यक्त करणे हँ 
व्यक्तीचे कार्यं होय. सामान्य हे त्याच्या विशुद्ध स्वरूपात केव वृद्धिगम्य 
होय. इद्वियाना प्रतीति येते ती जडाच्या संस्र्गानि शवल ज्ञालेल्या 
सामान्याची, सामान्याच्या अस्पष्ट प्रतिभाची. याच्याउल्ट, न्याय- 
वैगेपिक मताप्रमाणे, गुणाचा अनुभव गृण-व्यक्ति म्दणून येतौ. ! हं 
फूल शश्र आहे ' या ठिकाणी शु्रत्वाचा अनुभव नसतो; “ शुध्र "चा 
असतो. अनेक णुश्र गुणांच्या सिकाणी मिढून ! शुभ्रत्व ' हे सामान्य 
राहते; पण “ शुध्र ' या अनुभवाहून शु भ्रत्व हा अनुभव निराठा होय. 
गुणवाची विधेयनात विधेय सामान्यरूय असते कीं व्यक्तरूप असते 
हा ताकिक प्रश्न या चर्चेत अनुस्यूत आपै. 


गुणांमध्ये प्राथमिक आणि दुय्यम अणी विभागणी पाश्चात्य परपरेत 
रूढ आदे. त्तिची सुस्वात डमांक्रिटसच्या अणुवादातत आहे. देकार्तनेहि 
ती उपयोजिरी. रोकने तिन्बा व्यवस्थित रूप दिले; पण प्रायमिक 
आणि दुय्यम गुण ही शव्दयोजना सर्वप्रथम रांवटं वाँ याने केरी 


होती. 


प्रायमिक व दुय्यम गुण : ( अवकाशांतील ) विस्तार, आकृति, 
गति अथवा स्थिति, संख्या व घनता ह पाच प्राथमिक गुण होत; भागि 
रंग, रस, गध, ध्वनि, उप्ण अथवा शीत, स्पशं इत्यादि कितीतरी 
दु्यम गुण होत. प्रायमिक गुण हे द्रव्यपदार्थामध्ये अंत्ूत असतात. 
जसे ते आपणास प्रतीयमान होतात, तसेच ते पदार्याति अस्तत; पण 
दुय्यम गुण हे केवल मनोविश्वांत असतात. वस्तुगत प्राथमिकं गुणांच्या 
प्रचयामृकरे (भणि त्या व्या पदार्यातीलू काही शक्तीमृरे ) दुग्यम 
गुणाची प्रतीति येत असते. 

या विभागणीच्या वुडाशी अशी कल्पना आहे की, दुय्यम गुणांचे 
स्वरूप इद्रियांच्या विशिष्ट अवस्थेवर अवलत्रून असते ( उदा.- 
पडसे आनं असल्यास गधप्रतीति येत नाही; ताप आल्यावर जिच्रस 
वेचव लागतात )› तरं प्राथमिकं गुण इद्रिय-स्थिति-निरपेक्ष असतात 
तसेच प्राथमिक गुणांचे ( उदा.- प्रकाशशहरीच्या लांवी-रंदीवें ) 
मोजमाप घेता येते; पण दुय्यम गुणांचे ( उदा.-रंगप्रतीतीचें }) मापन 
करतां येत नाही. अर्थात्‌ विन्नानाच्या दष्टीने प्राथमिक गुणच महत्त्वाचे 
ठरतात. विभागणीची दी वैठक चूक आहे अँ घक्लने दाखवून दिल. 
एक तर रंग अथवा स्पणे या तथाकथित दुय्यम गुणाच्या प्रतीतीशिवाय 
विस्तारासारख्या प्रायमिक गू णाचें ज्ञानच होणार नाही; आणि दुसरें 
म्हणजे प्राथमिक गुणसुद्धा ज्ञात्‌-स्थिति-सापेक्ष असतात. पाहणान्याने 
स्यान वदल्ले की समोरच्या टेकडीची आति निरी दिसू लागते. 


न्यायवैशेपिक दशेनांत गुणांची सख्या चोवीस अशी निश्चित केरी 
जाते. त्याला काटी ताकिक आधार दिस्त नाही. ते चोवीस गुण पुदील- 
प्रमाणे होत : रूप, रस, गध, स्पर्शे, संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, 
विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेहे, शब्द, बुद्धि, यख, 
दुःख, इच्छा, देप, प्रयत्न, धर्म, अधरम, सस्कार. 


गुण 
संदर्भ-प्र॑थ टेलर, ए ई . एलिमेट्म ओआंफ मेरटोफिजिक्म ( लडन, 
१९०३; आ. १३, १९५३ ), अभ्यंकर, वा संपा. : धीमतूसायण- 
माधवाचायंप्रणीत सवंदशशंनसग्रह ( पुणे, १९२४ ). 
श्री. हु. दीक्षित 


शु ण { साँल्यमत ) ` सांव्यमताभ्रमाणे ` विर्वातील स्वं घडा- 
मोडी हा प्रकृतीचा व्यापार होय. सत्कार्यवादाच्या सिद्धान्तानुसार 
जगांतील नाना घटकात आणि पदार्थात जे काटी अनुभवास येते ते सर्वं 
त्यांचे सूत्यकारण जी प्रकृति तिच्यात असल पाहिजे अनुभवविश्वांतील 
पदायचि सर्वसंग्राहक वर्गकरण सास्यानी सत्व, रजस्‌ व तमत्‌ या 
तीन गुणामध्ये केले, म्हणून या तीन गुणाना त्यानी प्रकृतीचे घटक 
मानले त्याच्या मते जगातील प्रत्येक पदार्यं या तीन गृर्णाच्या भिन्न 
भिन्त प्रमाणातीक मिश्रणानी वनन आहे; व सृष्टीत जे जे काही घडे 
त्याचे अत्िम कारक-घटक हे तीन गण होत. 


त्रिगुणामध्ये केलेले हे वर्गीकरण फार व्यापक आहे. साह्जिकच 
गुणाच अथं फार ल्वचिक आदेत. सर्वप्रथम लक्षात येतात ते अर्थं नैतिक 
स्वरूपाचे आहेत नँतिक दृष्टिकोणातून व्यक्तीचे सात्विक, राजस व 
तामस अमे गट पडतीर इतकेच नन्द तर नैतिकतेचे हे अं ज्याने 
वधत होतात अणा आहारादिकाचेहि सात्तिक, राजस, तामस असे 
प्रकार भगवद्गीतेत केलेले आहेत. 


सत्त्व सुखात्मक, रजस्‌ दु.खात्मक व तमस्‌ हे विपादात्मक अथवा 
मोहात्मक आहे असा सास्यसिद्धान्त आहे. येथे मुखात्मक, दुःखात्मक 
इत्यादीचे अर्थं सुखकारक, दु.खकारक इत्यादि होऊं शकती. विपाद 
अथवा मोह ही अवस्था दु.खाच्याहि पटीकडीर म्द्णजे मनुष्याच्या 
अघ.पाताची परिसीमा अणी मानावी लागेल. सत्त्व हे उसठ्णारे व 
ज्ञानास उपकारकं, रजस्‌ हे प्रेरक आणि त्रियावान्‌ व तमस्‌ हं जड आगि 
ज्ञाननिरोघक अणीहि त्या तीन गुणाची काये सांगितखी आरेत. 
आणलीहि कित्येक प्रकारे गुणाची कायें आणि स्वरूपे सांगतां येतील. 
व्रजेद्रनाथ सील यानी सत्त्व म्हणजे मन, रजम्‌ म्हणजे ऊर्जा व तमस्‌ 
म्हणजे जडद्रव्य असे अथे करण्याचा प्रयत्न केला आहे. अखिल सृष्टि- 
व्यवहाराचे उपपादन या तीन गुणाकडून व्हावयाचं असल्याने त्याचे 
अथं व्यापक करावे लागणारच. 


गुण कां म्हणावयाचं ? : हे तीन गुण प्रकृतीचे असे म्टव्ले. त्याचा 
अर्थं असा नव्हे को, या तीन गुणांशिवाय प्रकृति म््णून काही धर्मी 
पदार्थं शिल्लक राहतो. गण हे प्रकृतीचे घटक आदैत, गुणधर्म नब्देत. 
मग त्यांना “गुण ' कां म्हणावयाचे ? अशी णक्यता आद की, पुरुपा- 
पासून प्रकृति वेगढी काटली ती गुणाच्या परिवतेनशील स्वभावामुदे, 
अनुभवातीर गुणात्मक भाग नित्य भागाषामून वेगठा करण्यासाठी. 
अश्रा रीतीने प्रकृति गुणमयी उरल्यावर त्तिच्या घटना गुण म्हणणे 
योग्यच आहे. दुसरी शक्यता अशी : प्रकृति ही जण्‌ दोरखंडाप्रमाणे, 
पुरुपाला वद्ध क सते. दोरखंडाचे अवयव ज्या दोन्या त्याना “यण ' असा 
शब्द आहे; म्हणून प्रकृतिरूपी दोर्वंडाच्या दोन्यांना गुण म्दणण्यांत 
अलले. तिसरा एक सभव आदे, प्रकृतीला प्रधान अशीहि संज्ञा आहे; 
म्हणून स्वध प्रकृतीच्या अपेक्षेने तिचे घरक गौण ठरतात्त म्हणून ते गुण. 


संदभ-ग्रंय : सूर्यनारायण शास्त्री, एस एस. अनू. व संपा. : 
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गुखावराच महाराज 
दि साख्यकारिका ओंफ ई्वरङृष्ण ( मद्रास, १९३०; सुधा. आ, ३, 
१९४२ ). 
श्री. हु. दीक्षित 


पटा ; 


खुणवद्धन्य {स्वरूपः द्रन्यवगुण स्वरूपः 


गुखावराव महाराज (१८८१-१९१५) : अमरावती 
जिल्ह्यात माधान गावी मोहोड नांवाच्या पाटलाच्या कुट गलावराव 
महाराजाचा जन्म ८ जलं १८८१ रोजी ज्ञाला. वा्पणीच ते आधे 
साले; पण जन्मजात विलक्षण प्रनाशक्तीमुष्धे रौकिक गिक्नगाचा 
गंघहि नसतांना ते विविध विपयांवर काव्यमय भाषेत वोलत. त्याच्या 
सूक्तिरत्नावली ग्र॑याचे १८ भाग आज प्रसिद्ध असून त्वांतील अलौकिक 
ज्ञान पाहुन भाजि मोठमोठे विदान्‌ आश्चयनि तोडात वोटे घार्तात 
श्रीज्ञानेश्वरमहाराजाना श्रीमहाराज वडील समजत व स्वतन्ा गोपी 
समजून श्रीकृण्णाला ते पति मानीत असत. वयाच्या ३४ व्या वर्षी 
महाराज समाधित्य लाके ( २० सरषटेवर १९१५ ) 


तत्त्वज्ञान : जीवेश्वरेक्य प्रतिपादन करणारे गांकर तत्त्व्ान 
महाराजांना संमत असून, अद्वैत दर्णेतहि भक्ति राहते अमे त्याचे मत 
होते. पारमाथिक सत्ता परत्रह्माची अमून जगताची सत्ता प्रातिभासिक 
आदे; म्दणून परब्रह्मावर जगत्‌ विवर्तल्प अमन ध्रमाचा तो परिणाम 
आहे. प्रतिविवरूप जीव असून विव्रभूत परमेश्वर आदे. ज्ञानोत्तर 
देदपात होर्ईपर्य॑त प्रतिविवरूप जीव ज्ञान्याव्या अपेकषेने, विवभूत 
परमेश्वर जान्याच्या भक्तीचे आंवन होऊं णकतो भाक्‌ तत्तव- 
ज्ञानांतीक दृषप्टिसृप्टिवाद स्वीकारूनदेखीन ज्ञानोत्तर भक्ति सिदध 
होऊं णकते. 


अनघ्यस्त-विवर्तचिा नवीन सिद्धान्त : जीवजगतादिकावि कारण 
सच्चिदानंदरूप परत्रह्म असल्याकारणाने जीवजगतादि परत्रह्मावर 
विवतं अमून त्याचें स्वरूप रज्जुसर्प किंवा मुवर्णाठकार याच्याप्रमाणे 
आहे असे शाकर वेदान्तांत मानले आहे. रज्जुसपं व सुवर्णक्कार वा 
दोन उदाहूरणाचा विचार केल्यास त्यांत थोडा तात्त्विक भेद असल्याचे 
मात्र दिसून येते. अधिप्ठानर्ूप रज्जूचे ज्ञान लोपल्याशिवाय रज्जूवर 
सर्पाचा भास होत नाही; पण सुवर्णलंकारात अधिप्ठानरूप सुवणविं 
ज्ञान कायम राहून अलंकार भासतात. या वैलक्षण्याला धरूनच 
महाराजानी पिलत्याला अन्नानमूलक किंवा भध्यस्तविवतं व दुसम्याल 
जञानमूलक किवा अनध्यस्तविवतं अशा संना दिल्या आरत. विवतं 
अणा रीतीने अध्यस्त व अनध्यस्त असा दौन प्रकारचा आहे. जगत्‌ 
अध्यस्तविवतं असून परमेश्वर व त्याचे श्रीकृप्णादि अवतार अनध्यस्त- 
विवर्तरूप आहेत. है सगुण, सच्िदानंदरूप ब्रह्याचे ज्ञान कायम्‌ ठेवून, 
सुवर्णालंकाराप्रमाणे भासत असलत्यामठे नानोत्तरहि ल्ान्याच्या प्रेमाचा 
विपय टौऊं णकते. जगताप्रमाणे ह सगुण ज्ञाननाश्य नाही ब्रह्यज्ञाना- 
नंतर अज्ञानरूप विपरीत धर्मात्मक जगत्‌ नाहीसे होते; व त्या -जानी 
नामरूपात्मक सवे जगत्‌ सच्िदानंदरूप भासते. अध्यस्तविवतंच 
अंशा रीतीने अनध्यस्तविवतति ज्ानोत्तर परिणत होतो. 

नित्यमुक्त रामकृष्णादि सगुण परब्रह्मरूप असलत्याकारणाने पर- 
ब्रह्मच ज्ञान कायम ठेवून तें भासते; म्हणून ते मायाजन्य पांचभौतिक 
म्हणतां येत नाही. सुवर्णाकिकाराप्रमाणे ते भनध्यस्त-विवतंखूप असून 


गशुखचिराव महप्सज 


निर्गुण ब्रह्माइतकेच शुद्ध असल्याकारणाने ज्ञान्यालाहि ते सेव्य होऊं 
शक्ते. अधिष्ठानाला धेऊन उकठ्णारा भास पृथक्सत्ताशुन्य असल्यामुे 
यात पूणं अद्वैत आहे. अभिन्नसत्ताकत्व म्हणजेच अद्रैत. ज्ञानोत्तर 
मुक्तीचें स्वरूप अद्रैतवेदान्तांत पचमप्रकारक मानले आहे त्याचे शास्त्रीय 
विवेचन अनध्यस्त-विवर्तं या शब्दाने होऊं शकते. जानपूरवं विरोधी 
भासणाय्या सगुण - निर्गुण, दैत - अद्वैत इत्यादि सवं विरोधी गोप्टीचा 
समन्वय महाराजांनी अनध्यस्त-विवतं या एका शास्त्रीय पारिभाषिक 
शब्दाने करून ज्ञानोत्तर भक्तीला शास्त्रीय वैठक दिरी आहे. शाकर- 
तत्त्वज्ञानांत त्यांनी ही मौलिक विचारांची भर धातली आहे. यच 
शास्त्रीय प्रतिपादन प्रेमनिकुंज नांवाच्या आपत्या प्रंथातून त्यांनी केले 
आहे 

गोपीभाव किवा मधुराभवित : भगवंताच्या ठिकाणी आत्मवत्‌ 
प्रीति करणे याला ' परमप्रेम ' म्हणतात. प्रेमांतील "मी व ' माञ्च ' 
( त्यालाच " अहता ' व ' मसत ' ही दुसरी नावे अहेव ) हे दोन्दी 
अंश ज्या सिकाणी एकरूप ल्लाके असतील त्याच ठिकाणी परम-प्रेम 
होऊं शकते. शांकरवेदान्ताशिवाय इतर सवं मतांत द्रैताचा स्वीकार 
कैला असत्याकारणाने, अहंता व ममता हे दोन्ही भगवंताच्या ठिकाणी 
एकरूप होऊ शकत नाहीत; म्हणूनच परमप्रेम शांकरवेदान्तांतच 
संभवते; असँ श्रीमहाराजाचें म्हणणे आहे. 


अंत.करणांत उठणान्या सवं वृत्तीना आधार ज्याप्रमाणे निर्गुण 
ब्रह्म असते, त्याचप्रमाणे सर्वं वृत्तीवे आलंवन सगुण भगवंताला करणे 
याला गोपीभाव' किवा 'मधुराभक्ति' म्हणतात. लालन, वात्सल्य, सख्य 
इत्यादि नात्यांनी होणाय्या प्रेमति विशिष्ट वृत्तीच भगवंताच्या ठिकाणी 
समर्पण होऊं शकतात. माधुयं किवा पतिपत्नी या नात्याने होणायया प्रेमात 
सव वृत्तीचं आङवन सगण भगवान्‌ होतो. हे प्रेम अदैत ज्ञान वाणल्या- 
नंतरच होते, तत्पूर्वी नाही. महाराजांनी आपल्या सवे भ्रंथांतून या 
माघुये-प्रेमाचे शास्त्रोक्त प्रतिपादन सविस्तर केले आहे. त्यांनी 
प्रवतित कैलेत्या संप्रदायाल त्यामृठेच 'मघुराद्र॑त' संप्रदाय म्हणतात. 


जयदेव व विद्यापति याच्या काव्यांतुन मधुराभावाचें वर्णन आके 
आहे; पण अद्रैत तत्त्वज्ञानाची वैठक त्याखा असकेली दिसत नाही. 
प्रेमाचा स्वभाव स्वैत्र सारखाच असल्याकारणाने प्रीतीचा आविष्कार 
या दृष्टीने मावर मघुराद्ैताशी त्याचें साम्य आहे. 


संदभ-ग्रंथ : गुलावरावमहाराज सुक्तिरत्नावली, प्रथम 


यष्टि ({ नागपुर, १९०६ ) ;-- : सुक्तिरत्नावली, दशम यष्टि - 

ग्रमनिकून ( नागपूर, १९१८ ) ;-- : समग्र ग्रंधावली - संप्रदाय 

सुरतर, २ भाग (आ. २, नागपूर, १९३३; नाणिक, १९३८ } . 
वा. ना. पंडित 


मूढवाद्‌ : ऽग्रे आणि बुद्धि यांच्याद्रारा मिढणाव्या ज्ञानाचे 
जे सर्वसाधारण प्रकार आहेत त्यांच्यापलीकडीकरू एकरूपतेच्या प्रत्यक्ष 
व प्रभावी अनुभूतीने सत्तेचा अंतिम गाभा माणसाला काही वेढा 
प्राप्त हो शकतो आणि तसा होतो, असा जो विश्वास त्याला शूढवादः 
असे म्हणतात. वहूतेक धर्मामध्ये त्याचा उदय ज्ञाला; आणि त्यांतील 
श्रेष्ठ धर्मामध्ये ~ भारतांत ( उपनिषदे, योग, अद्वैत, भक्ति }, चीनमध्ये 
( लायैत्सेवा तामोवाद )› ग्रीसमध्ये ( ओओफिन्ञम, प्लेटो, गूढवादी 
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पंथ, ज्ञानवाद, नवप्ठेटोवाद ), वौद्ध धममिध्ये ( हीनयान ते बेन), 
-सिश्चन धर्मामिध्ये ( पन्नासहून जास्त नामवंत गृूढवादी ), यहुदी 
-धर्मामध्ये ( फायलो, कवाला, हंसिडिम म्हणजे श्रद्धावान्‌ }, जैन व 
शीख धर्मामध्ये तर त्याला विभेप मटृत््व प्राप्त बाले तथापि, गूढ 
वादाचें वैचारिक उगमस्थान, मूलत. भारतात किवा ग्रीसमध्ये दृष्टो- 
त्पत्तीस अचे; आणि त्यामघून गूढवादाचे वहुतैक सवं प्रवाह निष्पन्न 
ले आहेत. गूढवादाचें जं प्रमुख लक्षण आहे त्याची, म्हणजे समाधीची, 
आनुभविक सत्यता मान्य करण्याच्या वावतीत या सवं प्रवाहांचे एकमत 
आहे. मात्र, त्या अनुभवाच्या आशयाचे विवरणाच्या वावतीत किंवा 
गूढवादी आनुभविकानी स्वत केलेल्या निवेदनाच्या वावतींत त्यांच्या- 
मध्ये मतभेद आहेत. 


अस्तित्वाचा गाभा कशा प्रकारे अनुभवला जातो याचे प्रतिपादन 
वेगवेगया विचारवंतानी अनुक्मे खारीच्प्रमाणे केले आहे : 
पूर्णपणे शून्य किवा धमेरहित { बौद्ध ), सर्वज्ञ, परंतु ईश्वर नसलेला 
आत्मा ( जन, निरीश्चरवादी सांख्य ), सत्तेच्या सवं आविष्कारच्या 
अतीत ( प्लांटिनस ), सर्वाचिा कारणिकर नियम ( ताओवादी }, 
बरह्यन्‌-भात्मन्‌ म्हणून ज्याचा निर्दश करतां येईल असें अमूत पण 
परिपूर्णं पूर्णत्व ( उपनिपदे, अद्रैती ), पूर्णपणे एकत्व व साधेपणा 
असूनि तिमूति असलेला ईश्वर ( सनातनी स्थिश्चन ), नि.णव्दता 
आणि पिता ( ज्ेयवादी ), अल्ला हा अनन्य ईश्वर ( सूफी ), कमी- 
जास्त प्रमाणात मानुपीकरण केठेला परमेश्वर ( भक्त ). ही विवरणां- 
तीर जी विविधता आहे तिच स्पप्टीकरण अनेक प्रकारे केले जाते. 
उदा - खोलवर असछेल्या मतैक्याचे कृतिम वाह्यांग ( राधाकृष्णन 
आगि आधुनिक हदु }), किवा गूढ अनुभवामध्ये असणाया प्रमाद- 
शीरतेचा व विपयिसपेक्षतेचा परिणाम ( बुद्धिवादी मानसशास्त्न्न ) ; 
किवा गूढ अनुभूति आणि तिच वैचारिकं आविप्करण याच्यामध्ये 
असणान्या मूलभूत भेदाचा परिणाम ( श्युयर आणि काही इतर 
स्िश्चन पडत ) मज्जा-विकृतीमध्ये घडणारे मानसिक अवस्थाचे 
काही आविष्कार व मादक द्रव्यांच्या सेवनाने उद्धवलेटी उन्मनी 
अवस्था आणि गूढ अनुभव यांच्यांतीर साधर्म्यामुके तथाकथित गूढवादी 
वतेणुकी मधील सत्य कोणते माणि असत्य कोणते हे ठरवितांना अतिशय 
काठजीपूरवेक विचार करणें अवश्य आहे. योगाचरणाने ज्या दैवी गचत 
किवा सिद्धि प्राप्त होतात, त्या वास्तविक पाहता योगाचरणास सुरुवात 
करणाव्या साधकाच्या प्रगतीच्या खणा आहैत आणि त्या इतरत्रहि 
गूढवादाच्या प्रारभिकं अवस्थेत दिसून येतात; परंतु सत्याच्या दृष्टीने 
असणारी त्यांची अप्रस्तुता योगमार्गाच्या गुरुपरंपरेने प्रतिपादन केली 
आहे. सवे प्रकारच्या मानवी कारणभावाहून ज्यांनी पराविद्या भिन्न 
केली आहे त्या शकराचा्यानी आणि दैवी अनुग्रहाच्या आवश्यकतेचा 
आग्रह ( कठोपनिपदापासून, २, २०-२३ } धरणारे भक्त यांनी, 
केवठ योगमागच्या नियमाचे पालन केल्याने गूढवादाच्या उच्च स्तरावर 
जातां येते. असा जो योगदणेनाचा दावा आहे त्यालाच आक्षेप घेतला 
आष. सिश्वन धर्मामध्ये, सपादित ( योगसदृश आचारधमनि } गूढ 
अनुभव आणि प्रेरिते ( दैवी कृपेने ) गूढ अनुभव या दोहोत फरक 
केला जातो. भारतात मोक्षकारक ल्ानाच्या पातकीचे गूढ ज्ञान ह्या 
जीवनामध्येच ( जीवन्मुक्ति ) प्राप्त करून घेतां येते असे मानले जाते. 
ह्याउल्ट सिश्चन, गूढवादी आणि ईश्वरवादी अके मानतात की, ह्या 


गूढवाद्‌ 


जोवनात प्राप्त सालक अगदी उच्च कोटीचे गढ ज्ञान" ही पारलकिक 
जीवनांत मिक्रणाव्या ˆ आनद-द्नाची ' केव एक कषर्क असते. 
गृढवादाची ही विविध रूपे आणि सूत्यमापने याच्यांतील फरक, गूढे 
वादाची उपेश्ना न करतां बौद्धिक चिकित्सा जाली पाहिजे द्या आवश्यकते- 
कंडे आपले लक्ष वेधतो, तथापि चिकित्सेच्या अंती यथार्थं ठरलेला 
गृढवाद अशा प्रकारच्या अनुभवाचे वर्णेन करतो की, त्थापुषे बुद्धीचा 
आत्यतिक संशयवाद निष्प्रभ ठरतो वर्गसनने माडकेल्या ह्या विचारांषी 
आपणास सहमत होता येईल. 


यतित्ववाद आणि वैराग्य : गूढवादाचा यतित्ववाद आणि 
वैराग्य याच्याशी सवेघ आदह. प्राणायाम किवा त्यासारख्या काही आचार 
धर्माचा गूढवादात समावेश होऊ शकेल; परतु मनाची एकाग्रता आणि 
चितनांतून उद्धवणारी समाधि हेच गूढवादाचे खरे सार आहे. योगाची 
अष्टांग-व्यवस्था, त्यातीर योगमा्गचिी विभेप अशी क्रमाक ३व४ 
ची अगे वगठतां, रूयस व्रैक, सेट तेरेसा किवा सेट जान आंफ दि क्रो 
ह्या पाश्चात्य गूढवाद्यानी दिलेल्या विष्लेपणाणी जुढठणारी आदह. 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान जाणि 
समाधि ही आठ योगागे आदैत ( योगसूत्र २, २९). “ज्या वेकेस 
केवक ध्यान-विपय नित्य प्रकाशमान असतो ( अर्थमातरनिभसिम्‌ ) 
आणि स्वतचें रूप शृन्य केले जाते ( स्वरूपशन्यम्‌ ) तेन्दा त्याला 
समाधि म्हणतात " ( योगसूत्र ३, ३). अशा प्रकारे “समाधि 
म्हणजे व्यावहारिकं अभावात्मकता आणि पारमायिक भावात्मकता 
याचा संयोग असतो " (जे मारेशार ) गूढवादाचे जे विविध 
संप्रदाय आहेत त्याचे विचार अणा प्रकारच्या व्याख्या संकेनिति 
{ सूत्तवद्ध } स्वरूपात माडतात. ह्याला अपवाद फक्त बौद्धांचा. 
कारण गूढवादाच्या परमोत्कर्पाची निर्वाण-अवस्था ही केवठ व्याव 
हारिक सत्ताशन्यतेची अवस्था नसून पारमायिक ( अनुभवातीत } 
सत्ताशन्यतेचीहि अवस्था आहे, असे ते वारंवार स्पष्टपणें सागतात. 


गूढानुभव हा एक अनुभव अस्तत्यामृष्ठे † अभावात्मक ईश्धरवाद 
ह्या केवठ सिद्धान्तापेक्षा त्याच्यात काहीतरौ अधिक आहे अनेक महान्‌ 
तत्त्वज्ञाच्या विचारसरणीवर गूढवादाचा सखोल ठसा उमटला आहे; 
आणि त्या तत्त्वज्ञाच्या अभावात्मक ईश्चरवादाला त्याने अनेक वें 
प्रेरणा दिली आहे. गूढवादापासून तत्त्वज्ानाची फारकत ज्ञाल्यास 
ते निष्प्रभ, प्रेरणाशृन्य आणि दुरव होईल. उक्ट त्यांत गूढवादाचा 
अंतर्माव ्लाल्यास त्याची विलक्षण व भरीव प्रगति होऊन तो एक 
हितकर उपक्रम ठरेल. 


संद्म-ग्र॑य . सेहनर, आर. सी. : मिस्टिसिज्ञम, सेकेड अंह 
भ्रोफेन ( आकस्फडं, १९५७ ) ; -- : हिद अड मुस्लिम मिस्टि- 
सिम { रंडन, १९६० }; रानडे, आर. डी. : इंडियन भिस्टि- 
सिज्ञम ~ मिस्टिसिलम इन महाराष्ट्र ( पृण, १९३३ } ; इंज, उ्ल्यु. 
आर. : स्थिश्चन मिस्टििल्नम ( लंडन, १८९९ ) ; स्मिथ, एम. : 
स्टडीज इन अर्की भिस्टि्िल्लम इन दि निअर अड मिडल ईस्ट ( रंडन, 
१९३१ ); मारेशाल, जे. : स्टडीज उन दि सायकांलांजी आं 
मिर्टिक्स, अनु. ए. थोरोल्ड ( रंडन, १९२७ 8 


आर. व्री. उस्मेट 
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ग्रहीत कै ; स्वं वैज्ञानिक संगोधनाचा हेतु सृष्टि-घटना- 
वहल्च्या सामान्य निय्माचा शोध व प्रस्थायना हा असतो. निरीक्षणे, 
अभ्युपगम, निकपण या प्रक्रिया; आणि विविध स्वल्पाच्या प्रत्यक्ष 
अप्रत्यक्ष विगमन-पद्धतीत वैकासिक, तौलनिक, सभव-सख्यामान 
इत्यादि पद्धती वैज्ञानिक सशोधनात वापरत्या जातात. विविध 
स्वरूपाच्या विशिष्ट ॒वस्तु-व्यक्ति-चटना याच्या अम्यासापासुन 
वेज्ञानिक संशोधनाचा प्रारम होतो; आणि निसर्मेविपयक सामान्य 
सिद्धान्तने किवा नियम यांत त्याची परिणति टोति. 


हे नियम किवा सिद्धान्तने तयार्‌ करण्याच्या वैनानिकं विचारामागे 
काही पायाभूत तत्वे स्वीकारलेछी ाटलठतात. त्यानाच “ गृहीतके " 
असँ म्दणतात. उदा-- "ह विश्व किवा सृष्टि ही एक सुसंवदध क्रिवा 
सुसंगत घटनाप्रणाली अनून ती बुद्धिगम्य आहे. ' हं सामान्यविधान 
किवा सिद्धान्तन मानवाच्या सवं शास्त्रीय व तात्त्विक जिज्ञातेचा 
पाया होय. अणी सिद्धान्ते निसर्गाचि नियम नन्दैत; कारण ती स्ट 
घटनाच्या निरीक्षणावर आधारलेली नसतात. अशौ सिद्धान्तने म्हणजे 
निसर्ृविषयक अम्यामामागीक मानवी वुदधीतून किवा अनुभवातून 
स्फ़रनेल्या मौलिक श्रद्धा होत. त्याचे स्वरूप अनुभव-निरयेक्ष, वैचारकि 
सिद्धान्तनाचे असते. निसर्गविपयक नियम म्हणजे त्यावर आधारलेली 
सुष्टवटनाविपयक सामान्य विधानं होत. 


शास्त्रीय विचारांत घटना, भभ्युपगम, नियम, उपपत्ति व तत्त्वे 
या वैचारिकं परिकल्पनांचा वापर केला जातो. घटना ही विशिष्ट 
किवा वैयक्तिक स्वरूपांत प्रत्यक्ष घडणारी वा भस्तित्वात अक्षणारी 
वस्तुस्यिति होय. मभ्युपगम-कल्पना म्हणजे अपूणं पुराव्यावर जाधार- 
केली, रीतसर निकपण न ज्ञालेखी, घटनेच्या कारणासंवंधीची उपपादक 
कल्पना होय. ह्याच अभ्युपगम कल्पनेचें निकपण स्लात्यावर वा तारक 
सिद्धता स्राल्यावर तिचे र्पांतर नित्रगेविपयक सत्य-स्वह्पाच्या 
सामान्य विधानात होते. ह्याखाच ' नियम › करिवा ! सिद्धान्त ' म्हणतात. 
उपपत्ति म्दणजे अंरानिकपित स्वरूपाची, विशाल व्याप्तीची उपपादकं 
कल्पना होय. उपपत्तीस उपकब्ध आधार भरपुर असला तरी तकं- 
प्रस्थापित सिद्धान्ताचे स्वरूप तिला आलेले असत नाही. 


फट स्ाडावरून खाली पड्णे, ही घटना होय. तीमागौल कारणाचा 
शोध घेतांना तयार होणारी उपपादक कन्पना म्दणजे अभ्युपगम होय. 
तिचच तकेप्रस्यापित स्वरूप म्ट्णजे गृस्त्वाकषण-सिद्धान्त होय. 
तर द्रव्य-अक्षयता ” ! गक्त्ति-अक्षयता ' ह्या भौतिक शास्त्राच्या 
क्षेवातीर उपपत्ति टोत. जडवाद, चिद्वाद द्या तत्त्वज्ञानाच्या कषे तील 
विश्वस्वरूपविपयक उपपत्ति होत. 


या उपपत्ति जनुभवांतून व अनुभवाच्या उपपादनाकरिता स्फुरगान्या 
ओणि अनुभवाच्याहि पलीकडे जाणाय्या कत्पना होत; पण त्यांना 
‹ तत्वे" म्द्णतां येत नाही. तत्व जरी अनुभवांतून स्फुरलेलो असली 
तरी ती अनुभवाच्या उपपादनायेक्ना वैचारिकं व्यवस्येसाटी निर्माण 
होतात. सावेक्षतावाद किवा उत्करंतिवाद या उपपत्ति हीत, तर 
कारणकल्पना वा निसर्ग-एकविधता-सिद्धान्त ही तत्त्वे होत. 


तत्त्वांचे प्रकार : तत्वे दोन प्रकारची असतात : (१) स्वत 
प्रमाण तत्वे, ( २) गृहीत तत्त्वे. 


गरहीतकें 


(१) ज्या सामान्य विधानास किवा सिद्धान्तास तकेदृष्टया 
मुदाम सिद्ध क्वा प्रस्थापित करावे लागत नाही, ज्याचा 
स्वीकार अनिवार्यं असतो, अस्वीकार, अशक्य व अतक्यं असतौ 
त्यांना ‹ स्वत.प्रमाण तत्त्वे ' म्हणतात (पहा ज्ञानतत्त्वे, 
विचार-नियम ) . त्याच्या सिद्धस वेगढे प्रमाण लागत नाही, तर ती 
स्वत.च स्वतःचे प्रमाण किवा सिद्धि वनण्यास योग्य असतात. उदा. 
१. "अंशी हा अशापेक्षा मोठा असतो. २ "एकाच सामान्य 
परिमाणाशी समान असणारी दोन परिमाणे परस्पराशौ समान 
असतात. ` १ आत्मैक्य सिद्धान्त, २ अविरोध सिद्धान्त, ३ विमध्य 
सिद्धान्त, ४ युक्तकारक सिद्धान्त - है निगामी तकंशास्तरातील 
मौल्कि विचार-नियम म्हणजे स्वतत.प्रमाण तत्वे होत दही 
स्वत प्रमाण तत्त्वे सार्वे्रिक भूभूत, अनिवार्य, स्वयसिद्ध, अनुभव- 
निरपेक्ष वा अनुभवपूरवे, व॒ आकारिक स्वरूपाचीं असतात. सवै 
प्रकारच्या वैचारिक प्रक्रियाचे सर्वसामान्य आदशेक नियंत्रण 
करणारी दी तत्त्वे असतात त्यांचे स्वरूप, घटना, अभ्युपगम, 
नियम, उपपत्ति यासारखे नस्ते ती सृष्टि-निरीक्षणावर आधारटेली 
नसतात. ती मानवी वुद्धीची स्फुरणे होत. त्यांना सिद्धं करावे लागत 
नाही व करतांहि येत नाही ती स्वत.सिद्ध असून इतर विधानांच्या 
सिद्धीस मूलाधार असतात. 


(२) गृहीतके . गृहीतका स्वरूप तत्त्वाचेच असले तरी 
ती स्वत प्रमाण तत्त्वे नव्ैत शिवाय त्याची नेहमीच्या अथनि सिद्धीदि 
करतां येत नाही, मान्न ती गृहीतके स्वत सिद्ध नसी किवा त्याची 
सिद्धता करताहि येत नसी, तरी त्यांची स्वीकृति शास्त्रीय आणि 
वैचारिक व्यवस्थेसाटी आवश्यक असते. विगमनात्मक विचार 
प्रक्रिया ही कारण-सिद्धान्त व एकविधता-सिद्धान्त या गृहीतकांवर 
आधारलेली असते. त्याना विगमनाची गृहीतके, विगमनाचे आकार्कि 
आधार करवा विगमनाची तात्विकं अधिष्ठाने म्हणतात. जर त्याची 
अस्वीकार केला तर सृष्टीत चमत्कार घडतात. सृषप्टीतील घटना 
कारणाशिवाय घड्‌ शकतात किवा सृष्टि ही एक विसंगत घटनाप्रणाली 
आहे, असे मानावे लागेल. त्यामूठं सवे शास्त्रीय विचारात गोध 
निर्माण होईल; म्हणूनच त्यांचे प्रामाण्य गृहीत धरावे लागते. जर त्याची 
सिद्धता करण्याचा प्रयत्न केला तर त्यामध्ये अनेकविध स्वरूपाचे 
तकंदोप निर्माण होतात ह्या गृहीतकांचे स्वरूप, परस्परसंवध, स्थान व 
महत्व याची सविस्तर चर्चा स्वतत्र लेखात आलेली आहे ( पहा : 
विगमन - पूवगृहीतके ). या सिद्धान्ताना गृहीतके म्हणून मान्यता 
दिल्याशिवाय शास्त्रीय ज्ञानव्यापार शक्य होत नाही त्यांचा अस्वीकार 
ˆ अनवस्था प्रसंग ' निर्माण करतो; म्हणूनच या गृहीतकाना शास्त्रीय 
ज्ञानाचा मूलाधार किवा शास्त्रीय विचारामागीक मौलिक शद्धा म्हणून 
स्ीकारावे रागे. 


निसगे-शास्ताप्रमाणेच नीतिशास्त्रासारल्या आदशंक शास्त्रामध्येहि 
काही गृहीतके स्वीकारावी लागतातच. काटने आपल्या नीतिशास्त्र- 
मीमासतेत : ( १) आत्म्याचे स्वातव्य, ( २ } आत्म्याचे अमरत्व, 
(३ ) ईश्वराचे अस्तित्व अशी गृहीतके मानलेटी आहेत. आत्म्याचें 
स्वात्य किवा संकल्पना-स्वातंत्य मान्य केल्याशिवाय नैतिक मूल्यमापन, 
कर्तव्य, जवावदारी, नैतिक विकास यांना अर्थं राहत नाही. या नीति- 


२३१ 


गद्य 


शास्त्रीय गृहीतकाची चर्चाहि स्वतंत्र ठेखात आलेली आहे. ( पहा : 
आत्मस्वातच्य; नैतिक स्वातल्य इत्यादि ) 


मावर काही प्रसगी दोन भिच्र ज्ञानशाखातीर गृहीतकामध्ये वैचारिक 
विरोध निर्माण होतो. उदा -भौतिक शास्तराने स्वीकारेला कारण- 
सिद्धान्त नियव्रणवाद निर्माण करतो जर व्यक्तीच्या जीवनातील 
सर्वच घटना कारण-कार्य-नियमाने नियतित होत अस्या, तर आत्म- 
स्वातंत्य वा नैतिक स्वातव्य या कत्पनाना वाध येतो तसेच हिद्‌- 
धमं तत्त्वज्ञानातील कर्मसिद्धान्त हा नैतिक स्वातत्यास विरोधी आहे 
काय, असाहि प्र्न निर्माण होतो या व अशासारख्या वैचारिक समस्या 
त्या त्या विशिष्ट ज्ञानशाखेमध्ये सोडविल्या जात नाहीत; कारणत्या 
विशिष्ट ज्ञानशाखेतीर सिद्धान्तने व नियम ह्याची उभारणी त्या विशिष्ट 
गृहीतकाच्या प्रामाप्यस्वीकृतीवर ञ्ञलेखी असते अशा वेठी विविधं 
ज्ञानशाखातील गृहीतकामध्ये येणारा विरोध समजावून घेऊन त्याच 
विश्लेषण व वैचारिक व्यवस्थापन करण्याची जवावदारी तत्त्व-विज्ञान 
क्वा सत्ताणास्व या ज्नणादेवर येते, कारण या ज्ञानणाद्धेमध्ये 
विश्वाचे स्वरूप व अनुभव ह्यासंवंधीची सवंसमावेशक व विधायक 
स्वरूपाची समीक्षा अतर्भूत असते. 


स्थूलमानाने असे म्हणतां येईल की, विविध शास्त्राच्या वैचारिक 
रचनेमध्ये विविध स्वरूपाचे नियम, सिद्धान्तने, उपपत्ति अतरभूत ्ञालेल्या 
असतात. ह्या सविं कायं विश्वाचे व्यापार व अनुभवाचे स्वरूप समजावून 
ेण्याचेच असते. त्यामरे अंतिम स्वरूपात शास्त्रीय विचार है परस्पर- 
सवंधित, सुसगत व परस्परावठवी असङे पाहिजेत, ह्या दृष्टीने विश्वाची 
एकता अखिल विश्व-नियति व विश्वाची वुद्धि-गम्यता यांना वैचारिकं 
सशोधनाची अतिम गृहीतके माने युक्त होर्ईल. 


संदभ-ग्रंथ : वाडेकर, दे. द. व हरोलीकर, क. च : तकंशास्त 
आणि वँज्ञानिक कार्यपद्धति ( पुण, १९६३ ) ; रीड, सी. . लांजिक, 
डिडक्टिग्ह ओंड इन्डक्टिन्ह्‌ ( ल्डन, १८९८; अनोटेटेड इंडियन 
एडिशन, कलकत्ता, १९५३ ) 


ज. वा. जोशी 


ग्रृह्यसूञचै : वेदाचे पठन, वेदातील आशय, त्यांचा यज्ञाच्या 
दृष्टीने विनियोग, वेदोक्त मागनि आयुप्य व्यतीत करणाय्या व्यक्तीच्या 
व समाजाच्या जीवनाची विविध अगे इत्यादि गोष्टीचे प्रतिपादन 
करण्याकरिता " वेदाग ' वाडमय रचे गेले. हे `" वेदांग ` वाडमय 
वेदविपयक असले तरी ते “वेद ' किवा *श्रूति ' याच्याइतके आं 
किवा प्रमाणभूत गणे जात नसून ते ` स्मातं ' मानले जाते. वेदागे 
सहा आहेत, ती अशी : शिक्षा, कल्प, व्याकरण, छंद, ज्योतिप, निस्क्त. 
त्यातील कल्प या वेदागातीक जे सूत्रवाडमय त्याचें श्रौतसूवे, गृह्यसूत्र 
व धर्मसूवरे असे मुख्य भाग असून, त्यापैकी “ गृह्यसूत्र ' वाडमयाचाच 
या ठिकाणी विचार केरावयाचा आहे गृह्यसूव्रातील विपय विविध 
आणि मनोवेधक आहेत. भारतीय छोकाच्या एकाग्नीवरीक गृह्य 
विधीची व जुन्या चाखीरीतीची माहिती या सूत्रा दिी आह 


चारवेदाच्या भिन्नभित्र शाखाची व चरणाची पृीलप्रमाणे गृह्यसूत्रे 
उपलब्ध आहत. ऋग्वेदाची आश्वलायन व सांख्यायन गृह्यसूत्र ; शुक्ल- 
यजु्वेदाचे पारस्कर गृह्यसूत्र ( ज्यावर याज्ञवत्क्यस्मृति आधारलेरी 


गृ्यसने 

आहे. ) , कृष्णयजुरवेदाची बोधायन, आपस्तव, भारद्वाज, सत्यपाठ 
हिरण्यकेशिन्‌ याची व मँत्रायणीशाखेतील मानव आणि काठक ही 
गृह्यसूत्र, सामवेदाची जैमिनि, गोभिल व लादिर याचौ गृह्यसूते आणि 
अथर्ववेदाचे कौशिकसूत्र (ज्याचा केवछ काही भाग गृ द्यसूतरात्मक आहे) . 
वौधायन गृहयसूवराच्या टीकेत ्यामणास्त्री यानी आग्निवेश्य मूत्रातील 
दिकेल्या उतान्यात नऊ पूरवगृह्यसूतरे व नऊ अपरगृह्यसूते नावनिणीवार 
दिली आहेत गृद्यसूवाचा काठ ब्रा्यणग्रथानंतर सुमारे ८०० ते ४०० 
स्िस्तपूवं असा मानला जातौ 


चाठीस संस्कार . व्यक्तीच्या गृह्य जीवनक्रमात जन्मापामून 
मत्पूपर्यत जे विधि किवा सस्कार घरी करावयाचे असतात त्याचे नियम 
गृह्यसूतरातून दिले आहेत गभस्थितीपासून नामकरण, चूडाकमं, उपनयन, 
विवाह इत्यादीपर्यत अठरा सस्वार व त्यानतर अन्त्यप्लीपर्यत वावी 
सस्कार असे एकदर व्यवतीच्या जीवनातील चाठीस सस्कार गृह्यसूत्रातून 
वणिलेके आरैत यज्ञ म्दणून करावयाच्या सस्कारात ˆ पच महायज्ञ ' 
याचा अतर्भाव होतो गृहस्थाश्रमी मनुप्याने सपत्नीक यज्ञ करावयाचे 
असतात श्रौत यज्ञाला तीन अभ्नि लागतात, तर गृद्यसूत्रातून वणिकलत्या 
गृह्ययज्ञविधीना एकच † आवसथ्य ” किवा "गृह्य ” अग्नि लागतो. 
गृहस्थाने दररोज करावयाचे पच महायज्ञ असे : (१) ब्रह्मयज्ञ 
म्हणजे वेद-ऋचाचे पठन किवा स्वाध्याय, ( २ ) देवयज्ञ ( आहतीनी 
देवाप्रीत्य्थं होम ), (३) पितृयज्ञ ( यामध्ये उदकदानाचाहि 
अतर्भाव होतो ), ( ४ ) भ्रूतयनज्न ( घरावाहेर विविध स्थठी पक्षी व 
इतर प्राणी याकरिता वलि ठेवणे }), (५) मनुप्ययन्न ( मनुप्या- 
प्रीत्यर्थं यज्ञ म्टूणजे -अत्तिधि-अभ्यागताच्ा अन्वदानादिकानी सत्कार, 
आदरातिथ्य करणे ) या पच महायज्ञामागे गृहस्थाश्रम मनुप्याने 
विश्वाचे नियमन करणान्या गृढणक्तीचे स्मरण ठेवण, वाडवडिन्ा- 
पासून चालत आेला सास्छरेतिक वारमा जतन करणे व त्यात भर 
घाल्णे, तसेच आपले कुटुवीय, समाजातीर इतर माणसे यांच्याशी 
स्नेहसवध व सुष्टीतील इतर प्राणिमात्र याच्यावदहर दयावुद्धि ठवण- 
अशा प्रकारचे आचरण प्रतिदिवशी करण्याचा प्रयत्न करण-ही उदात्त 
नैतिक कल्पना दिसून येते 


गृह्यसूव्रात्ून कित्येक यन्नविधि है नियतकालिक म्हणजे ठराविक 
काठी करावयास सागितकेले आहेत. उदा ~ दशंपूर्णमासी करावयाचे 
यज्ञ व पजेन्यकालच्या आरभी, नवीन घर वाधतांना, वांधल्यावर 
वास्तुप्रवेण करताना करावयाचे यज्ञ इत्यादि गो-पाटन, क्षेत्रकर्म 
विपयक अपशकुन व रोगपरिहारक मंत्र, वशीकरणविद्या वगैरे मतर- 
तत्र या ग्र॑ात आहेत. अन्त्यसस्कार व श्राद्धविधि यांचीहि माहिती 
यात मिलते गृह्यापैकौ वहुतेक भाग अथववेदातून घेतला आहे आणि 
काही आरण्यकांतून घेतला आहे. 


गृह्यसूचातून दिले सस्कार व गृह्य यज्ञ यावरून प्राचीन भारतीय 
विचारवतानी व्यक्तीच्या जीवनांतील महत्त्वाचे टप्पे व घटना याच्यामध्ये 
एक प्रकारचें धामिक पाविल्य आहे असे मानले असून त्याची गूढ दैवी 
शक्तीणौ सागड घाती आहे व मानवी जीवनांतील मुखदु.खात्मक 
घटना व प्रसग यामध्ये एक सखो व धर्मपूत अर्थं घेतला आद, असे 
दिमून येते. प्राचीन भारतीय विचारवततची ही प्रवृत्ति मानवी हृदयातील 
सनातन अशी अज्ञात, अतवयं दैवी शक्तीवदृख्ची जी ओढ किवा प्रेरणा 


२३२ 


न {८ 
गस्नर, अनष्ट 


तिच्याणी सुसगत आहे असे म्दणता येद वर्णधर्मानुसार वागणाग्या 
व्यक्तीने आपे खाजगी जीवन पवित्र, सदाचारसपन्न व॒ समाज- 
सघटनेस पोपक्र, सर्वाधनि नीतिमान्‌ असे आचरून दाखवावे, असा 
आदणं गृह्यसूव्रातून वणिलेत्या व्यक्तीच्या सस्कारसंपन्न जीवनक्रमातरून 
प्रतीत होतो. भारतीय यजविधि व सस्कार याचे ज्ञान देणारे हे सूत्रग्रंय 
वाह्यत कितीहि दन्त्या प्रतीचे दिसले, तरी प्राचीन भारतीय 
सस्काराचौ प्रत्यक्ष रूढ कर्तव्यात्मक माहिती यात आरी आद; म्हणून 
या ग्रथास प्राचीन भारतीय एतिहासिक वाडमयात वरेच उच्च स्थान 
देण्यास हरकत नारी. 


संदर्भ-प्रय ` केतकर, श्री. व्यं. मपा . महाराष्टरीय ज्ञानकोश, 
ख २, वेदविद्या ( पुण, १९२१ ); पडे, सौ. वा अनु. सस्रत 
वाडमयाचा इतिहाम, डँ ए आर. मंक्ढोनेलकरृत ग्रथाचा अनवाद 
( वडोदे, १९१५ ) ; मुजुमदार, आर सी. व पृसाठकर,ए डी. पा , 
हिन्टरी भंड कल्चर आफ दि उडियन पीपल, ख. १, दि वैदिके एज 
( मुई, १९५१ ). 
वि. म. वेडेकर 


गेद्नर, अर्म स्ट ; ज्ञानमीमासा व समाजगास्तर ह्या दोन विपयात 
गेल्नरने विणेप कामगिरी केत्याचे आढटते. 


ज्ञानमीमांसा : आपल्या " णव्द व वस्तु ' नामक म्रंथांत गेत्नरने 
आक्स्फडं येथे साप्रत काढात प्रचलित असवेत्या भापिक तत्त्नन्नाना- 
विषश्द्ध काही आक्षेप पेते आदेत. ते आक्षेप मुख्यत. चार आहेत . 
पटिका . आपण शब्दांच्या व्यावहारिक उपयोगापासून तत््वज्ञानाच्या 
काही समस्याची उक करण्याचा प्रयत्न करतो अथवा व्यवहारात 
त्याचा व्यत्यास ज्ञाला भसतां त्याच्याशी निगडित्त मान्या गेकेल्या 
तत्तवज्ञानाचा सिद्धान्त सखोटा आहे असा तकं करतो. उदा-~ जेब्दा 
एखादा इसम कोणत्याहि वाद्य सक्तीणिवाय लग्र करतो तेन्हा भाषण 
त्याने ' स्वेच्छे'ने लग्र के असे म्दणतो. हा ' स्वेच्छा ' शब्दाचा योग्य 
भापिक वापर असल्यामृे स्वेच्छा ( फ़री विक ) म्हणून काहीतरी 
पदार्थं आहे असे आपण समजतो. दुसरा आक्षेप : णव्दाच्या वास्तविक 
व्यवहारापासून आपण विशिष्ट मूल्याचें अनुमान काढतौ असे अनुमान 
तकंदुप्ट असते; कारण "जे काही विद्यमान आहे त्यापासून काय असावयास 
हवे ' ह्याची आपण कल्पना करतो. तिस्या आक्षेपाला तो ' विरोधशील- 
अर्थ-सिद्धान्त ' असे नांव देतो. याचा आशय असा की, ज्या वेढी पद 
हे व्यावर्तक असते तेब्दाच त्याला अथं येतो. चौथा आक्षेप : ज्या अर्थी 
णव्दाचे अनेक उपयोग असतात त्या अर्थी त्यांचा सर्वसामान्य प्रयोग 
अशक्य आहे. हे चार सिद्धान्त भापिक तत्वज्ञानाचे चार स्तभच हीत. 
यातून असें अनुमान कादण्यांत येते कौ, सवेसामान्य भाषा शुद्ध व 
परिपूर्णं असून तिच्यांत कसलीहि सुधारणा करता येणे अशक्य भह. 

गेत्नरच्या मते ' भापिक तत्त्वज्ञानाची दृष्टि विपर्यस्त असत्यामु 
तिला खरे चितन रोगासारखे दिसते व निर्जीव विचारात स्वास्थ्याचा 
आभास ज्ञात्यासारखा वाटतो ` जं जे काही जिन्हाव्टयाचे व खन्या 
अर्थानि महत्त्वाच आहे त्याचा ते परित्याग करतें, म्हणूनच गेल्नरने 
अशा तत्त्वज्ञानावर उधडउघड क्षुल्ल्कपणाचा ( कान्स्पीक्युभस 
टिव्िचिटी ) आरोप केला आहे. गेत्नरच्या या आरो्पाना विश्लेपण- 
वादी भापा-तत्त्वज्ञ विशोप महत्व देत नाहीत. 


तैस्नर, धर्नस्ट 


तत्त्वजान टं भजत. परिकत्यनाचें विशदीकरणं अहे. अर्तं करताना 
ते त्याचं मूत्यांकनपण करीत अमे ही प्रक्रिया अमूनं ननुन त्यात 
वितेप्य-विपय विचाराचा कधीहि अद्र केन्न जात नाही. विचार- 
विधीची सामान्य परिकन्पनापानून नुन्वात दौञन विशिष्ट दाखल्यांच्या- 
मार्फत अशा कन्पनांचा सरेपणा ताडन पाहावा नागतो. तत्वनान 
म्दूणनेच विदीर्ण, व्याप्ति, समन्वय व मून्याक्न होय. 


समाजशास्त्र व्यक्तिवादौ व समाजवादी द्याच्यामध्ये च्यक्तिव 
समाज ह्याचा काय सवध अनावा ह्याविपयौ वराच मतभेद आह. 
व्यविनवा्याचा पूरवग्रह अस्ता की, व्यक्तीवर कोणतीहि मामाजिक्ता 
गाटन अथवा वसन लादधे णक्य नाही, ह्याउल्ट, सामाजिकतावादी 
सयवा ूर्णतावादी ( टोदि्ट } असे म्हणतात कौ, व्यक्ति दी जन्मा- 
पामूनच सामाजिक परिस्यितीत वादलेखी असते; म्हणून सामाजिकते- 
पानून व्यक्ती अच्िप्त मानणे निव्वन्ट मृखंपणा होय. गेल्नरच्या मते 
व्यक्तिवाद्याची पती खरोखरच चमत्कारिकं असते; कारण तिच्यामुख 
दतिहामाची व्याख्या करताना मानवी व्यवहाराल्य ~ मग तो दुय्यम 
का टोरईना ~ महत्व असते ह्या मोप्टीची जाणीव अनजिवात वाजू 
पटने. वस्तुतः अमे करणे अनुचित आहे; कारण एतिहासिक तथ्य हे 
संकीर्णं स्वरूपाचे असत्यामृदे त्यातील घटक कार्यकारणसंवंधाने एक- 
मेकासी निगडित भसतात. ह्या गोप्टीकडे आपण दुक्त करतो. व्यक्तीच्या 
व्यवहाराचौ वारकाईने पाहृणी करणान्याल्य असे म्दणतां येर्दल की, 
प्रत्येका स्वतत्र सामाजिक त्यांना तोंड चावे लागते. अशामुेच 
सामाजिक व्यवहाराची व्याख्या करावयाची घ्ात्यास शेवटी व्यक्ति 
विनिष्ट परिस्थितीत ज्याप्रमाणे वागते ती वागणूक सामाजिक 
तथ्यावर अवदतून अमते, असें म्टल्याणिवाय गत्येतर नमते. 


संदभ-ग्रंय : गेल्नरः ई. : वहू अँड धिग्न ( ठडन, १९५९}; 
-- : टोलि्म गहुस॑स इडिन्हिन्युअंलि्षम ( इन्‌ “विअरीजन आफ 
हिस्टरी ' सपा. पी. गाडिनरः; न्यूयाोंकं, १९५९ }. 


ना. चि. जोशी 


गोधिदानंद्‌ ; त्रह्सूवगकरभाप्यावरील टीकाकारात गोविदानंद 
याचते नाव वरर प्रसिद्ध अनून त्यांची “ रत्नप्रभा' ही टीका 
आजहि यरीच लोकप्रिम आहे. मूलग्र॑वातील विस्तृत भाप्य वाचण्याचा 
कंटाद्या आलेल्या आद्गौ वाचकासाठी त्याचें थोडक्यांत सारं देण्यासाठी 
त्यानो टी टीका गहिरी आदू. भापा सरव व सोपी अत्यान हा 
ग्रथ बराच उपयुक्त साला आद. 


ज्िवरामायं याते भिप्व गोपालसरस्वती हे याचे मुर अनून नारावण- 
सरस्वती, रघुनायमरत्वेती व रामानंदसरस्वेती मते याचे तीन शिष्य 
होते. जिवसमा्यं हे नृसिहाश्नम यांचे शिप्य होते. त्यावर्न गोविदानंद 
याचा काल स्थूलमानाने सोद्धाव्या जतकावा भेवट मानावा न्गेन. 
है समभक्त अनन स्वांच्या प्रयातरून अधूनमधून भ्रौरमात्त वंदनयुक्त 
नटो गने आहेत. ! त्नप्रमै च्या मुखुवातीम श्रीरामानं्तर 
ध्री त्शिकंरः विन्वेम्वरास वंदन केले आहे. त्यावरून याचे वास्तव्य 
फातोन होते अन दिसते. 

मतम १-३० 


९6. (4 


४ गावदानद्‌ 


त्याचे ग्र॑य : रत्नप्रभा, विवरणोपन्यास्न है होत. 


रत्नप्रभा : याच्या नुस्वातीस श्रीम, काशिकेण शिव, सरस्वती 
वर्मरे देवतांना वंदन असून नंतर थिवराम व गोपालसरस्वती ततेव 
गो्विदानंद याचाहि कंदनपर उल्ठेख केला आहे. त्यावस्न कोणी हा 
ग्र॑य गोविदानंद याते शिष्य रामानेदस्रस्वती यानी लिहि असावा 
असते मानतात; परंतु प्रत्येक अध्यायाच्या व॒पादाच्या शेवटीं ही 
गोविदानद यांची कृति असत्याचा उल्लेख आहे. या भ्रांत लेखकाने 
स्वत.च्या विवरणोपन्यास्र या ग्र॑याचा संदर्भ दित्य आहे. 


बरह्मसूव्रावरीर शांकरभाप्याच्या चारहि अध्यायांवर ही संपूर्ण 
टीका रचली असून चतु मूत्री-विवरणकारांनी दिल्याप्रमाणे ती नऊं 
वर्णकांत विभागली आहे. प्रत्येक अधिकरणाची संगति व्यवस्वित 
दाखविली असून विपये विवरण विचार्या समजेर अणा रीतीने 
दिके आहे. व्याच ठिकाणी भानंदगिरी याच्या न्यायनिर्णय या टीकेची 
छाप दिसून येते. या ्र॑थात सुरेश्चराचर्यि, प्रकटार्यकार, कल्पतस्कारा 
प्रकाशात्मश्रीचरण व आश्रमश्रौचरण ( म्हणजेच नृसिहाश्नम ) याच्या 
मतांचा उल्ल्ख अहे. तसेच हा प्रंय रामानुज याच्या श्रीभाप्यांत 
उद्धृत केलेल्या वाग्जाल्वंधाचें छेदन करण्यासाटी रचला अनून, म्रंयांत 
जागोजागी अदरैताचे तात्पर्यं रामानुजांना नीट कठ नसत्याचे दासविले 
आहे. 


विवरणोपन्यासत : हा ग्रथ रामानंदसतरस्वती यांच्या नावावर 
प्रसिद्ध जसला तरी रत्नप्रभा व या ग्रथाचा ठेखक एकच आहे. हा प्रय 
प्रकाशात्मन्‌ याच्या विवरणाचे तात्पर्य दाखविण्यासाठो रचखा असून 
एकेका विपयाचे प्रतिपादन पूर्णं केत्यानतर संग्रहुकारिकादि दित्या आहेत. 


अद्रेतमतप्रतिपादन : गोविदानंद, प्रकाशात्मन्‌ यांनी विवरणांत 
प्रतिपादिलेला प्र्तिविववाद स्वीकारतात. विवचैतन्य ईश्वराची माया 
अथवा अविद्या ही उपाधि असून तिच्यांतीठ प्रतिविव हव जीव होय. 
अविद्याशक्तीमुदे ब्रह्मास् अयवा ईश्वरास जगक्कर्तृत्व, साक्षित्व वगैरे 
्राप्त होते. भविद्या व माया या एकच अनून तिच्या आवरण व विक्षेप 
या दोन शक्तीना अनुसरून हे दोन शव्द वापरठे जातात. आत्म्याची 
अविद्या ही एकव शक्ति पुरेशौ असल्याने आणखी शक्तीची कल्पना 
करण्याची जरुरी नाही. 

ईश्वर व जीवे यांतील भेद कल्पित असून तो भवियेमृटे सेला 
माहे. जीव अवियेतील प्रतिविव असत्यामुद्टे तो वरिव्रस्यानीय ई्घराचा 
नियम्य होऊं शकतो. जीव मुदां एक असला तरी चुद्धचादिसंधांत 
भिन्न असलत्यामुदे जीवे भिन्न वा अनेक भासतात; परंतु यावख्न भाप्य- 
कारस्न नानाजीववाद जभिप्रेत गाह असा गैरस्तमज कोणीहि कर्न 
घेऊं नवे. कारण ^ बजाम्‌ एकाम्‌. . . . ' या श्रूतीत दिल्याप्रमाणे 
व॒ कत्पनालाघवाने अविद्या मयवा मूलप्रकृति एकच मानाय हवी. 
सुरेग्व राचार्यानी म्दटल्यात्रमाणे भवियेत स्वत.चानुदढधा योडासाहि 
भेद नाही. जविद्या एकच तर वधमुक्तव्यवत्या कमी भत्ता प्रन उद्धूव- 
त्यास जे अविद्यानानात्व मानतात, त्यानाहिं ती स्तं मानावी नामेन. 
म्हणून अवियेच्या उपाधिभेदामुण्े जीवभेद मानावा. ज्याच्या यंत. 
करणात नान्लात््ाराने ज्ञानोदय दटोतो, त्याच्या वंतःकरणात्रीन् 
अन्नानांग नष्ठ टोतो. तीसच " मुक्ति ' म्हणतात. 


+ ४ + ल 
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गोविदानंद 


° सत्यं ज्ञानम्‌ अनन्त ब्रह्य ' या वाक्यात सवं पदावर लक्षण मानगे 
युक्त होईल. त्यावरून अखडव्रह्मचे ज्ञान हति, कारण वेदान्ताचे 
तात्पर्यं अद्वितीय अखड ब्रह्म हेच अहे 


्रत्यगा्मन्‌ म्हणजे असत्‌, जड व दु खात्मक अहकाराहन विलक्षण 
असा सच्ित्सुखात्मकत्वाने भासणारा आत्मा भक्ता, कर्ता व साक्षी 
अशा जीवाचा ईश्वर हा आत्मा म्हणजेच स्वरूप असून ब्रह्मसाक्षात्कार 
जञाल्यावर जीवन्मुकिति व देहपातानतर विदेहकंवल्य प्राप्त होते. 


गोविदानद याच्या मतावरप्रकाणात्मन्‌ व नृसिहाश्रम याच्या मताचा 
प्रभाव पडलेला दिसून येतो 


संदभ-प्रेय राधाकृष्णन, एस. इदियन िलांसफी, २ खं. 
( ल्डन, १९२३, सुधा आ १९२९); दासगृप्त, एस 
ए हिस्टरी आफ इद्ियिन फिरोपफी, ५ ख ( केत्रिज, १९२२ - 
१९५७ ) 
सुलोचना नाचणे 


गौडपाद्‌ : जोवन गौडपादाचा्यं टै शंकराचार्याचि आजे- 
गुरु व गौडपादकारिका या ग्र॑थाचे लेखक असे सर्वसाधारणपणे मानले 
जाते. गौोडपादकारिकेला अदत तत्त्वज्ानांत अनन्यसाधारण महत्व 
असले तरी त्याच्या लेखकावहल मतभेद आद्ेतच वोलेसर हा जर्मन 
पंडित म्हणतो की, गौडपाद असा कोणी मनुप्य नब्हताच गौडपादी 
या ग्रथाचा कर्ता म्हणून कोणी त्याला कल्पनेतून निर्माण केला कारिकात 
लेखकाचा नामनि्देश नाही. उलट, गौडदेशीय आचार्यं व द्रविडदेशीय 
आचाय असा सूरेश्चराचार्यानी जो उल्लेख केला अहि तौ गौडपादाचारयं 
व॒ शकराचा्यं याना उहैशून अहि, असे म्हणतात गौड देण म्हणजे 
वंगाल. गौडदेशाचे ते गौडपादाचार्य वाल्कृष्णानदसरस्वती है शारीरिक 
मीमांसाभाष्यवातिकात म्हणतात की, कूरक्षे्र देशात हिररावती 
नदीच्या काटी गौड लोक होते. त्यातील मुख्य गौडपादाचायं होत. 
हे तपश्चर्येत गुतल्े असल्याने त्याचे खरे नाव माहीत नाही. गौडपादा- 
चार्यानी इ स. २०० ते ८०० च्या सुमारास होख्न गेल्या काही 
वौद्ध छेखकाचा उल्लेख केला आहे. सवव, ते त्यानतर श्चाले असावे. 
तसेच भावविवेक या वौद्ध ठेखकनि गौडपादाचार्याचा उल्लेख केलेला 
आहे, म्हणून ते इ. स. ५०० नतर ज्ञे नसावेत अगा रीतीने 
साधारणपणे &. स ५०० हा त्याचा काठ मानल जातौ. 


पर॑थ : गौडपादकारिका, माङ्क्यकारिका किवा आगमशास्त्र या 
नावाने प्रसिद्ध असकेलो कारिका है गौडपादाचायनचि प्रमुख ग्रथ. 
यांशिवाय सांख्य-कारिकैवर एक भाप्य उत्तरगीतेवरीर एक भाष्य, 
नृसिहोत्तरतापिनी उपनिपदावरील भाप्य, दुर्गासप्तशतीवरीक भाष्य, 
तसेच सुभगोदय व श्रीविदारण्यसूवर हे ताचचिक ग्रथ -या ग्रथचि लेखक 
गौडपाद नांवाचे आहेत; पण ते कारिकाकारक कौ कायं यावदृल 
विदानाचं एकमत नाही प्रमुख ग्रथ म्दणजे गौडपादकारिका किवा 
आगमशास्त्. यातील चारी प्रकरणे त्यांचीच यावदलहि विानांत 
एकमत नाही कोणी म्हणतात कौ, भागमशास्वातीरू पहिल्या प्रकरणा- 
तील २९ कारिका हा मादूक्योपनिपदाचा भाग होय; परंतु शंकराचार्य 
व सूरे्चराचायं ^ हा भाग गौडपादकारिकेचाच आदे, ' असे म्हणतात 
सवेसामान्यपणे आगमशास्तर हे मांड्क्योपनिपदावरीर भाग्य समजले 


२२४ 


गोडपादं 


जति, पण प्रा विधुशेखर भट्वाचायं हे माड्क्यकारिका मूढ असून 
माड्क्योपनिपद्‌ हेच तीवरीर भाप्य आहे असे म्हणतात त्याचे पदे 
असे म्हणगें माहे की, आगमशास्तरातील चारं प्रकरणे हे चार स्वततर 
ग्रथ असून त्या सर्वाचा आगमशास्त्रात नुसतां समावेश केला भह 
पण त्याचे हे मत इतर विद्धानाना ग्राह्य नाही माड्क्थकारकित 
(१) आगम, (२) वतथ्य, (३) अदैत व (४) अल्रतशाति, 
अणी चार प्रकरणे आदत. शकराचार्यं गौडपादकारिकेवरील भपल्या 
भाष्याच्या सुरुवातीखा म्हणतात, “ ओकार-निर्णयाकरिता व आत्म 
तत्त्वाच्या प्रस्थापनेसाठी पहिले प्रकरण आहे हँ श्ुतिप्रामाण्यावर 
आधारलेठे आहे. नतर तकनि अद्रैतप्रस्थापनेसाटी दुसरे प्रकरण 
आह अदरैतहि दैताप्रमाणे मायिक आहे असा स॒श्य आला तर लाच 
निराकरण करण्यास तिसरे प्रकरण आहे. अद्रैतमताविरुद्ध जी काही 
अवेदिक मते आदत ती खोडन कादण्यासाी चौथे प्रकरण आहे. " 
हे शंकराचायचि म्हणणे पाहिले म्हणजे या चारी प्रकरणात 
एकात्मता आहे हे सिद्ध होते. अदधैताची स्थापना व परमतखंडन 
या दोन्ही गौष्टी श्रुति वतकं या दोन प्रमाणानी साध्य करून 
घेण्यासाठी चार प्रकरणाची मांडणी आहे हे लक्षात घेतले तर हौ चार 
प्रकरणे स्वतंत्र समजणे वरोवर ठटरणार नाही. पहिले आगमप्रकरण 
हा माड्ूक्योपनिपदाचाच भाग अहि हे मत व प्रा. विधुरेखर भटराचार्याची 
इतरहि काही मते वरोवर नसल्याचे डँ. महादेवन यानी आपल्या 
गौडपादाचार्यावरील ग्रंथांत सप्रमाण दाखविक्ले आदे 


ज्ञानशास्त्र : गौडपादाचायं मुख्यत. दोन प्रमाणे वापरतात 

( १) अनुमान किवा तकं व (२) श्रुति. परमतखंडनासाठी त्यानी 
तकचिा उपयोग केला आहे परमतातील † अप्रसिद्ध हेतु ' म्टणजे माहीत 
नसक्ली कारणे देणे, ! साध्यसम * म्हणजे उदाहरणालाच सिद्धतेची 
आवश्यकता असणे, है व असे इतर ताक्रिक दोप त्यानी उघडकील 
आणले आहेत. शंकराचा्यंहि गौडपादाचार्यानी आपले म्हणणे "हेतुत. 
युक्तित , उपपत्तिभि म्हणजेच वुद्धीच्या साहाय्याने मांडले'असे म्हणतात. 
अर्थात्‌ वुद्धीच्या मदतीने अंतिम सत्याप्रत पोहोचतां येत नाही. वृद्धीच्या 
मागे अनुभवाचे भक्कम अधिष्ठान पाहिजे पण प्रत्येकं गोष्टीत 
स्वत.च्या अनुभरूतीवर विसंवता येत नाही; म्हणून त्यावावत पूरवमूरौचे 
म्हणणे प्रमाण धरावे लागते. हेच श्रृतिप्रामाण्य. आगमशास्तर श्रूतीवस्व 
आधारलेछे आहे; मात्र श्रुतीवर आपण अध्चद्धा ठेवीत नादी असे 
गौडपादाचायं म्हणतात. 


सामान्य ज्ञानाला आवश्यक असणारे ज्ञाता-्ेय हँ दद्र सत्य नाही 
तुर्यावस्था ही विपयसापेक्ष विययी नसून दंदातीत व सवेसवधरर्हित 
आहे व सर्वाचे अधिष्ठान आहे. विपय-विपथिभाव, वधमोक्ष, सुष्टिलय 
या गोष्टी अज्ञानजन्य असून चंचर मनापासून निर्माण होतात; म्हणून 
या मनापलीकडील अमनीभावाला पोहोचकले पाहिजे ज्ञानाचे तीन 
प्रकार केले आहेत : {१ ) वस्तु व तिचे प्रत्यक्ष ग्रहण हे दोन्दी जिथे 
आहेत ते जागृत किवा रौकिकल्ञान, ( २) जिथे वस्तु नसूनहि ती 
असल्यासारे ग्रहण आदे ते स्वस्न किवा शुद्ध लौकिकन्ञान (३) 
जिथे वस्तूटि नाही व तिव ग्रहणहि नाही ते सुपुप्ति किवा लोकोत्तरलान 
या तीनहि अवस्था तुरेच्या दृष्टीने ज्ञेय होतात म्हणजे त्याचें तुयेला 
ज्ञान होते. तुर्या म्दणजेच विज्ञेय असे परमां तत्त्व असून हैच अरय, 


गौडपाद्‌ 


अज असे आत्मतत्त्व आहे असे परमार्थदर्णी लोक म्हणतात. जिथं लौकिक 
हा शुद्ध लीकिक, खोकोत्तर अशी स्थानत्रयी नाही अशा तस्हैचे परमाथ- 
तत्तव ज्याना कले अणा प्रेष्ठ विद्वानाना सर्वज्ञता प्राप्त होते. 


सत्ताशास्त्र : ओंकार किंवा प्रणव सर्वस्व असून तो ब्रहाच आहे 
आत्मा व ब्रह्म एकच आदेत, अर्थात्‌ आत्मा हच एक सत्य आदे. 
हा स्वत चें व इतर सर्वं गोष्ट्चे अधिष्ठान आहे. आपल्या अनुभवाचे 
विश्ठेपण केले असतां तीन गोष्टी दिसतात : जागृति, स्वप्न व मुपुस्ति- 
जागरित स्थानातील आत्मा ~ विश्च ~ हा स्थृलाचा उपभोग घेतो स्वघ्न- 
स्थानातीर आत्मा ~ तैजस ~ हा सूषष्माचा वाटेकरी अमून मुपुप्ति- 
स्थानांतीर आत्मा ~ प्राज्ञ ~ हा आनंदाचा मानकरी आह. आत्मा 
खरोखरी चतुप्पाद असून प्रणवाच्या अ,उ,मया तीन माव्रा म्हणजेच 
आत्म्याचे विश्व, तजस व प्राज्न है तीन पाद होत. यपलीकडे सर्वेश्वर 
तुरीय असून अविभ्ेपित प्रणवाप्रमाणेच अमात्र आहे, त्याला मात्रा 
नाही, त्याचे विश्केपण शक्य नाही. हा द्रहापलीकडे अमून याच्या 
साघ्तात्काराने क्लेश नष्ट होतात. घटकांण महाकाणात विखीन होने, 
तसा जीव आत्म्यांत विरीन होतो. जीव भात्म्याचा अणहि नब्ै किवा 
परिणामहि नब्दे. आत्मा हं अटत असे अतिम सत्य मानणायाशौ 
आपला काटीच मतभेद नाही असँ गौडपादाचाय म्हणतात. 


आगमशास्तरातील दुसरे प्रकरण "तथ्य ' मागते की, जग हे 
उत्पन्नच साले नाही. जागृतावस्येतील जगत्‌ हँ मनाची निमिति भदै. 
जागेपणी स्वघ्राचे वत्तथ्य कद्छून येते, तसेच जागृतावस्थेतील जगाचे 
अमून त्याला स्वप्न, माया किवा गंधर्वनगर म्हटले आहे मृष्टिव ल्य 
नाही भन्ने मानणे म्हणजेच परमसत्य होय कारणकल्पना चूकीची 
आदि. स्वत.पासून किवा दुसयापामून वस्तु निर्माण होत नाही. सत्कार्य 
वाद किवा असत्कार्यवाद हे दीन्हीं जाति-वाद गौडपादाचार्याना मान्य 
नाहीत यालच अजाति-वाद किवा अजातवाद म्हणतात. कारणकन्पना 
अशी आहे की, तिचा उपयोग केला की अनवस्था प्रसगाल् तोड दावे 
लागते. वस्तु निर्माण सारी अते समजणे ही माया आहे. मात्र मायेला 
सद्वस्तु म्टणता येत नाही. माया हे अविद्यमाने वस्तुचँ नाव आहे. 
गौडपादाचार्याच्या समर्थक उदाहूरणाप्रमाणे ती अनातचक्रासारणखी 
म्हणजे पेटती मजाक गरगर फिरविल्यावर दिस्णाग्या तेजोवर्तुाप्रमाणे 
आहे. ते तेजोवर्तुढ खरे नाही. मणाल फिरविणे धावे की चक्र नाहीं 
होते हीच अन्ातशांति. जन्म, हान्चाल, वस्तु ह सवं आभाम आहेत. 
अज, अच, अवस्तु व अद्रय विज्ञान हैचे खरे सत्य. ज्याचे जान अणा 
प्रकारे स्थिर आहे त्याला जगाचा आभास होत नाही. जगातील वस्तु 
खन्या भादैत दै दाखविण्यासाटी प्रत्यक्ष अनुभव म्हणजे उपलं व 
तत्स्वधी व्यवहार म्दणजे समाचार भणी दोन प्रमाणें दिखी जातात; 
परंतु ज्याचे खोटेपण स्पष्ट आहे अशा मायिक हत्तीचा अनुभव साध्या 
हत्तीप्रमाणेच येतो. त्याला वाधणे, त्यावर वसर्णे या क्रिया होतात. 
अर्थात्‌ उपल व समाचार मायाहस्तीतदहि आहेत. भ्रमाणेच खोरी 
ठरत्यावर अणा भ्रमाणानी जगाचे भस्तित्व सिद्ध होत नाही हे उघडच 
आहे. जग अस्तित्वातच आन नाही, जरसेच अचेरीस्र म्हणावे लागेल. 


सवं दु साची निवृत्ति करणारा तृत्तीय आत्मा हाच ईश्वर. हा अव्यय व 
अछत भसा असून त्यालाच "प्रभु म्हणतात प्रत्थेकाच्या हृदयात 
असणान्या व विश्च व्यापणाया प्रणवालाच ईश्वर म्हणावे. विश्वातर्मत 
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असणारा हा आत्मा सर्वाना मधाप्रमणे व सर्वं त्याला मधाप्रमाणे 
आदेत. यान्ाचे * मधुविद्या ' विवा ' मघुनान ' म्हणतात. 


नीतिशास्त्र व धर्मशास्त्र : जग अनुत्पन्न भदै हे पारमार्थिक सत्य 
घ्नाके व्यवहाराकरिता व नत्तिक आचारासाटी ते आहे असें मानारवे 
खागते. यादा सवृतिसत्य म्हणतात. प्रणव-योगाची व प्रणव-ध्यान 
करणाव्याची गौटपादाचार्यानी स्तुति केली आदु. प्रणवाशी मनाची 
सांगट घातटी पाहिजे, कारण प्रणव म्हणजेच निर्भय ब्रह्म. प्रणव अमात्र 
म्हणजे मोजमाप नसणारा आदेच तशा तौ अनंततमातरे म्हणजे अमर्याद 
आहे. येये सर्वे पैतांचा नाण न्नाला आहे अणा ओकाराल्ा जो जाणतो 
त्यालाच मृनि म्हणावे. अणा मृनीना कोटेहि, किचित्‌सुद्धा भेद दिसत 
नाहीत. सर्य आत्मे सुग्बनीपामून स्वभावत च नित्यमुक्त, व न 
जन्मलेने आहेत, सम भेत, नि मग अमून स्वं एकच आहत अर्थात्‌ 
त्यांना मोक्नाची जमरी नाही. दैत व अद्रैत याच्यामध्ये अद्वैत आहे. 
ज्याना ह कले त्यानाच वणार करवा विणुद्ध आत्मतत्त्व प्राप्त साल, 
जे अजून भेद व नानात्व याव्याच घोटाद््ांत आदत भशा कृपणांना 
वैणारथ कुठटे ? मन स्पदित अणा नानात्वाचा पगडा ज्याच्या मनावेखून 
दूर्‌ साचा आह त्याना अमनीभाव प्राप्त होतो मन पूर्णं णुद्ध होन सर्वं 
{ चैतमिक ) धरम नाही होतात. यावदुन् गौडपादाचार्याचा मौलिक 
सिद्धान्त म्हूणज अस्पर्णयोग किवा मर्वथा सर्वस्पणएविरहित एकाग्रता. 
अस्य्णयोग हीच खरी समाधि. येथे चिता नाहीषा होऊन आत्मा 
मुप्रणात होतो इथे उत्तममुख व अक्षयणाति आदे. हा आत्मसत्यानुवोध 
म्ृणजे भार्म्याच्या मन्यतेचा साक्नात्कार आहे योग्यानाहि अस्पर्णयोग 
प्राप्त करून पेण कठीण आहे जे सर्वथैव सर्वभयवजित असें आद जणा 
अस्पर्शयोगाची योग्याना भीति वाटते; कां? णकराचार्य म्हणतात, 
" अन्पर्णयोग मरोखरी आत्मर्चतन्यस्वरूप आदह; पण ज्या यौग्याना 
तिये आत्मनाण होतो अमे वाटते त्याना भीति वाटते अस्पर्णयोग हा 
शब्द उपनिपदान नमला तरी मूढ कल्पना आीपनिपदीय आहे ह्‌ मुर्पष्ट 
आदे. आत्मसाक्षात्कार साच्ेन्याल काही प्रयोजन उरलेके नसते. 
त्थाच्यात विनय कवा णाति हे सद्गुण स्वाभाविक्पणे येतात. अणा 
व्रह्म स्वकूपानेन त्याने जगात वावरावे 


उपसंहार : गोडपादाघार्यं वरद होति काय? ते बौद्ध आदरैत, 
वेदान्ती नब्देत अभ ड. दामगुप्त (" हिस्टरी जंफ इंडियन फिरछोसिफी, ' 
व्दो्युम १, पृष्ठे ८२३-४२९) व दतरहि काही रोकांवे मत आहे 
डँ. णिवणंकर रोय यानी आपत्या पुस्तकरात म्ट्ले आहे की, गौड- 
पादाचार्याना वौद्ध म्दणणारे खोक आपल्या सिद्धान्ताच्या पृष्टचर्थं 
तीन प्रकारचे पराये देतात . { १) संद्धान्तिक साम्य अजातवादव 
अस्पणयोग दे दोन्ही सिद्धान्त वीद्धतत्त्वजानात्तील आहत असे माके 
जत्ति. ( २) पद्टतीतीक साम्य दटविषास-पद्वती वौद्ध तत्त्वन्नाची 
आहे. ( ३ ) वचनातीक व शब्दात साम्य. नागार्जुन ह्या वौद्ध 
तत्त्वज्नाच्या व गौडपादाचार्याच्या अनेक कारिकात विलक्षण साम्य 
माहे तसेच प्रपंचे, उपशम, अग्रयान, णांति द शव्द वौद्धाचे आहेत. 
^ द्विपदा वरं चन्दे ' असे म्हणून गौडपादाचार्यानी वुद्धाला नमन केले 
आहे भसेहि म्हटले जाते. 


(न 


डाँ. रोय हे तीनहि मदै खारीलग्रमाणे चोडून काढतात : (१) 
विज्ञान-वादी वौद्धाचा अस्पर्योग ~ जिथे फवत विज्ञम्तिमातता आह 
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व माध्यमिक वौद्धाचा अजातवाद ~ जिये काटीच नाही - अभी हीं 
दोन त्वे ताच्विक व तांतरिकदुप्टया एकव्र जाणणे अगक्य आहे. 
ज्या अर्यी गौडपादाचार्यानी ही दोन्दर तत्वे पुरस्कारिली त्या अर्यी 
हे शव्द वौद्ध तत्त्वे दर्भवीत नाटीत. गौडपादाचार्याचा भयं वेगन्य माहे. 
अस्पर्थयोग या ध्यानाच्या पद्धतीने काय किवा अजातवाद या युक्तीच्या 
पद्धतीने काय दोन्हीनीं त्याना अदरैतस्यापना करावयाची आहे. ( २ ) 
ददविकासपद्धती बौद्ध तत्त्वनानी मोठ्या प्रमाणात वापरली दै खरे 
असले तरी ती पद्धती वापरणाया प्रत्येकाला बौद्धं मते मान्य आहेत 
असे होत नाही, शिवाय मौडपादाचार्याच्या या पद्धतीमागे श्रुतिवचनांचा 
आधार आदे. ( ३ } कारिकात साम्य आहे हं कत्र; परंतु पद्धती व 
कारिका यातील स्राम्यावदुल असे म्हणतात की, वौद्धानी वापरलेली 
पद्धती व शब्दं गुहाम वापरून गौडपादाचा्यनिी वौद्धाविष्द्ध आपले 
अटत तत्त्वज्ञान मांडे कोणतेहि शब्द कोणीहि वापरू गकतो. प्रपंचो- 
पशम, शिव हे शब्द मांड्क्योपनिपदांतच आहेत. ! द्विपदां वरं " या 
शव्दांवदहल असे संगतां येई की, वृहदारण्यकाच्या ज्या मधुत्राह्यणावर 
कारिका आधारलेत्या जाहेत तिथे मनुप्य या अर्थं ! दिपद ' शव्द आहे. 
म्हणून ' दिपदा वरं ' म्हणजे पुरुपोत्तम किवा नारायण, बुद्ध नन्हे. 
अणा रीतीने हे तीनहि पूरावे फो ठरतात गौडपादाचायचिं आत्मतत्त्व 
व वौद्ध तत्त्वज्ञ वसुवधु व असग याचे विज्ञान, तसेच नागार्जुन व चंद्र 
कीति यांच्या शून्य या परमसत्यावदुख्च्या कल्पना वेगव्छया आदेतच. 
शिवाय त्या परमसत्याखा अनुसरून येणारे आचार-विचारहि वेगठे 
जाहेत. मग गौडपादमत व वौदमत एक कशी भसतील ? 


गौडपादाचाये वैदान्तीच नब्दे तर अद्रैती आहत. त्यांनी वृहृदारण्यक 
व मादूक्य यांसारख्या उपनिपदाची शिकवण आपल्या ग्रंयांत सुस्पष्ट 
व पद्तणीररीतीने मांडली कारिका सर असून त्यांच्या वाडमयीन 
शैरीचे मूत्य उच्च दजचिं भाहे गहन तात्त्विक विचार अतिरसा 
कारिकेतून त्यांनी माडल. याजवत्क्यऋपीसारसख्या तत्त्ववेत्यांच्या 
माक्नकित गौडपादाचार्याना वसवि्णेच योग्य आहे 


संद्भ-प्र॑य - करमरकर, र. दा. संपा. : गौडपादकारिका 
( पणे, १९५३ ) ; महादेवन, टी एम. पौ. : गरौडप्ाद, ए स्टडी 
इन जीं बर्हत वेदान्त ( मद्रास, १९५२ ; आ. २, १९५४ ) ; 
भट्टाचार्य, ब्दी. अनु. : दि भायमशास्तर आंफ़ गौडपाद ( कलकत्ता, 
१९.४३ ) ; रोय, एस. : दिं हेरिटेज आफ शंकर ( भलाहावाद, 
१९६५ ) ; गशेरवाट्स्की, दी. . दि कन्तेप्यन आफ दि वुद्धिस्ट निवणि 
( लेनिनग्राड, १९२७ ); शास्त्री, पी. डी. : दि उच््िनि आफ 
माया इत दि फिलांसिफी जंफ़ दि वेदान्त ( ठंडन, १९११ }. 
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गातम ; गौतम, अक्षपाद, अक्षचरण अशा अनेक नावानी 
गौतमाचा उतल्टेख केठेला आढटून येतो. सतीश विद्याभूपणांनी 
मेघातिथि गौतम आणि मक्षपाद गौतम अगा नावाच्या दोन भिन्न 
व्यक्त्ति होत्या असे प्रतिपादन केले आहे. त्यांतील मेधात्तिथीने प्रचलित 
न्यायसूरांतीर पहिल अध्याय लिहि. न्यायमूत्राचे दोन ते पांच 
हे अध्याय अक्षपादाने लिहिले असे ते म्हणतात. या दोहोवैकौ मेधातिथि 
इ. स. पू ५५५ च्या सुमारास मियिकेत राहत होता, तर अक्षपाद 


= 
गातम 

इ. स. १५० च्या मूमारास सौराष्ट्री प्रभासमेवी वास्तव्य करीत 
दोता, असे सतीश्चंदर म्हणतात; पण त्यांच्या कल्पनांम वटकट आधार 
दिसून येत नाही. शांतिपवं २६५.४५ मध्ये मेधातियीस महाप्रा् 
{ महाबुद्धिमान्‌ ) म्दट्लै आहे; पण तेवटयावर्नच तो न्याय- 
सूत्रकार होता असे मानें योग्य होणार नाही या रेखाच्या भारभ 
जी अनेक नविं या ऋपीनी दिकेली आहेत, ती न्यायभाप्यकारादिकानौ 
या व्यक्तीची म्हणून निदिष्ट केलेली आहत; पर्त त्या प्रथकारानी 
मेधातियि मसे या सूत्रकाराचे नांव दिलेले नाही यावर्नहि वि्ा- 
भूप्णाची कल्पना निराधारच ठरते. न्यायसू्रात पूर्वपक्ष म्हणून शून्यवाद, 
विज्ञानवाद त्यादि नांवानी ओढकखल्या जाणाग्या मताचे जे उल्लेव 
आदतात, ते वौदढधमतांचेच आहेत असे मानून वियाभूपणांनी न्यायनूत्र 
या गौतमप्रणीत ग्र॑याचा काठ इसवी सनां दुसरे शतक ठरविला 
महे; पण उपनिषदे करवा तत्पूवेकारीन ग्रंथ पाहिल्यास त्यां तहि विन्ञान- 
वादादि मते उपलव्ध होत असल्यामुषे, न्यायसूत्ातील पूर्वंपक् वौद- 
मताचेच द्योतक आहेत भसें मानावयास निश्चित पुरावा नाही. न्याय- 
सू्रातीर विपयाची मांडणी रेखीव माणि इतर सूत्राच्या मानाने प्रगत 
असलेली दिसून येते. उदा.- न्यायसूत्रातील प्रत्यक्ष आणि अनमान 
या दोन प्रमाणांचे विवेचन पाहित्यास ते वेदान्त-पूवेमौमांसा याच्या 
सूत्राहुन, एवढेच नव्हे तर वैशेषिक मूाहुनदेखील प्रगत असल्याचे 
दिसून येते. म्हणून न्यायसूव्रकार अक्षपाद गौतम इसवी सनपूरवं दुस्या 
शतकांतील असावा असे वाटते. 


म्यायसुव्रातील सोढ्ठा विषय : गौतमाच्या न्यायसूव्र या ग्रयांत 
प्रमाण, प्रमेय आणि वाद अशा तीन विषयांवर विवेचन आदत्ते. 
यांतील तिसिरा विपय जो वादं त्याचं विवेचन संशय, प्रयोजन, दृष्टात, 
सिद्धान्त, भवयव, तकं, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हित्वाभास, 
छल, जाति आणि निग्रहस्यान अशा एकूण चौदा मथव्यालारी सूत्रांत 
केलेले आहे. या चौदांमध्ये आरंभीच्या प्रमाण आणि प्रमेय यादोन 
विपयाची भर घातटी म्हणजे एकूण सोढा विपय होतात. न्यायसूत्रोत 
गौतमाने या एकूण सोवा विपयांचं विवेचन केले आहे. या विपयाना 
^ अर्थं " असँ न्यायसूर्ांवरीर भाप्यांत पुष्कठ ठिकाणी म्हटलेले माहे. 
या विप्यांस ‹ पदार्थं ' म्हणम्याची प्रथा उद्योतकाराच्या न्यायवातिका- 
पासून ( इ. स. ६३५. } पडली असावी. 


न्यायसूत्रांत वर दशैविलेल्या एकूण सोक्रा विपयावर विवेचन केलेले 
आहे. हे विवेचन उदश, लक्षण आणि परीका अशा तीन प्रकारांनी 
सूत्रकाराने केकेलं आदि उश म्हणजे विपयाचें नांव सांगणे. त्या त्या 
विपयाचा इत राहून भेद दशंविणारा विभेप गुण अथवा धरम प्रतिपादणे 
यास ' लक्षण ' असते नांव आहे. तें तें लक्षण त्या त्या विपयाच्या ठिकाभी 
यथार्थपणे उपपन्न असल्याचे दाखविगे यास “परीक्षा म्हणतात. या तीन 
प्रकारांनी प्रत्येक विपयावर विवेचन करताना एकाच विषयावर दोन 
दोन भिन्नस्यकी विवेचन करावे रागे आहे वरवर्‌ पाहणान्यास ही 
पुनरव्ति वाटते आणि क्वचित्‌ दुसरे विवेचन प्रक्षिप्त असावें असा्हि 
संशय कित्येकांस येतो; परंतु ग्र॑यकेखनपद्धतीचा वरील विप ध्यानात 
घेतल्यास तौ संशय दूर होईल. 


वादवियेचं समर्थन : न्यायसू्रात वादाची पूर्वागे, वादाचे प्रकार 
आणि वादांतीर दोप याचे जें विस्तृत विवेचन माहे, त्याची भावश्वक्ता 


गोतम 


आणि महत्व स्वतः गौतमानेच सागितली आदेत. वीजापासून उत्पन्न 
होणाग्या अंकुराचे रक्षण व्दावें म्हणून ज्याप्रमाणे काटेरी कुपण आवश्यक 
असते, त्याचप्रमाणे मुमुक्षूचा तत्त्वनिश्चय प्रतीक्षाच्या आष्षेपापासून 
सुरक्षित राहावा म्हणून जल्प आणि वितण्डा या वाद-प्रकारांचीि 
मुमूक्ूला आवश्यकता आद, असे एका सूत्रांत ( न्यायसू ४.२.५० ) 
वादवियेचे समर्थन करणार स्पष्टच विधान गौतमाने केले आहे त्या- 
वरून वाद, त्याचे तीन प्रकार आणि त्यांतील विविध दोप यावर प्रकाण 
टाकणारे विवेचन गौतमाने विशिष्ट उदेशाने या शास्त्रत समाविष्ट 
के अस दिसून येते. गौतमापूर्वीं असणान्या आन्वीक्षिकी ( ज्ञानाच्या 
सत्या-सत्यत्वाचा निर्णय कसा करावा ह सांगणारे शास्त्र), 
आत्मविद्या आणि वादविदा अशा तीन वेगठया विद्या गौतमाने एकाच 
शास्त्रात गोवून त्या सूत्रबद्ध करून टाकल्या असें दिस्त. 


न्यायसूत्राचे घटकविभाग न्यायसूत्रांची एकूण संख्या ५२८ 
असून ती पाच अध्यायांत वाटलेी आहेत. प्रत्येक अध्यायाचे दोन 
आन्हिक नावाचे विभाग असल्यामुरे एक्‌ण दहा आदहूनिकांत ही सूते 
विभागली गेरी आहेत प्रत्येक आन्हिकांत वरीक्पैकी काही विपथ 
प्रकरणशः प्रतिपादिके आहेत. न्यायसूवांत अशी एकूण ८४ 
प्रकरणे आहेत. 


संवर्भग्र॑य : विद्याभूषण, एस. सी. : ए हिस्टरी आफ इंडियन 
त्ोजिक ( कलकत्ता, १९२१ ). 


रघुना थशास्त्री फोकजे 


ग्यूङिक्स, आर्तौ रड ( १६२५१६६९ ) : जन्म : अवप 
( वेल्जम ). खोवेन व ॒लीडन येथील विद्यापौठत्ून तत्त्वज्ञानाचा 
प्राध्यापक. 


महत्वाचे ्र॑य : लाँजिका ( १६६२ ), मेथांडस ( १६६३ ) 
एथिका ( १६६५ }. 

मन व शरीर हीं स्वतंवर द्रव्ये अमूनहि त्यांत अन्यौन्यकारणता हे. 
अणा परस्परविरोधी कल्पना देकार्तच्या तच्वज्ञानांत होत्या. ग्यूङ्िक्सने 
मने वे शरीर यांचा एकमेकांवर परिणाम होत नाही, असें सांगून हा 
विसेघ घाल्वण्याचा प्रयत्न केठा कोणतीहि कृति करण्यासाठी 
तिचे ज्ञान व्हावे लागते, यावर ग्यूकिक्सिने भर दिका. शारीरिक 
वदलाचें ज्ञान आत्म्याला होत नाही आणि शरीर तर वोलूनचाटून 
जडच आहे, व्याला कणाचीच जाणीव नाही; म्ट्णून त्याची अन्योन्य- 
कारकता हा केवट आभासच आहे. संवेदनाचं कारण वाह्य वस्तु नमून 
ईश्वर महे. प्रत्यक्षां आहे त्यपिक्षा कितीतरी सुंदर व संपन्न विश्वतो 
आपल्यापुटे उभे करतो. तसेच आपल्या इच्छेने वाह्य जगांत वदल घडत 
नसून येयेहि ईश्वर मध्ये पडतो शरीर व मन नुसती प्रासंगिक कारणे 
आहेत, असा प्रसंगवाद ग्यूिक्सने मांडा. सवं वदल्ंचे निमित्तकारण 
ईश्वर असून त्या वदलांत ईश्वरी नियमानुसार विशिष्ट साचे दिसून 
येतात. दोन धडचाटाचे एकसमयावच्छेदेकरून ठोके पडले तरी घ्यांत 
अन्योन्यसंवंध नसून त्यांची पूर्वरचना तशी असते आता ईश्वर प्रत्येक 
कृतीच्या प्रसगी मध्ये पडतो की, मूढांतच कायमची सुसगत रचना करून 
ठेवतो यावदल ग्यूलिक्सचें ठाम मत कोणतें हे कठत नाही. पदिले मत 
त्याने काही वेढे मांडे आहे तरी त्याचा एकूण कक दुसव्या मताकडेच 
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ग्रीन, ्योमस हिट 


दिसतो. यांत कायव्निञ्लच्या पूर्वसंस्थापित सुसगतीचे पूर्वरूप दिसते 
विशिष्ट मने अनंत चित्‌तत्त्वाचे म्हणजेच ईश्वराचे प्रकार आहेत. 
जड वस्तूरचै अस्तित्व त्याने गृहीत धरे आहे. आपण ईश्वरांतून येतो 
व ईश्वरांतच राहतो, तोच आयपत्यातून कार्यं करतो. आपत्या सीमा 
नाहीणा केल्या तर ईश्चरच उरतो. सीमित वुद्धीच्यापरीकडे जाऊन 
आपण स्वतःच सद्वस्तु पाहूं लागलो, तर आपण ईश्वराशी एकरूप 
होऊं. अशा रीतीने ग्युलिक्सचे सत्ताशास्त्र सर्वेश्वरवादाकडे भ्षुकते. 


याचा नीतिशास्त्रावरील परिणाम म्हणजे आत्मस्वातंल्याचा 
इन्कार. सद्गुण म्हणजे ई्री नियमावदल प्रेम. तत्परता म्हणजे 
बुद्धीच्या सागण्याकडे लक्ष ठेवणै, आज्ञापालन किवा त्यानुसार वागण. 
न्याय म्हणजे तदनुरूप आयुप्याा वकरण खावणे व सर्वात महत्वाचा 
न्रपणा किंवा ईन्धरप्रेमापुटे स्वत ची मातव्वरी न वारणे है चार मख्य 
सद्गुण सागितले आहेत. स्वार्थं सर्वात वाईट आह सुख णोधू पािल्यास 
दूर जाते; म्दणून आत्म्याने शरीराच्या मोहातून मुक्त व्हावे अशीं 
काहीणौ संन्यासवादी शिकवण त्याने दिटी 


ग्यूलिक्सच्या सर्वेश्वरवादी सत्ताणास्त्राने व ॒नियतिवादी नीति- 
णास्त्राने आत्म्याचे द्रव्यत्व हिरावून घेतले. वाह्य जगावर आत्म्याखा 
परिणाम घडवून आणतां येत नाही; म्हणून आतरिक कृतीपुरतीच 
त्याची कृति मर्यादित राहते. अणा रीतीने स्वविचारच ग्यूलिक्सच्या 
तत्तवज्ञानाची ज्ञानशास्त्रीय सुस्वात होय; आणि तो त्याच्या 
नीतिशास्त्राचा एेवटहि भाहे; कारण सदगुण कृतीत नसून वुद्धीत आहे. 
ईश्वरापंण-वुद्धीलाच ग्यूनिक्सि चरमसर्दगुण म्टणतो. 


संदरभ.प्रंय : कंत्किन्स, एम उच्त्यू. : दि पर्िस्टंट प्रान्ठेम्स आफ 
फिकसिफौ ( न्यूयाकं, १९०७ ) ; अंडम्सन, आर : दि उंब्ह॒ल्पुमेट 
आफ माडनं फिलांसफौ तुदथ अदर लेक्चसं यड एसेज, २ खं संपा. 
इन्त्यू. आर. सों ( लंडन, १९०३ ) ; विडेल्वंड, उनच्ल्यु-ः ए 
हिस्टरी ओंफ फिलसफी, अनु. जे एच. टफ्टस ( न्युयोकं, १८९३ ). 


पद्या भी. कुलकर्णी 


रीन, री. प्व. : [ ग्रीन, यांमस हिल ( १८३६-१८८९ ) ]. 
हा इंग्ठिश तत्त्वज्ञ असून त्याच्याकाठीं ज्याला नवकाटीयवाद अथवा 
नवहेगेीयवाद म्हणत असते त्याचा तौ इग्लंडमधील विशिष्ट असा 
प्रतिनिधि होता. ओक्स्फडं येथीर रुग्वी व वेंलिओल कोलिजमध्ये 
त्याचं शिक्षण स्लाे. १८७८ पानून ते थेट मृत्यूपर्यत तो नीति- 
शास्त्राचा प्राध्यापक होता. त्याच्या नावावर जे दोन ग्रंथ आहेत 
त्याचा समग्र आशय त्याने आपल्या व्याख्यानांतूनच सांगितला 
होता. ` प्रकियाँमिना दु एथिक्स" व ' लेक्वसं ओन दि प्रिन्सिपल्स 
ओंफ पोलिटिकन आंल्ल्गिणन ' हे ते ग्रथ होत. 


एकोणिसाव्या शतकाच्या तिसम्या चरणांत ईइग्ंडच्या तात्त्विक 
विचारसरणीवर हवंटं स्पेन्सरचा निस्गवाद व जे. एस. मित्ल ह्याचा 
अनुभववाद ह्यांचे फार वचंस्व होते. ग्रीनने ह्या दोघाना शिकस्तीने 
विरोध केला, त्याची मख्य तक्रार अशी होती कौ, निसर्गवाद हा मानवी 
करमप्रवृत्तीची समाधानकारक व्याख्या करूं शकत नाही ; तसेच अनुभव- 
वाद हा आपल्या ज्ञानाचे स्वरूप सम्यक्‌ प्रकारे समजाचून देऊं एकत नाही. 
ग्रीनने स्वत.च्या तत्त्वज्ञानाची सुरुवातच मुटी मानव व निसं ह्यांच्या 


रीन, थामस हिल 


संवधाविपयी प्रश्न विचारून केटी आहे निसर्गे म्हणजे काय ? ह्या 
्रस्नाचा दुसरा पर्याय, अनुभव म्हणजे काय ? हा प्रश्न आहे. विषय 
जाणणे ह्याचाच अर्थं अनुभव असा आहे तकंणस्वदुष्टचा चैतन्याटा 
अवमत अभी तथ्येच सव्यज्ञानाची प्रतीति कलन देण्यास उपयूक्त साधे 
आदत आत्मचैतन्य हेच मानवी अनूभवाचे प्रमुख लक्षण आहे. अतिशय 
साधारण मानसिक क्रिया करवा इद्वियानुभवाची क्रिया ही केव 
गारीरिक अथवा मानसिक फेरवदलचा प्रकार नमून, व्यात वद 
ज्ञात्याची जाणीव अंताहित असते; आणि म्हणूनच त्यात विपय व आत्मा 
ह्यामधील फरक हायुद्धए अतहित असती. जानाची साधी क्रिया रध्या 
किवा त्याचे अनेक धघटकानी तथार ्ाठेठे समवायी रूप घ्या, द्यां 
दोधांमध्ये ज्ञान है मनोव्यापाराचाच परिणाम आह, कारण जाणणे 
ह्याचा अथच मुढी सवध प्रस्थापित करणे असा आहे ‹ मनीव्यापार ' 
हा अनियच्नित अस्तत है कोक व हयूम याचे म्हणमे चुकीं आहे- विज्ञाना 
मुदे हे सिद्ध करता येते; कारण विज्ञनात अपण सत्य व असत्य ह्या 
मध्ये सवनि समत हर्द अणा तम्हैेने फरक करताना ज्ञानाचा विपयं 
हा ज्ञानगम्य वैचारिक सत्य असून त्यात वैचारिके सवधाचा समन्वर्य 
न्ाठेला असतो हे मुरी गृहीततत्त्व असते आदं वैचारिक समन्वयामागें 
एक ‹ तत्त्व " भसन त्यामुेच समस्त संभाव्य संवध कायम होऊ 
शकतात; परतु हे " तत्व † मात्र ह्या सवधामूके निर्माण होत नाही, 
कारण है तत्तव म्हणजे दुसरे-तिसरे काही नसून * चिरंतन आत्मच॑तन्य श्चं 
आहे ह्यामुेच अशामध्ये आपणास पूर्णाचे ज्ञान होते जे जगत्‌ परिमित 
मानवी अनुभवाला ' च आहे अँ वाटते त्याचेचं स्वरूप ईश्वराच्या 
अपरिमित मनात अचल व ध्रुव असे असते अशा तद्धने निसं हा केवठ 
जडपदाथचिा सघात नसून, त्यात चंतन्यमय चिरतन आत्म्याचा 
आविष्कार असतो असे श्रीनचे म्हणरणे आहे 

नीतिशास्त्राचे कायं : ग्रीनच्या मते, ज्ञानमीमासेत आपण जे 
निष्कपं काढतों, तेच निष्कपं सामाजिक जीवनाला लावून ते पडताढून 
पाहणे हेच नीतिशास्तातचे मख्य कायं होय मानवाची आध्यात्मिकता 
हाच नीतिशास्त्राचा मूलाधार होय आत्मचितनाच्याद्रारेच आपल्याला 
स्वतःचे सामथ्यं, आपले कायं व त्यावरोवरच आपल्या जवावदारीचीं 
जाणीव होते द्या सामर्थ्याच्या प्रत्यक्षीकरणातचे मानवाचे खरे श्रेय 
असते छया श्रेयसिद्धीवे दोन पैलू असतात एक असतो प्रेरक हेतु. ह्याच्या- 
हारे मानव आपल्या परमआत्म्याच्या प्रत्यक्नीकरणासाठी जें " अंतिम 
सध्य * अथवा श्रेयस्कर † असते त्याचा विचार स्वत.समौर प्रस्तुत 
करीत असतो. दुसरा पटू इच्छाशक्तीचा, तिच्याद्रारे आपण आपल्या 
आत्म्याच्या प्रत्यक्षीकरणासाठी काही निश्चित कार्यप्रणाली आखतो. 
ही का्यप्रणारी अनियंच्चितदहि नसत्ते किवा वाहेषून छादकेटीपण नसते. 
आपल्या आत्म्याचे अशा हेतुमत्तेशी तादात्म्य हे आत्म-निश्चयाचेच 
द्योतक आहे असा आत्म-निश्चय विवेकयुक्त असून तो स्वतंत्रपणे 
केलेला असतो स्वातल्याचा अर्थं मनात येक तसे वागे हा नसून, 
ज्यात आपले खरे कल्याण आहे असे आपल्या विवेकबुद्धीला पटते, 
त्याच्याशी आत्म्याचे सर्वाणाने तादात्म्य करणे असा असतो ह्या कल्याण- 
कामनेमुणेच व्यक्तीचँ चारित्य घडते परमकलत्याणाच्या सिद्धीसाटी 
अनेके व्यक्तीच्या समाजाची आवश्यकता असते; कारण अशा समाजातच 
व्यक्तीचे. व्यवितिमत््व कायम राहूनदेखील समाजाच्या पू्णेत्वात ते 
एकरूप होऊन जाते. म्हणूनच समाजासाठी जशी व्यक्तीची आवश्यकता 
असते, तथी व्यक्तिमत्वासाटीदेखील समाज हा आवश्यक असतो. 


२२८ 


>> ् 
मारेयस, श्यगो 

द्या विचारसरणीतूनचे ग्रीनचे राजकीय तत्त्वज्ञान निधा अहे, 
वैयक्तिक रीतीने सद्गुण सपादन करण्यातच नीतिमता नसून ती 
विवेकबुद्धीला संमतं अशा सर्वोच्च आदर्णाला कार्यान्वितं करण्यात 
व्यक्त होते, हे जर एकदा कथले तर व्यायोगे राजकीयं कतेव्याघी 
आधारभ्रुमि काय हँ समज फारत कटीण होणार नाही. राजीव 
सस्था व नागरिक जीवन ह्यांत आपणास नैतिक आदिव साकार 
स्वरूप सापडत असते. त्याच महत्त्व वे उपयोग हाच की, त्यागे 
नागर्किच्या नैत्तिकं चारित्याचा विका होत असतो. ह्या अथं 
असा नव्हे की, सर्वोच्च नैत्तिक आदशं द्या वास्तविक नागरिक संस्थातच 
सापडतो; परवु ज्या वैचारिक विश्छेपणामे आपल्याला ह्या सस्याच्रा 
अपूर्णते्च ज्ञान होतें तेच विश्लेषण त्याच्या परिपुणं विकासाची दिशा 
आपणास दाखव्‌ शकते ह्यातूनच काययाला समते अशा अधिकाराची 
व कर्तव्याची जाणीव निर्माण होते गमत अशो कौ, ह्या विन्ठेपणाच्या- 
द्वारे राज्याच्या कल्याणासाठी दपविष्ट राज्यशक्तीच्या विरुद्ध बड 
कसे उभारावें हेहि आपल्याला कठते राज्य म्दणने एकशच नेहमीसारी 
निर्माण करून ठेवछेखी वास्तविक सवटना नद्हे. त्यत ' सर्वसाधारण 
इच्छाशक्तीचा ' आविष्कार होत असून, ह्या इच्छाणक्तीतच समान 
दिताकेडे जाण्याची प्रेरणा असते हया सरवेसाधारण्र इच्छे बधार 
वाहेरील वद्राचा वापर हा नसून, ज्यात नागरिकाना आपला सपू्णपणे 
आविष्कार करतां येई अशा तन्हेच्या आध्यात्मिकं जाणिवेत सापडतो, 
“ राज्याचा आधार व हं नसून इच्छाशक्ति आहे " हे ्रीनच्या 
राजकीय तत्त्वज्ञानाचे मूलसूत्र आहे. 


एकोणिसाव्या शतकाच्या शेवटी इण्टंडमध्ये ग्रीनची शिक्वणूक 
फारच पररिणामकारक सिद्ध ज्ञाली; परतु ग्रीनेन्या तच््वजञानातील 
अस्पष्टता व त्यात निर्माण ज्ञाल्त्या वंवारिक संकुलतेमृे साप्रतच्या 
कार्टटात त्याचे महत्व फारसे राहिक नाही. 


ना. वि. जौशी 


ग्रोरियस, हश्चगो ( १५८३१६४५ ) : ग्रोणियस, हयूमो 
अथवा हयूम द ग्रूट हा एक कायदेपंडित आणि मृत्सदरी असून 
त्याचा जन्म हांलडमध्ये डेत्फत या ठिकाणी ज्ञाखा केवल चौदा वर्पाचा 
असताना लाइडन विद्यापीठांतूने तो सन्मान्य पदवीधर लारा. पधराव्या 
वर्पौ उच शिष्टमडठाचा एक सदस्य म्हणून तो फ़ान्सला गेला. 
‹ हखंडच एक आश्चयं ' म्हणून तो तेथे ओठखेला भेला अत्यंत मोठ्या 
आणि जवावदारीच्या मुत्सहेमिरीच्या हृहयावर त्याने कामे केली. 
काांतराने, सनातनी कंलिव्िनवादाच्या धर्मशस्त्रीय वादामध्ये तो 
गुरफटला गेला, आणि त्यामुरे त्याला आजन्म कारावन्नावी शिक्षा 
ज्ञाी; तथापि तो फ़ान्सला पद्यून गेला आणि तेथे त्याने आपला ! द 
ज्यूरे वेली अंकं पेसिस ' हा प्रख्यात ग्रंथ छिहिला नंतर तो हांख्डला 
परत आला. काही वपे फ्रान्समधील स्वीडनचा वकील या नात्याने त्याने 
काम केले आणि स्वीडनहूुन हांरंडला परत येतत असतां मरण पावला 


ग्रोशियस हा नैरसगिक कायद्याचा तत्त्व हौता. छृतिम कायदा हा 
मनुष्याने हैतुपूर्वंक निमणि केलेला असतो; आणि नैसगिक कायदा मात्र 
मानवी स्वभावावर अधिष्ठित असल्यामुढे, स्टोइ्क तत्त्वज्ञ म्दणतातं 


९ 


ग्रोहियस, ष्एगो 


त्याप्रमाणे, मूलत. बुद्धिनिप्ठ्च असतो. नैसागिक कायदा हा परमेश्वरी 
रननेचा भाग आहे हे त्याने अमान्य केले त्याउलट, हा कायदा परम- 
श्वराहून सपूर्णत स्वतन्न आणि परमेश्वरावरहि वधनकारक आहे, अरे 
त्याने सांगितले. अशा रीतीने विविध तत्त्वजानाची धर्मेणास्त्रापामून 
मुक्तता करणारा गोधियस हा पदिन तत्त्वन टोता. 


युद्धाच्या फायदेशौरपणाचो चर्चां . ग्रोणियसच्या काटो बुरोप- 
मधील परिस्थिति गरव॑स्वी गोधढ्राची होती. चर्ची धार्मिक अधिनत्ता 
आणि राष्टारष्टरातीय गवधावर नियत्रण ठेवणारी सप्नादांची राजकीय 
सचा, या आता नष्ट जात्या हेत्या आणि युरोपना चहुतेक भाग लिदण- 
वापिक युद्धामध्ये सामील भाव्ा होता आंतगराष्टरीय वेवंदणादीच्या 
अणा काद्धामध्ये ग्रोलियसने नैसगिकः कायद्याच्या सिद्धानावर्न राष्ट्रा 
राष्टरातील सवेधावाव्रतची काही व्यापक तचे प्रतिपादन कटी. त्या 
तत्त्वामुे ती राष्ट्र एकः किमान आनारमदिता पाटण्याम वाधी 
जातात वचनपूति आणि नदान परिपाच्न हे अणा तन्दते एक तत्त्व 
होते मानवाच्या भूमिकेवस्न यद्ध नान्वण्वाच्या वावतीतदि ग्रोणि- 
यमच्या विचाराचौ सूप मदत सारी मध्याच्या आतरराष्टरीय षरि- 
स्यितीमध्येमुदधा युद्धाच्या कायदेणीरपणाची त्याने कनेरी चर्व 
उद्बोधक ठरेल 

राजाच्या परमेश्वरी हवकाना विरोध करणान्या सामाजिक करार 
सिद्धान्ताचा ग्रोणियसने पुरस्कार केव्टा, तथापि नंतरच्या अप्रा 
निद्धान्ताहून ग्रोणियमच मत भिन्न आर, कारण त्याच्या दृष्टीने अमा 
करार म््ुणजे एक एेतिहामिकः मत्य आ. 


द्‌ 


संदर्म-ग्रंय : ग्रोणियम, एच. ˆ द ज्यूरे वी अंक पेमिम, अनु 
एफ. उन्त्य केसी व इतर्‌ ( अित्फिड, १९२५ ) ; नसवाम, ए 


ए कन्तरारन्न हिस्टरी आकिदि ल्य ओफ़ नेणन्न ( न्यूयोकं, १९५४} 
गोवर्धन पौ. भटर 


चक्रधर व स्प्रदाय ; चरित्राचो रूपरेषा ; महानुभाव 
तत्वज्ञानाचे प्रवर्तक श्रीचक्रधरन्ामी ह मूद्रनै गूजरायचे. इ. स. 
याराव्या णतक्राच्या णेवटी किवा तेराय्या पतकाच्या आरभी भरव 
( भडोच } येथे मल्ब्देव नांवाचा राजा राज्य करीत होता. त्याच्या 
प्रधाना नाव विणान्देव. त्याला मान्टृणदेवी नामक पल्नीपासून 
न्ध्या मुन्छाच नाव ट्रिपाद्यदेव हाच पदे चक्धर्‌ या नावाने प्रमिदध 
होऊन महानुभाव पथाचा आणि तत््वज्नानाया प्रवर्तक चनन. 


क्श 
=> 


प्रधानपृत्र अस्नल्याक्ारणाने हूरिपाद्धानं भक्षण उनम प्रकारे 
क्छ अमाव उत्तरायुष्यांतीठ चटनावह्न गास्त्राभ्यामावरोवरर 
त्याचा णस्त्ाभ्यामहि चांगन्दरा घ्नान्दा असावा अभे दिसते. यादव नुपति 
सिधण याने गुजरा्रवर्‌ केल्या स्वारीन्दा तोड देताना त्याने चांगला 
पराक्रम दामविल्ा होता. हृरिपा्देवाच्या पत्नीचें नाव कमटाडसा, 
हरिपाद्देवाका' यूताचे व्यमन असने तरी स्वभावाने तो भक्िप्रवण 
होता. गौपादकृप्णावर्‌ त्याची भवित टतौ वयाच्या ममार सोटाव्या 
वर्पौ काही रोग हौञ्न त्यात मृत्यु आचर. त्याच वेधी इरावती येये 
श्रीचांगदरेव राज या ईश्वरावताराने कामास्या नामक योमिनीच्या 
निमित्ताने यौगतवरलाने देहत्याग केन. त्या ईच्यरस्वरुपाने हूरिषाढ- 
देवाच्या प्रेतांत भ्वेण करुन नवीन अवतार स्वीकारखा- हरिपाद्यदेव 


२२९ 


वच्रधर व संप्रदाय 


जिवंत सादा. अर्थान्‌ जिवंत अमदन दरिाद्देव पूर्वाचा जीवात्मा 
नमून ईश्वरावतार दोता. पूर्व्म जीवम्वर्प हरिपाढाच सवं गुणधम 
स्वीफास्न तो संसार्‌ कर्‌ स्यरगन्य्र. त्याला एक मुख्गािं साना त्याचं 
य॒नातते व्यगन याल. यतात हरणेन द्रव्य फेटण्यामाटी आपन दागिने 
द्याने नामदाटसाने नाकारन्यामृक्े हूरिषादठानं मन गंसारा्रा वि्डे. 
तो उदाम वृत्तीने गहू व्मगन्ा- रामयराघ्तच्या निमित्ताने भाषे घरदार 
व सार्वं मंसरार मौटून हरिषाण्देव मटागष्ट्रति माच्धा देञ्छवाडा (ता 
मोर्णी, जि उमगवती } यरेधून अवाी ध्रमण करीत तो ऋद्धिपूर 
नगरात मेडन पोच. नेये श्रीगोविदप्रभू नावन टंश्वरपुम्प होत 
त्याच्यापानून हरिपाटदेचाने पर आणि अचर णवनीचा स्वीकार केषा. 
व्याच चेक्ी मोविदग्रभृनी त्याने नच्रधर्‌ अमे नाव टेव. 

यानतर अत्यत्त विरवनायस्येन चक्रधरानी ममार व्रारा वर्पाचा 
काटः ऋदिपूरपामून जवद्य अगन्ध्त्या मान्द्वर्टदी यथी दोगरात्त 
घान्यचिन्या न्यानतर्‌ अनेकः वर्पापयंत्त त्यानी महागाप्टमत य तेन्दरगणात 
एकाकी परिःप्रमण वेक. तेद्टगणात ते तुगम्रेपर्यत पदयात्रा करीत 
अनत 2 न १२६० च्या सिुगथाच्या निमित्ताने मेदकरटन नाणिककट 
जात अमतताना पटण मेये त्यानी सन्याम्रीधा चेती. तेथ त्याच्या 
आओयुप्याचा " एकाकी ' कछ संपन. त्यानंतर त्याचे पटुशिप्य नागदेव 
याच्या अनूमरेणापर्मतना काक्र हा त्याच्या आयुष्याचा " पूर्धि ' 
मभजण्यांत मतो तच्डापामून क्ती ट. म. १२५८ मध्ये उत्तरापथे प्रपाण 
करीपयंतना वाढ्र ' उत्तरार्धं ' म्दृणून ममजन्डा जानो. हा पूर्वाधं आणि 
उत्तरां कोक माधारणपणे आट वर्पाचा अनून त्यात न्यानी अनेकदा 
महाराष्टृ-प्रमण केरे या श्वमतीन तै आपःमा तत्वज्ञाना निरूपण 
करीत अगमत या निरुपणानूनन त्याच्या तत््वञानाचा भागि आचार 
धर्माचिा आविष्ारे सान्द्र 


तत््यज्ञानविपयक प्रय चप्र्रानी आपन्या तत्वनानात्ते विवरण 
करणारा स्वतच ग्ध लिहि नही. त्यांच्या प्रपाणानंतर्‌ तस्यांच 
एवः छिप्य म्दा्रेभट यानी त्पाच्यामंवधीच्या अनेक ग्टीढ्ठा, चरिते, 
टिकटिकाणाहन गोदा वेत्त्या आणि नागदैवाचार्यं याच्याकडून त्या 
मंणोधित कर्न पजन ! दटराचग्ति' प्रथ तयार कन्न. त्यातून नाग- 
देवाचायचि णिप्य कंमोव्रान यानी चक्राच तत््वनान विशद करणारी 
वचने निवडून काटी भणि ' नूव्रपाट ' या नावाचा ग्रंथ सिद्ध केन्र. 
त्याचप्रमाणे, निरूपण बताना वेषोचेढी चक्रधरनी ज दृष्टात दिनेन 
होते ते वेदे कादून ' दृष्टातपाद ' तयार केन्य. ' सूत्रपाठ '' हा ग्रथ 
चक्रधराच्या तत्यजानाचा प्रमु ग्रय हाय. कान्टातराने सूतरपाटातील 
तत्त्वजानाचें विवरण करणारे ग्रंथ निर्माण होऊं नगक. चक्धसच्या 
प्रयाणानंतर व्याच पटश्िप्य नागदेवानार्म जवदजवद्ध वत्ती वर्यं 
विद्यमान होने. त्यानी नपधराच्या तत्व्नानाना प्रचार फार मोय्या 
प्रमाणात्त केन्य. चक्रधरे जआनरिविनार्‌ स्पष्ट करणारी अनेकं 
निरूपणे त्यानो केटी; तौ ' रमृतिस्यल ' नावाच्या ग्रथात अतर्भूत 
साली आदत, तथापि ' स्मृततिस्थद्ट ' हा ग्रथ प्रामुम्याने तत्त्वच्ानाना 
नव्हे. ते श्रेय नागदेवाचा्यचि भणिष्य परणरामवास याना दिके पाहिजे. 
" लक्षण ' विभागांत अतर्भूत खच्ेत्या वारा प्रकरणातोट प्रत्येक 
प्रकरणावर्‌ परणरामवामाने प्रमेय ग्रिहिनेे आहे. दै प्रमेयग्रय ' हादण- 
प्रमेये ' म्टृणून प्रसिद्ध आहेत. अर्थात्‌ हे प्रमेयग्रथ ही चक्रधरराच्या 
सूत्रपाटावरील पहिली टीका होय, असे म्हूणावयास हरकत नाही, 
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त्यानंतर इ. स च्या पंधराव्या शतकात गूजरशिववास आणि सिद्धान्ते 
हस्विास यानी स्यटग्रय निर्माण केले. गुजरश्िववास हे मू गूजराथचे 
खंवायत ययी चक्रधराच्याच वंशात त्यांचा जन्म ज्ञाल् अ म्ेणतातः 
त्यांनी अचल मुरारीवासाचें छिप्यत्वं स्वीकारल हीते. सिद्धान्ते हरिवासर 
हे धारासिवकर ओक्रारवासाचे चिप्य. या उभयतांनी मिटून सूरपा्ाती 
प्रत्येक वचनावर टीका लिहिली. सूवरपाठचे मुख्य तीन भाग: (१) 
लक्षण, (२) विचार जाणि (३) आचार. !न्क्षण" विभागा 
चक्रधराच्या तत्त्वनानाचा मूढ गाभा भरलेछा अदि. ˆ विचार" 
विभाग हा त्याच पूरक होय. ईश्वरपराप्तीची साधना करीत असतांना 
साघधकाने कसे भाचरण करावे यासवधीची चक्रधराची मते सूत्रपाठांच्या 
* आचार ` विभागात समाविष्ट ्ाेटी आहेत या तिन्ही विभागातील 
चक्धरोक्त सूत्रावर गृजरश्िववास्र आणि सिद्धान्ते ठरिवास यानी 
लिहिले भाष्य  क्भणस्थल ” “ विचारस्य ” आणि * भाचारस्यट ' 
म्हणून प्रसिद्ध आहे; आणि या तिन्ही प्रथाना मिदून “ तिन्ही स्थटे" 
सवोधिले जात. 


कालातराने स्थटग्रथातील टीका अप्या वाट्‌ लागल्या. चक्रधरच्या 
वचनाच अधिक स्पष्टीकरण हौणे आवश्यक जाले. त्यामुदे सूवपाठंतीर 
वचनावर या स्थद्ग्रथाच्या आधारे अनेक भाष्ये लिहिटी जाडं लागली. 
टी भाप्ये वद ' म्हणून प्रसिद्ध अष्हेत. लक्षण, विचार व आचार यावर 
प्रत्येकी अनेक " वद ' निर्माण ज्ञाकेके आहेत. व्यचि मद्यापि व्यवस्थित 
संशोधन चार्के नाही ही दुर्देवाची गोष्ट होय. वहुतेक 'वंद"कारांची 
नावेहि अज्ञात आहेत त्यामूक त्यांचा निर्देश निण्चित स्वरूपांत या 
लिकाणी करणे अशक्य आहे. तेव्ा स्थूलमानाने अस म्हणावयास हरकत 
नाही की, सूत्रपाठ, प्रेय, तिन्ही स्थठे आणि त्यांवरील वंद हे चक्रधरांच्या 
तत्त्व्ानाचे आणि आचारधमचि प्रमुख ग्रथ होत. 


तत्त्वज्ञानाची पाभ्वंभूमि : चक्रधराच्या काढी हिदुधर्मातीन 
वैदिक ततत्वज्ञानाचा, विशेषतः शंकराचार्याच्या अदैत तच्वज्ञानाचा 
प्रामुख्याने प्रभाव होता काही प्रमाणात रामानुजाचार्याच्या विशिष्टा- 
ठैतमताचा प्रभाव पडण्याला सुच्वात ज्ाटी होती. पूणता प्रत्तिपादन 
करणाया मधघ्वाचार्याचा त्या वेढी नुकताच उद्य ज्ञाेा होता. 
चक्रधराच्या प्रयाणानंतर मध्वाचायचि देहान्त ज्ञाला ही गोष्ट अवश्य 
रक्षांत ठेवली पाहिजे. वैदिके तत्त्वज्ञानाव्यत्िरिक्त भारतात त्या वेठी 
जन तत््वननानाचा प्रभाव टता. बौद्ध धर्माची छाया या काठांत फारली 
दिसून येत नव्हती. वैदिके धर्मच्या पकडीतून सुटका करून घेण्यासाठी 
धडपडणारे अनेके धार्मिक पथ त्या वेढी उदय पाव्‌ लागक्ञे होते. द्रविड 
देशातील अलूवार, कर्नाटक प्रातांतील वीरजैव व महाराष्टरतील 
वारकरी यांचा त्यात समावेश करण्याला हरकत नाही. चक्रधराच्या 
तत्त्वज्ञानावर या सर्वाचा, विगेपतः गूजराथेतील धार्मिक परिस्थितीचा, 
परिणाम ज्ञाठेला असें शक्य माहे. या वेढी मूजराथमध्ये वैदिक मता- 
वरोवरच जोग्याचा व जँ्नाचा प्रभाव विशेष होता; आणि इस्लामच्या 
तत्त्वनानाने नृकताच प्रवेश केला होता. त्या मतांचाहि परिणाम चक्र- 
धराच्या तत्त्वजानावर ज्लालेला असणे अत्तभवनीय नाही. तयापि, 
चक्रधराचं तत्त्वनान या भिन्न धर्माच्या तत्त्वनानांच्या प्रभावांतून 
आविष्कृत लाच अते म्हणण्याला निश्चित आधार मातर दाखवतां येणार 
नाही. नारतवर्पाती वेदोपनिपदाच्य) तत््वज्ञानातूुनच त्याचा आविष्कार 
जाला असें म्द्णभे अधिक्त योग्य ठरेल. 
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तत्तवज्ञानाची ख्परेा : भरतत्वं : सुद्‌ चक्रधरांच्या द्ण्योने 
त्याचं तत्त्वज्ञान आपि गीतेतीर तत्त्वनान एकच नाहे. त्वांत भिद्रता_ 
नाही. चक्रधरांच्या तत्त्वनानातीरू मुख्य सिद्धान्त हा कौ, सप्त 
भनादिकालापासून चार मूलभूत वस्तु विद्यमान भेत. ( सू पा. 
संहार, १०, आमा. १८९ } त्या म्हणजे (१) जीव, (२) 
देवता, (३) प्रपंच जाणि (४) परमेश्वर. जीव अनंत याहित. 
देवतांची संख्या ८१ कोटि १ ज्म १० अनून त्यात ९ योव मात. 
खाल्चा थवा कमभरूमीचा अमुन त्यांतील भओेवटची देवता यल्षिणो 
हौय. माया ही सर्वात श्रेष्टं देवता जसून तिच स्वरूप सवं देवताना 
व्यापून अहे. हिल च चैतन्य असँहि म्हणतात (मू-पा.वि १}. 
मायेच्या पटीकडे ब्रह्यस्वरूप आहे, आपि त्याहीपलीकडे ईधरस्वसूप 
होय ( सू. पा. अव्या. १० ) ब्रह्य आणि ईशर ही एकच वस्तु अत्तलौ 
तगी एकाच शरीराच्या पाठीप्रमागे ब्रह्मस्वरूप तर पोटाप्रमाणे ईशर- 
स्वरूप टय. रहय ( सत्‌ ) + माया ( चित्‌ } + ईश्वर ( जानंद } मिदधून 
सच्चिदानंद ' परमेश्वरा "चे स्वरूप होय ( मू. पा. मवा. ५}. यादूनच 
त्याचे अनेक अवतार अवतरतात. “ जीव हा वद्धयुक्त, देवता नित्यवद, 
प्रप॑ंच जड आणि परमेश्वर नित्यमुक्त दोय * (मू. पा. वि. ४५} 


. “वद्धमुक्त ' म्हणजे अनादि जवियेने वद्ध अमूनि मुक्त होण्याची पादता 


जीवाच्या ठिकाणी आहे. देवता “ नित्यवद्ध ' महेत; याचा अर्थं अस्ता की, 
त्यांच्या विक्राणीं असलेली स्वरूपतमृद्धि सवं वावतीत मर्यादित माहे. 
त्या मयदिच्या किवा वंघनाच्यापरीकडे त्या जाऊं जकरत नाहीत; भणि 
काहि करू शकत नाहीत. प्रपंच हा † जड ' भसत्यामुदे तो कोणत्याहि 
सुखदु.खाला मुंच अपात्र होय माणि सवेगृणसंपन्न परमेश्वर हा 
सवच वावतीत स्वतंत्र होय, मुक्त होय. या चारहि वस्तु जशा अनादि 
आदटेत तशाच नित्य अहित. त्या सविं मूठस्वल्प अव्यक्त आहे. 
सृष्टिरचनेनंतर ही स्वरूपे कार्याल येतात. 


सृष्टिरचनेचा हेतु : सृष्टिरखना तरी कजासाठी ? आनंदस्वसूप 
परमेश्वराने आपला मानद सत्पात्र वस्तूना चावा या हेतूसाटी. जीवाल 
अनादि अविदयेपासून मुक्त कर्न आपला आनंद यावा अशी परमेश्वरा 
प्रवृत्ति ज्ञाली ; तथापि जीचाने या आनंदाखा पान्न होप्याचे जधिकार 

जोडले पाहिजेत्त. त्यासाटी परमेश्वरप्राप्तिविपयकं क्रिया केटी पाहि. 
ही क्रिया तो सगुण साकार ज्ञाल्याभिवाय होणार कशी ? त्याने परमेश्वर- 
प्राप्तिविषयकं क्रिया करावयाच्या कूठे ? त्यासाटी प्रापंचिक सृष्टि 
तयार ्ाटी पाहिजे. या सृष्टीत आल्यावर जीवाने कटेल्या निरनिराठया 
क्रि्यांची फठे त्याला देण्यासाठी देवताहि अवतरल्या पाहिजेत. ईश्वर 
प्राप्तिविपयक क्रिया कोगत्या यां जान जीवाला क्न देण्यासाठी 
परमेश्वराने अवतार घेतला पादिजे. या विचारपरपरेतून सष्टीची 
रचना होऊन सवं व्यवहार सुरू चाले. 


परमेश्वरप्राप्तीचें मुख्य सूत्र : मुक्ति प्राप्त होप्यासाटी आवश्यक 
ते ज्ञान परमेश्वरावतार जीवाला देतो. त्याचे मृख्य सूत्र ह कौ, जीवाल् 
केवट परमेश्चरच मुक्ति देऊं शकतो. जड प्रपंच किवा नित्यवद्ध देवता 
मुक्ति देऊं शकत नाहीत- तेन्हा जीवाने केवठ परमेश्चरााच नर्ण 
जाऊन त्याच्या प्राप्तीची कर्तव्यकमें करणें अवश्य आह. जीवं आपि 
देवता आपल्या उपासक्राला काहीच देऊं शकत नाहीत, अते माव नादी. 
एला्या जीवाने दुसन्या एखाद्या जीवाची मृक्ति केली, तर तो द्रा जौव 


च्छघर व संप्रदाय 


उपासकाला जास्तीत जास्त काय देणार ? त्याच्या ठिकाणी जेवढे ज्ञान- 
सुखसाम्यं असेर तेवडेच तो देणार तसेच जीवाने एखाद्या देवतेची 
उपासना केरी, उदा. सर्वात श्रेष्ठ असलेल्या मायेची जरी 
त्याने उपासना केटी, तरी ती त्याला आपल्या स्वरूपसमृद्धीपेक्षा अधिक 
काहीच देऊ शकणार नाही भगवद्गीतेतदेखीक स्पष्टपणे सागितले 
अहि की, देवाची ऊफं देवतेची उपासना करणारे ( फारतर } त्या 
देवतेका जाऊन पोहोचतीक आणि पितरांची उपासना करणारे पितृ- 
लोकाला जाऊन पोहौचतील भूताची उपासना करणारे भूताना जाऊन 
पोटोचतील आणि माञ्ली उपासना करणारे माङ्याकडे येतील ( गीता, 
९.२५ ) असे असल्यामुेव भगवान्‌ श्रीकृष्णांनी सागितले आहे 
की, स्वै धर्माचा परित्याग करून फक्त मला तू शरण ये ( गीता, 
१८.६६ ) हेच गीतेचे सारसरव॑स्व असून चक्रधराच्या तत्त्वज्ञानाचेहि 
तेच मुख्य सूत्र होय. 


चक्रधरानी प्रतिपादन केलेले परमेश्वरप्राप्तीचे मागे दोन : एक 
ज्ञानमागं आणि दुसरा प्रेम म्हणजे भक्तिमागं ज्ञनमागपिक्षा भक्तिमार्गे 
हा श्रेष्ठ होय (सु.पा विमा. ३०). 


ज्ञान : व्याख्या व प्रकार : ज्ञान म्टणजे काय? “जे जसे असे 
तै तैसे जाणिजे ते ज्ञान ' (सू. पा. वि. १४७ }. पण "जे जसे सेते 
तैसे ' हे ओटखावयाचे कशावरून ? इतर दशंनानी ज्ञानाची निधिति 
करण्यासाठी प्रत्यक्षप्रमाणादि जी साधने सांगितलेटी आहेत तणी 
चक्रधरांनी स्पष्टपणे सामितल्याचें आदढत नाही. तेव्हा चक्रधरानी 
प्रतिपादन कंठेल्या चार नित्य वस्तूच्या अनादि-नित्यत्वाचँं आणि 
स्वरूप-समद्धीचे प्रमाणादि साधनांनी विभ्लेपण करून त्यांची सत्या- 
सत्यता ठरवण्याचा मागं नाही. सूरव्रपाठावरील टीकाकारानीहि याचे 
निर्वेचन केलेले उपरुन्ध नाही. चक्रधर हा ईश्वरावतार आणि म्हणून 
त्यांनी सागितलेके ज्ञान तेच सत्य ज्ञान अशा श्रद्धेने ते स्वीकारावयाचें 
एवटेच. या ज्ञानां सामान्यनान, खंडक्ञान, विज्ञान, विशेष ज्ञान, अखंड 
ज्ञान (सु. पा. वि. १४८ ) असे प्रकार आहेत. त्याच्या ज्ञानमार्गाति 
शाव्दनान, अपरोक्ष ज्ञान, सामान्य ज्ञान आणि विप ज्ञान या चार 
पायच्या चदत्या प्रमाणाने सागितलेल्या आहेत. ज्या साधकाने ज्ञानाचा 
अधिकार जोडला अपे त्यालाच परमेश्वर स्वत. किवा आपल्या 
अधिकरणाच्याद्रारे आपलें ज्ञान देतात, म्हणजे त्याच्या ठिकाणी ज्ञान- 
शक्तीचा संचार करतात. या शाब्दज्ञानात साधकाला चहुपदाथवचि 
यथार्थं ज्ञान होते. असती परीचें म्हणजे आचारधमचिं पान करून 
शाब्दज्ञान चरितार्थं ्ञाछे म्हणजे अपरोक्ष ज्ञान होऊन त्यांत ज्ञानिया 
आपली अनुपभुक्त कमं क्षाठतो ' ( सूपा. उद्ध. ३४ ) ; सामान्य ज्नानांत 
त्याचीं स्वे कमं नासून शिवाय देवतामन्राचाहि तो नाण करतो ( सूषा. 
उद्ध. ४४); आणि विशेप ज्ञानांत त्याच्या अयोग्यतेचे दोप नष्ट 
ज्ञाल्यावर परमेश्वर त्याच्या जीवस्वरूपीचँ अजान नासून अविचेचा 
छेद करतात व त्याला ब्रह्यस्वरूपांत मिसढ्ून घेतात ( सूपा. उद्ध. 
५४ ). अर्थात्‌, विणेप ज्ञानानतरच ज्ञानमार्गाचा उपासक ब्रह्मानदाल्र 
प्राप्त होऊ शक्तो. ईश्व रासंवधीचें तें ज्ञान आणि ईश्वराव्यतिरिक्त 
इतरांसवधीचे म्हणजे जीवदेवताप्रपचाचे, त्याची उपासना प्रतिपादन 
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करणारे ते सवं अन्यथा-ज्ञान होय. या अन्यया-ज्ञानापासून मोक्षाच्या . 


मतम १-३१ 


“ चक्रधर च सप्रदाय 


साधकाने नेहमी दूर राहिले पाहिजे. त्याने परमेश्वरावताराने 
सांगितरेल्या ज्ञानमागनिच मोक्ष प्राप्त करून घेतला पाहिजे असें 
चक्रधराचे प्रतिपादन आहे. 


भविति-मागं : ईश्वरप्राप्तीच्या या ज्ञानमागपिक्षा भक्तिमागं 
श्रेष्ठ होय. ज्या जीवाने प्रेमाधिकार जोडल्य असेल त्याला परमेश्वर 
प्रेम देतात म्हणजे त्याच्या ठिकाणी आपल्या प्रेमशक्तीचा संचार 
करतात. हा प्रेमसचार होताच त्याचे विकार, विकेल्प व स्वभाव यांचा 
उच्छेद होऊन साधक स्वेसंगपरित्याग करून परमेश्वराला अनुसरतो, 
तो त्याचा भक्त वनतो ( सूपा. उद्ध १५). त्याला परमेश्वराचा 
वियोग कधीच होत नाही. प्रेमात ऊफं भक्तीत ज्ञान अंतभूत असल्यामृदे, 
ज्ञानियाला ज्याप्रमाणे निरनिराठया ज्ञानात आपल्या मढ८कर्मादिकांचा 
नाश आपल्या साधनेने करावा लागतो, तसा भक्ताला करावा लागत 
नाही. त्याच्या ट्काणी परमेश्वराने संचारिलेल्या प्रेमशक्तीच्या- 
द्वारा तो आपोआप हेत असतो. कारण, भक्ताला परमेश्वराचे अखंड 
सेवादास्य घडत असते ( सूपा. उद्ध १६). प्रेमणक्तीच्याद्रारे परमेश्धरच 
त्याची चारहि ज्ञाने परिपूर्णं करून घेतात. ज्ञानियाटा परमेश्वरः 
पाटीणी घालतात म्हणजे ब्रह्मानद देतात, तर भक्ता पोटाशी धरतात 
म्हणजे आपल्या ईश्वर-स्वरूपाचा आनंद देतात ( सूषा. उद्ध. ९०- 
६३ ). अर्थात्‌, ब्रह्यानदापेक्षा ईश्वराचा आनंद श्रेष्ठं हौय. मुगी ज्या- 
प्रमाणे आपली वेगछीक कायम ठेवून साखरेची गोडी सेवन करते, 
त्याप्रमाणे ज्ञानिया ब्रह्मानद आणि भक्त ईश्वरानद उपभोगीत असतात 
( सूपा. उद्ध. ६४-६५ ). त्यापामून त्याना च्युति नाही, हाच त्याचा 
आत्यतिक मोक्ष होय. 


आचारधर्म महानुभावाच्या आचारधमचि मुख्य सूत्र असे की, 
परमेश्वराला अनुसरत्यानंतर साधर्कानी विकारविकल्पशृन्य होऊन, 
स्वभावावर नियत्रण ठेवून, अन्य कोणाचाहि अवल्व न करता केव 
ईश्वराधीन होऊन त्याच्या स्मरणांत जीवन व्यतीत केले पाहिजे (सूषा 
अप. १-६). विकारशृन्यतेसाटी सवंसगपरित्याग करून म्दणजेच संन्यस्त 
होऊन विपयसंवंध वर्ज्यं करणे आवश्यक होय. स्तीचे दशनच नाही 
( सू. पा. आ. ८-१२ } तर गायनवादनाचे श्रवणहि त्याला निपिद्ध 
होय ( सूपा. आमा. १७१ ). विकल्पाचे प्रकार दोन : ( १) देवता- 
जनित विकल्प, ( २) विचिकित्सारूप विकल्प. देवताजनित विकल्प 
टाकुण्यासाटी परमेश्वराव्यतिरिक्त इतर कुणावरहि साधकाने ईश्राची 
भावना आपल्या मनात निर्भाण होऊं देता कामा नये आणि त्यांची 
उपासना करता कामा नये. याच हेतूने देवतांच्या मंदिरांत जाणे किवा 
त्यांच्या उत्सवात भाग घेण महानुभावाना व्यं आहे ( सूपा. आमा. 
१३४, आ. ८४}. हा मोठा, तो लहान; हा श्रेष्ठ, तो कनिष्ठ; हा चांगल 
तो वाईट अणा प्रकारची विषमता मनांत वाठगणें हा विचिकित्सारूप 
विकल्प होय. 


स्त्र समतेची भावना ठेवून साधकाने तोहि टाठला पाहिजे. 
स्वभावांना मात्ना देणे म्ट्णजे क्षुत्पिपासा, मलमूत्र, शीतोष्ण आणि 
भयनिद्रा या दद्वांवर नियमन ठेवणे. त्यासाठी साधकाने चारहि वर्णातील 
घरीं भिक्षा करून मिक्राछेल्या अन्नावर केवट देहधारण करणे अवश्य 
आहे. अशा रीतीने विजनांत राहून एका परमेश्वराच्याच चितनात 


चकधर व सप्रदाय 


काल व्यतीत करणे व परमेश्वराच्या पुन.सवधाला पात्र होगे दैच साघधकाचे 
एकमेव ध्येय. परमेश्वर-स्मरण निरवेधपणे करता यावि म्हणून त्याने 
अन्यवार्ता न करता मौन धारण करून राहावे. प्रसंगी सर्वाणी आ्ज॑व- 
पूर्वक मित पण श्रिय बोलून अगि मारितापूजिता समान मानून अहिसा- 
वृत्तीने काठ कंडावा ( सूपा आ. १५१, १९९, १८८, ६४ ). 

उपसंहुएर : चक्धराच्या अयत्‌ महानुभावाच्या तत्त्वज्ञानाचे 
आणि आचारधर्माचे स्वरूप थोडक्यात है असे आहे. त्यावरून दिसून 
यल की, महानुभाव तत्त्वज्ञान पूणे दैत आह, इतकेच नाही तर अनंत- 
वादी आहे वैद केव मायेची ऊफं चैतन्याची म्हणजेच देवतेची प्राप्ति 
करून देणारे असल्यामूठे ईश्वरप्राप्तीचेँ साधन म्हणून महानुभावांना 
वेद प्रमाण नाहीत ( सूपा वि. १४}. अर्थात्‌ ते अवदिक आहेत; पण 
अवैदिक वौद्धाप्रमाणे ते अनात्मवादी किवा जँनाप्रमाणे निरीश्वरवादी 
नाहीत. साख्य आणि वैशेपिक तत्त्वज्ञान निरीश्वरवादी असले तरी 
वैदिक असल्यामूे महानुभावाना मान्य नाही. नैयायिकाचे जान हे 
अन्यथन्ञान होय असे चक्रधराचें स्पष्ट मत होते जगांत सर्वत्र एक ब्रह्म 
काय ते भरलेले आहे. जग मिथ्या आहे, जग म्हणजे ब्रह्मावरीठ अध्यास 
होय हा शकराचार्याचा ब्रह्य सत्यं जगन्मिथ्यावाद आणि विवर्तवाद 
त्यांना मान्य नाही ( सू.पा.वि. ६० ) विदविद्टिशिष्ट परमेश्वरातील 
चिदशापासरून जीवे व अचित्‌ अशापासूने सृष्टि परिणाम पावली हां 
रामानुजाचायचि पररिणामवादहि त्याना मान्य नाही (सपा. वि. 
६० }. मध्वाचार्याप्रमाणे जीव, जगत्‌ आणि परमेश्वर हे एकमेकाहुन 
भिन्न असे अनादि व अनंत पदार्थं माहेत, या माध्वमताशौ महानुभाव 
तत्वज्ञानाचे साम्य आहे; तथापि माघ्व वेदप्रामाण्यवादी आहेत, तसे 
महानुभाव नाहीत. माध्वाना विप्णुसवोत्तिमत्व मान्य आह, पण महानु- 
भावांच्या मते विष्णू ही सामान्य देवता असल्यामुढे तिची उपासना 
त्यांनी त्याज्य ठउरविली अहि. शकराचायव्ा तत््वज्ञानातील ^ ज्ञानादेव 
तु कैवल्यम्‌ ' है ज्ञानाचे माहात्म्य महानुभाव तत्त्वल्ञानांत आहे. 
चक्रघरांनी " ज्लानापसि प्रेम उत्तम * ( सूपा. विमा. ३० ) ठरविले 
असले तरी भक्तीति अंतर्भूत असकेल्या ज्ञानमागनिच साधकं प्राप्तील 
पोहोचतौ. रामानुज भाणि मध्व यानी ज्ञानापेस्षा भक्तीला अधिक 
महत्व दिलेले आहे. चक्रधराच्या तत्त्वज्ञानात ज्ञानावे व मक्तीचें 
मधुर मीलन जाले आहै, असे दिभून येईल. 

महानुभावांच्या विशिष्ट तत्त्वज्नानामे या आचारधर्मालाहि 
आगे स्वरूप प्राप्ते षा आहे. चातुर्वण्यं न पाठणे ( सूपा. आ. ८१), 
रजस्वठेचा विटाठ न मानणे ( लीच. उत्त. ३४७ ) इत्यादि आचार 
विकत्पशून्यतेतूनच निमणि ्ालेठे आहेत. असे भसूनहि त्यांच्या 
विशिष्ट ततत्वज्ञानांतूनच निर्माण ज्ालेत्या या आचारधर्माविपयी 
महारष्टरंत अनेकं गैरसमज निर्माण ले आहेत ही दुर्देवाची गोष्ट 
होय. त्यांच्या आचारधमति शंकरचा्यच्या संन्यासाला प्राधान्य 
आहे, इतेकेच नाही तर ते त्यांच्याहि पुढे गेलेले आहेत. तैवणिकांनाच 
नच्छे, तर महानुभावांत स्त्रीशू्रादिकानाहि संन्यास देण्यात येतो. संन्यास- 
स्वीकारासवेधीचे महानुभावाचे हे मत॒ शंकराचार्याच्या मतायपेक्षा 
बौद्ध व जन याच्या मताशी अधिक जुठते आहे. बुद्धाने मानलेली 
संसाराची दुःखभूलता चक्रधरांच्या विचारसरणीतहि आदक्ते ( सूषा. 
वि. १९१ ). वीद्धाचा माणि जँनांचा अहिसावादहि त्याच्या विचार- 
सरणीत अदे. दी अहिसात्रताची मर्यादा किती व्यापक वनक्ेली होती 


२७२ 


चती, पस. सी, 


हे पटिण्यासारसे आहे चक्धरानी आपत्या अनुयायाना “ एयौनि 
तुम्ही एेसेया होवे कौ हा जनु तुमते डोये ङोद्ये मारील परि दुही 
डोदचि मोडवावी की ” (सपा. आ. ६३), असं सांमितले, यानर्न 
चक्रधर म्हणजे ^ एका गाखांते मारी असतां दुसरा गार पुढे कर ' 
म्हणून उपदेश करणाया येशू. ध्विस्ताची प्रतिमा होय असे वाटते 
महानुभाव साधकाना मौन विहित आरै; आणि म्हणूनच ते यापे 
शास्त्र इतरांना सांगत नाहीत. "इद ते नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन । 


न चाणुभ्रूपवे वाच्यं न च मा योऽम्यसूयति ' ( गीता १८-६७ ) फा 
अदेशा परिपालन महानुभाव आत्यंतिकतेने करतात, त्यचम्‌ 


त्यानी सकठ, सुंदरी आदि साकेतिक लिप्या निर्माण कैत्या आहेते 
त्यमू ते समाजविमुख वाले तरी स्याचा हा आचारघमं गीतोक्तीला 
सोडन नाही. 

संक्षेप : सूपा.- सूतेपाठं अप.- अतत परी. अव्या. अन्यव्यावत्ति, 
आ. आचार. आमा.- जाचारमाछिका. उद्ध.- उद्धरण. मवा. 
महावाक्य. वि.- विचार विमा.- विचारमादिका, 


संदर्भप्रंय : नेन, ह्‌. ना. संपा. : श्रीचक्रधसेक्त मुतपाठ, गा. २ 
( नागपुर, १९३६ ); वाय्कृष्ण महानुभाव - महानुभाव पंथ 
( अमरावती, १९४७ ) ; कोकते, वि. भि. : महानुभाव तत्लजनान 
( मक्कापरुर, १९४५ ), -- : महानुभावाचा आचारम (मक्तकरा- 
पुर, १९४८ ) ; -- : श्रीचक्रथर-चरित्र ( मख्कापूर, १९५२ ). 


वि. भि कौलते 


चतर्जी, पस. सी. : (जन्म १८९३) : दि. > गंग 
१८९३ रोजी पश्चिम वेंगारमध्ये माज्ञा जन्म साला. मानने आरंभीवे 
शिक्षण सेडेगावांत्तील शाठेत ्ाले आणि पुदीर भिक्षण कठकच्यांतील 
काही महाविद्याख्यांत व कलकत्ता विश्चविदयाल्यांत सले. १९१४ 
सारी कलकत्ता विश्वविद्यालयांतरुने मौ तत्वज्ञान विपय घेऊन पदवीधर्‌ 
ज्ञालो; भणि त्याच विश्चविद्याल्यातून १९१६ साली मी एम. ए. 
व १९३ साली पीएच. डी. ची पदवी मिद्टविद्ी. कच्कत्ता विश्व- 
विद्यायाच्या पदव्युत्तर शाखेत मौ ४१ वपे तत्त्वज्ञान हा॒विपय 
शिकविला आणि तत्तवज्ञान-शाखा प्रमुख म्हणून १९५८ साली तेथून 
सेवानिवृत्त ज्ञालो. हवाई विश्वविद्याच्यांत निमित्त प्राध्यापक म्हणून 
(१९५२ ~ १९५३) मौ काम केले. 

भौतिक सृष्टीविपयीच्या एद्रिय अनुभवा सोपपत्तिकं विवेचन 
म्हणजे ज्याप्रमाणे विज्ञान त्याचप्रमाणे तत्त्वज्ञान है सत्याच्या अतीप्रिय 
अनुभवा सयुक्तिकं विवेचनं अशी मी तत्त्वसानाची व्याख्या करतो 
मास्या मते, तत्त्वज्ञान हे भौतिक जगाच्या वुडाशी असलेल्या इद्रियातीत 
सत्तत्त्वाच्या विशिष्ट, प्रत्यक्ष, प्रातिभ अनुभवांवर उभारजेले जहे; पण 
खरे पाहतां, आपल्या जीवनांतील इत्र सवं अनुभवांचा या अनुभवा 
संवंध लावून त्या अनूभवांचे सयुक्तिक विवेचने करण्याचा वौदिक 
प्रयत्न हाच तत्त्वज्ञानाचा गाभा आहे. म्हणजेच, त्या अनुभवांच्या 
आधारं आपले जीवन आणि सारे जग यांची सार्थकता स्पष्ट करणे 
हाच त्याचा अर्थं आहे. मास्या मर्ते, सत्ततत्वाचा प्रत्यक्ष अनुभव चेप्याचा 
एकमेव मागे म्हणजे ज्या आत्म्याचें अस्तित्व प्रत्यक्षपणे व असंदिग्धपमे 


` आपणास आकलन होते, त्या सत्तत्त्वाचं ध्यान आणि वितन हा होय. 


सत्तत्वाच्या इंद्रियात्तीत अनुभवाचे सयुक्तिकं विवेचन करण्यासाठी 


चतजीं, एस. सी. 


आपण जीवनांतील सवं अनुभवांची चिकित्सापूर्वक छाननी केली 
पाहिजे आणि जगाच्या वैज्ञानिक दष्टिकोणाचीहि चिकित्सा करून 
आपल्या विश्वविपयक सम्यक्‌ दृष्टीची यथार्थता दाखविली पाहिजे. 
म्हणून मला असे वाटते की, ध्यान आणि चिकित्सापूरवेक विवेचन हेच 
तत्तवज्ञानाचे योग्य मार्ग होत. 


आपल्या आत्म्याचे प्रातिभ अनूभवाने होणारे जान सम्टणजेच 
अतीद्रिय सद्वस्तूचे ज्ञान. या सदुवस्तूर्च स्वरूप अदैत वेदान्त-सिद्धान्ताने 
निदे शित केरेले शुद्ध सच्चिदानंदस्वरूपी आहे. ते अद्य, विश्वव्यापी 
आणि आध्यात्मिक सत्तत्त्व असून तें भौतिक जगापलीकडच पण त्या- 
ह्वारेच प्रकटलेले आहे. या सत्ततत्वाचे अनुभवांच्या निरनिराठया थरातून 
आपणांस वेगवेगठे ज्ञान होतें. विविध तत्त्वदर्शने अनुभवांच्या विविध 
थरातून या सत्तत्त्वाकडे पाहतात आणि वेगवेगटें ज्ञान देतात. अशा 
रीतीने ही विविध दर्षन एकाच सर्वकप तत्त्वदशनाचे अंशभाग 
म्हणून त्यांचा समन्वय करून त्यांची संगति लावतां येल. याकल्लाच 
मी ' समन्वयी वेदान्त ' असे म्हणतो. या वेदान्तांत सगुण आणि निर्गुण 
अशा दोन्ही प्रकारच्या अनेक सत्तावादांची, दैतवादांची व एकसत्ता- 
वादाची एकत्र संगति लागते. 


संद्भ-प्रंय : चतर्जी, एस. सी. : दि न्याय धिअरी आफ नटेन 
( कलकत्ता, १९३९; आ. २, १९५० }; चतर्जी, एस. सी. व 


दत्त, डी. एम. : अन इट्रोडक्शन टु इंडियन फिलोसफी ( कलकत्ता, 
१९३९; आ. ६, १९६० ); चतर्जी, एस. सी. : दि प्रन्लिम्त 


आफ फिलांसफी ( कलकत्ता, १९४९; आ. २, १९६४) ;-- 
दि फंडामेटल्स आफ हिदुल्लम ( कलकत्ता, १९५० ) ;-- : 
क्लासिकल इंडियन फिलांफोज : देअर सिधिसिस इन दि फिलोपषफी 
ओआंफ श्रीरामकृष्ण ({ कलकत्ता, १९६३ } . 


एस. सी. तर्ज 


"चत्वारि आर्यसत्यानि ( चार आर्यसर््े) : जीवनाचं 
अन्वयां लावीत असतां भगवान्‌ वबुद्धाला चार आयंसत्ये प्रतीत 
क्षाली या आयंसत्यांच्या सम्यक्‌ ज्ञानानेच गौतमाला संबोधी प्राप्त 
होऊन तो ' बुद्ध * लाका. सत्यांची संख्या मोटी असली तरी त्यांतील ही 
चार सर्वाधिक महत्त्वाची मानटी आहेत. त्यांना ' आर्यं ' म्द्णावयाचें 
कारण केव भाय म्हणजे विदज्जनच या सत्यांप्रत पोहोचू णकतात. 
हीं सत्ये अशी - (१) दुःख, (२) दु.ख-समुदय, (३) दु.ख- 
निरोध आणि (४) दुःख-निरोधगामिनी प्रतिपद्‌. 


(१) इः : बुद्ध म्दणतो- ^“ भिभूनो, दुख है एक आयंसत्य 
आहे. या लोकांतीर जन्म, जरा, व्याधि, मरण, अनिष्ट-संयोग, उष्ट- 
वियोग व इच्छा-हानि या गोष्टी दु.खमय आदत. थोडक्यांत म्हणजे 
रागद्रारा उत्पन्न क्ञाछेके पाचहि स्कध ( रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
व विज्ञान ) दुख आहेत. ” संसार दुखमय असल्याचे सर्वानाच 
जाणवते; परंतु मनुष्य भज्ञानाने संसाराचे दु.खमयत्व लक्षांत न घेतां 
भोगांच्या पाठी लागतो. बुदधाखा मात्र दु खाचा सत्य अनुभव आला. 
पतंजलीने म्द्टले आहे की, विवेकी पुरूपाला संसार दु.खमयच दिसतो. 
बुदधाचे स्वत.चे सूत्र म्दणजे - जे अनित्यतेंदुख. 


(२) दुःख-समुदय : दु ख-समुदय म्ट्णजे दु.खनिमितीचें कारण. 


२५३ 


चर्च, ए. 


कारणावाचून कार्यं नाही दुःखाच मूक कारण आहे अनिवार्य अशी 
तृष्णा. ती प्रामुख्याने तीन प्रकारची आहे - कामतृष्णा ( इद्रियसुखाची 
लालसा ), भवतुष्णा ( संसाराची आसक्ति ), आणि विभव-तृष्णा 
{ एेदिक व पारलौकिक वैभवाची तृष्णा }. तृष्णेचेहि मूठ अविद्या 
आहे. या संदर्भाति " प्रतीत्यसमृत्पाद ' चितनीय आहे. 


(२३) दुःखनिरोध : तृष्णतेचा स्पू्णं त्याग किवा सम्यक्‌ 
वैराग्य याने दु.खनिरोध होऊं शकतो है तिसरे आयंसत्य. तृप्णाक्षयाने 
सवं दु खावर मात करून निर्वाण प्राप्त केरून घेणे शक्य माहे, हा त्याचा 
साराण. 


(४ ) दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपद्‌ : दु.खनिरोधाप्रत पोहौच- 
विणारा मार्गे हे चौं आर्यसत्य होय. बुद्धान केवठ संसार दु.खमय 
आहे एवढेच सागिते नाही, तर ते नि शेपपणे दूर करण्याचा निश्चित 
मार्गहि सांगितला आहे. निर्वणि हें प्रत्येकाचें प्राप्त्यव्य आहे. त्याप्रत 
पोटोचविणाव्या मागसि आर्य-अष्टागिक-मार्गं म्हणतात. ही आठ अंगे 
म्हणजे ~ सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वाचा, सम्यक्‌ कर्मान्त, 
सम्यक्‌ आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक स्मृति आणि सम्यक्‌ समाधि. 


बुद्धाच्या गंभीर चितनातरुन प्रकट ज्ञालेली ही चार भार्यसत्ये म्हणजे 
त्याच्या संदेणाचें सारसर्वस्व होय. त्यांच्या आधारेच पुटे वौद्ध तत्त्वज्ञानी 
क्षणिकवाद, अनात्मवाद वगैरे तात्त्विक सिद्धान्ताची उभारणी केटी. 
यांना ' बौद्ध चतु.सूत्री ' म्हणता येईल. 


: भारतीय संसछ्रतिकोश, खं. १ 
वुद्ध-द्शंन ( मवई, १९५९ ) ; 


संद्भ-प्रय : जोी, म. संपा. 
( पुणे, १९६२ ) , कोलगडे, रा. गो. 


वरट्‌, ई. ए. संपा. : दि टीचिगन आफ दि करपेशनेट बुद्ध ( न्यूरयाकं, 
१९५५. ) . 

शं. रा. तठ्घटरी 
च्चै, ए. (जन्म १९०३} : या विद्यमान तकंशास्तज्ञाने 


गणिती तकंशास्तात अतिशय महत््वाचे कायं केले आहे. त्याच्या 
लेखनामट्धे प्रतीकात्मक तकंशास्त्र, शब्दार्थशास्त्र व ॒पद्धतिशास्त्र 
या विपयांच्या अभ्यासाला चालना मिढाटी आहे. त्यांनी ` जर्नल 
ओंफ सिम्बोंलिक लाँजिक ' मध्ये ( १९३६ आणि १९३८ } तकं- 
शास्त्रातील नवीन विकासाची माहिती देणारी उत्कृष्ट संदभे-्रयसूचि 
प्रसिद्ध केटी आहे. त्याच नियतकालिकांत ( १९४५ ) त्यांनी 
एच. आर. स्माटं यांच्या प्रंगच्या तकंशास्त्रावरील लेखाचे परीक्षण 
केले आहे, व॒" अँनेलिसिस ` या नियतकालिकांत ( १९५० ) 
अस्तिविधेयनात्मक आणि श्रद्धात्मक विधानांच्या कार्ेपने केलेत्या 
विन्लेपणाचें परीक्षण केले आहे. डी. डी. रून्स यांनी संपादिेत्या 
“ तत्त्वज्ञान-कोणा'मध्ये त्यांनी ताकिक विरोधाभासावर केख 
लिहिला आहे. सत्ताशास्ताला प्रतिवंध आणि विज्ञानाचे जतन करण्या- 
साठी एअरने निकपण-ततत्वाचे जे पुनविधान केले त्याची समीक्षा चर्च 
यानी ( “ जर्नल आफ सिम्वांलिक लोजिक'मध्ये - १९४९ } केली. 
जेव्हा कटे गोडेक यानी ( १९३१ मध्ये ) असे दाखचिकले की, 
^ प्रिन्तिपिया मेथेमेटिको "मधील प्रणाठीसारख्या प्रणारीमध्ये 
किवा अंकगणित सामावून घेऊ शकणाय्या कोणत्याहि व्यापक प्रणाली- 
मध्ये त्या त्या प्रणाीवच्या चौकटीत सिद्ध होऊन शकणारीं विधानं 


५ 


च्चै, ए 


असे अपरिहा्यं असते, आणि अंकगणितांतीरू सुसंगति सिद्ध करण्याच 
आकारवादी तत्त्वनांनी अंगीकारल्ले कायं पूर्णं होणे कधीहि शक्य 
नाही, कारण त्या कायचिं स्वरूपच तसे आदे; तेव्हा ए. चचेने ' जनंल 
आफ सिम्बलिक लोजिक "मघ्ये ( १९३६ ) प्रसिद्ध केलेल्या आपल्या 
दिपणांत, गोडेकचा युक्तिवाद इतर कादी वावतीत लागू करून दाखविला 
आणि गोडेलच्या सिद्धान्ताच्या जोडीला स्वतःच्या एका नवीन 
सिद्धान्ताची भर घातटी. णव्दार्थशास्त्रीय विश्लेपणांत अमूत घटकांची 
आवश्यकता ' या निवधात ८ प्रौसीडिग्न, अमे. अंकंडमी फ आदूस 
अंड सायन्सेस, १९५१ ) चच यानी नामवादाला ज्या जडचणीना तोड 
द्यावे लागते त्या मान्य केत्या आहेत. 


इटरोडक्शन टु मेधेमेटिकल लंजिक, 
कट्क्यूली 


संदभ-ग्रय : चच, ए. : 
ख. १ ( म्रिन्स्टन, १९४४; आ. २, १९५६ );-- : 
आफ लेन्डा कान््र्णेन ( प्रिन्स्टन, १९४१ }. 


बी. जी. तिवारी 


त्रावौकमत : आल्यायिका, इतिहास : चार्वाकमत टै देहात्म- 
वादी, नास्तिक, जडवादी म्हणून प्राचीन काटठापासून प्रसिद्ध 
असून ते सवं लोकात स्वभावत.च रूढ असल्याने ˆ छोकायत ' किवा 
लोकायतिक ' अशा नावानेहि ओढखले जाते. चार्वाकमताचा प्रवतेक 
" वृहस्पति ' हा देवाचा गुरु हौता आणि असुरांना ख्या पुरुषा्थापासून 
भ्रष्ट करण्यासाठी व त्यायोगे त्यांचा नाश करण्यासाठी, असुराच्या 
शुक्राचार्यं नामक गृरूच्या गैरहजेरीत, त्यांचे रूप घेऊन, वृहस्पतीने 
असुरांना देहात्मवादी वनविके अशी आख्यायिका अहि. वृहस्पतीचीं 
सूते होती; ( परतु अलीकडे * वाहेस्पत्य अर्थशास्त्र ' नांवाचा ग्रंथ प्रसिद्ध 
ज्ञाला आहे त्याचा या जडवादाणी काही संवंध नाही. }) चावकि 
हा वहुधा वृहस्पतीचा मौठा बुद्धिमान्‌ शिष्य असावा. तो ब्राह्मण अथवा 
राक्षस म्हणूनहि प्रसिद्ध आहे. चार्वाकाच्या अनुयायांनाहि चार्वाकि 
म्हणून सामान्य नावाने सवोधिले जाते. चार + वाक्‌ म्हणजे गोड 
वाटेल असे वोरणारे अशीहि काही उपपत्ति करतात 


छोकायतवाद वेदाइतकाच किवा त्यांहूनहि एक प्रकारें जुनाच 
म्हणतां येईल, कारण खंडनासाटी त्या विचारसरणीचा उल्ठेख वेदांत 
अषठतौ श्वेताश्वतर, वृहदारण्यक, कठ, छांदोग्य इत्यादि उपनिपदांतून 
या मताचा अनुवाद केला आहे. छादोग्यात विरोचन नामक असुराच्या 
देहात्मवादाचा उल्टेख आहे. विष्णुपुराणात महामोहाच्या व रामायणा- 
तीर अयोध्याकांडांत जावारीच्या तोडी चार्वाकिमत घातके आहे. 
महाभारतातहि ठविकिठिकाणी या मताचा उल्लेख येतो शांतिप्वाति 
भरटाजांच्या तोडी हेच मत आहे. भगवद्गीतेमध्ये सोढराव्या अध्यायांत 
असुरंच्या मताचा अनुवाद केला आहे. पद्मपुराणांतील सष्टखंडांत 
वृहस्पतीच्या मता वर्णन आले आहे. भागवत आणि मनुस्मृतीतहि 
असेच उल्लेख येतात्त 


जैन व वौद्ध रंातहि चार्वाकाच्या मताचें वर्णन व खडन अनैक 
व्किणी आहे मस्करी किंवा मख्लली गोशाक हा महावीर व वृद्ध 
यांचा समकालीन होता. त्याने आजीवकपंधाची स्थापना केरी. 
त्याची काही मते चावकिासारखी मैत. सूत्रकृताग ॒सूत्रावरील 
णीकांच्या भाष्यात्‌ त्याचे वणन आहे. संयुत्तनिकाय, अंगुत्तरनिकाय, 


२५४ 


चावौकमत 


दीघनिकाय यांमध्येहि उल्लेख सापडतो. दीघनिकायवरील बुद्धषोपाच्या 
सुमंगर्विखासिनी या टीकेत पूरणकाश्यप आणि अजित केशकवली 
यांच्या चार्वाकसदृश मताचा निर्देश आहे 


वृहस्पतिसूरते किवा लोकायतणास्तर मढ स्वरूपांत उपलब्ध नाही 
भागुरीचे लोकायतशास्त्रावरील भाष्य स्िस्तपूर्वं २०० ते ३०० वँ 
विख्यात होते. कमलशील, जयन्त, प्रभाकर, गुणरत्न इत्यादीच्या 
टीकांमधून वृहस्पतीच्या काही सूत्राचा निर्देश आदठतो. कमलगीाने 
सूतरांवरीर दोन टीकांचा उल्लेख केलेला आदे. चावकिातीक तै दोन 
पंथ वेगक्ठे असून एकास ' धूते चार्वाक ” आणि दुसग्यास " सुभिक्षित 
चार्वाक ' असे म्हणतात. न्यायमंजरीमध्ये याप्रमाणे उल्लेख आह 
त्यांपैकी ^ धूते * है अतिरेकी विचारसरणीचे असून ^ सुशिक्षित ' है सौम्य 
विचारसरणीचे आहेत. माधवाच्या स्वैदशनसंग्रहामध्ये वृहस्पत्तिरचित 
श्लोकांचाहि उपयोग चार्वाकमताच्या स्पष्टीकरणा्थै केला आहे. 
वृहस्पतीच्याएेवजी वाचस्पति असाहि निदेण कोटे-कोठे आद्टतो. 


५९९ 


चार्वाकिमताच उपलब्ध ज्ञान जरी तुटपुजे असने आणि त्यातील 
काही मते जरी पाखंडी व अशिष्ट असली, तरी हरिभ्रे आणि माधव 
यांच्या मते त्याला दशेनाचा दर्जा आहे. त्या मताची एवदी तरी प्रतिष्ठा 
मान्य करावयास हवी की, इतर सवं दशंनानी चार्वाका खंडन करण्या- 
साटी आपली लेखणी ज्ञिजविली आहे चार्वकिमत उपेक्षणीय खचित 
नाही. आधुनिक जडवादाच्या प्रचाराने चार्वकाला उनाढाच मिव्ाले 
आहे. त्या दृष्टीने श्री. चट्रोपाध्याय यानी दग्रजीत लिहिलेल्या ' लोकायत 
या ग्रंथाचा उल्लेख करणे योग्य दर्द. आचार्येभक्त द॒ वा. जोग- 
रचित “ भारतीय दशंन-संग्रह ' या ग्रंथांत ^“ वैदिक दश्रेनाविपयी अधिक 
सृक्ष्म विचार करण्यासाठी प्रेरणा करणान्या त्या दर्शनाच आम्ही 
अभिनंदन करतो ” असें म्हटले आहे" ते योग्यच आहे. 


मढांत लोकायत हा एक प्रकारचा जत्प कवा वितंडवाद होता 
ही हतुकीविद्या ब्राहमण इतर विद्याप्रमाणेच शिकत असत सुरुवातीस 
अभिप्रेत नसलेका जडवाद व वेदनिदा पटे निर्माण क्ली त्याचवरोवर 
मतमतांतरेहि या वादाते निमणि ्ाखी. ज्ञानमीमासेत प्रत्यक्ष॑क- 
प्रमाणवाद, सत्ताशास्त्रंत स्वभाववाद व देहात्मवाद, नीतिमीमांसेत 
भोगवाद आणि अनुमानावर आधारेत्या सवं प्रकारच्या दशंनांची, 
व विशेपत रवैदिकाची निदा अशा तर्हैची चावकिाची मख्य विचार 
सरणी आहे. तौ वरकरणी पटण्यासारखी, पण खोलवर सूक्ष्म विचार 
केल्याशिवाय न पटण्याजोगी आहे. इतर दशंनांभ्रमाणेच ती रिकटी 
आहे व आताहि वर डोके कादूं पाहत आहे, त्या अर्थी या दशेनात काही 
साम्यं आहे हे निश्चित; परंतु तें त्याचें साम्यं त्याच्या तकेशुदधतेपे्षा 
मानवी स्वभावावरच अधिक अवछवून आहे असे दिसून येते. 


प्रत्यक्षमेव प्रमाणम्‌ : चावकि फक्त प्रत्यक्ष प्रमाण मानतात. 
अनुमान, शब्द इत्यादि प्रमाणे त्याना मान्य नाहीत. अनुमानाविपयी 
त्याचे आक्षेप असे : (१) त्याच्या मते, ज्या व्याप्िक्नानावर 
अनुमान अवकवून आह ते संभवतच नाही. अनुमान मानणारे ' व्याप्ति- 
पक्षघम॑ताशालि हि लिगं गमकम्‌ ^ म्हणजे व्याप्ति ( नियमाने साहचयं 
अस्णे ) व पक्षधर्मता ( अणा साहचर्यानि युक्त असलेल्या पक्षावर 
राणे ) याच्या योगाने सुशोभित ्ञाठेले लिगि अनुमित पदाय 
सूचक असते, असे म्हणतात. व्याप्ति म्हणजे निश्चित व सदिग्ध सशा 
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दोन्ही प्रकारच्या उपाधीनी रहित असा संवंध. परंतु यासंवधाचें ज्ञान, 
तो पदार्थं नसल्याने, प्रत्यक्षप्रमाणाने होणें शक्य नाही. व्तमानसमयी 
असे ज्ञान जरी संभाव्य आहे, असे गहीत धरले, तरी सर्वेकाठी ~ भूत 
व भविष्य यातसुद्धा असा संवंध असतो, हे प्रत्यक्षज्ञान अशक्यच आहे 
( सर्वोपसहारयत्नी व्याप्ति }. अश्रि व धूर यांच्यामध्ये, जेथे धूर आहे 
तेथे अश्रि आहे, अशी व्याप्ति स्थापन करणें येणेप्रमाणे णक्य नाही. 
आता हे व्याप्त्रज्ञान व्यक्तिविपयक नसून जातिविपयक आहे असे 
म्हणावे, तर विशिष्ट अग्नि आणि विशेष धूर यांमध्ये व्याप्ति नसते 
असें मान्य करावे लागे बाहयप्रत्यक्षाने जसे हे व्याप्तिज्ञान होत नाही, 
तसेव तें आतरप्रत्यक्षानेहि असभवनीय आहे; कारण वाह्यविपयाचे 
ग्रहण करण्यास अत करण स्वतव नाही. 


( २) अनुमानानेच व्याप्तिज्ञान होते म्हणावे तर प्रत्येक अनु- 
मानांतील व्याप्तीच्या ज्ञानाला निराठ्या अनुमानाच गरज लागणार. 
यांत अनवस्था दोप उद्धवतो. एकाच अनूमानाने व्याप्तीचेहि ज्ञान 
देते असे म्हणावे, तर त्यात स्वस्कधारोहणाचा करवा चक्रके दोप येतो. 


(३) चार्वाकांना धूमत्व किवा वन्हित्व अशा सामान्यां 
अस्तित्वहि मान्य नाही; कारण तें प्रत्यक्ष नाही. ती केवठ कपोल- 
कल्पना आहे. म्हणून धूम व अग्नि याच्या साहचर्याची कितीहि उदाहरणे 
पादिकी तरी साहचर्याच्या अभावाचे उदाहरण असण्याचा संभव दूर 
होत नाही हेतु आणि साध्य यांच्या साहचर्याला वाध आणणाभ्या 
उपाधि नसतातच अशी खात्री होणेहि अशक्य आहे; म्दणजेच जेथे 
अभि नाही तेथे धूम नाही अशा व्याप्तीचेहि ज्ञान खात्रीशीरपणे व्हावयास 
पाहिजे; पण ते शक्य नाही. भावात्मक साहचर्याची सिद्धि अभावात्मक 
साहचर्यावरहि अवलरून आहे, असा उभयविध समन्वय साधणे स्वैथैव 
असंभवनीय आहे. 


( ४ ) साध्यव्यापक असून साधन-अव्यापक असलेला जो धर्म 
किवा भाव तिला उपाधि म्हणतात; पण सवं साध्ये व सवं साधने याची 
“यौगपद्याने उपस्थिति होत नसल्यामुले उपाधीचा निश्चय करतां येत 
नाही. उपाधिन्नानावाचून व्याप्तिज्ञानं नाही आणि व्याप्तिन्ञानावाचन 
उपाधिज्ञान नाही याप्रमाणे त्या ज्ञातामध्ये अन्योन्याश्रयाचा दोप येतो 


(५ ) धूर पाहून तेथे अग्रि असावा असा मनाशी निश्चय करून, 
एखादा मनुप्य तिकडे प्रवृत्त होतो व त्यास अग्रि दिसतोहि; परंतु 
हे फट यदृच्छेने किवा काकतालीयन्यायाने प्राप्त होते. केव्टा-केन्हा 
मंत्राने इष्ट गोष्ट साध्य होते किवा ओौपधाने रोग वरा होतो. हे फठ 
जसे अनियमित आहे, तसेच धुराच्या जागी अम्नि सापड्णे ही 
अनियत गोष्ट आहे; म्हणून अनुमानाने प्राप्त ल्लाचेले ज्ञान निश्चित 
नाही; फारतर संभाव्य म्हणतां येल. 


( ६ ) अनुमानामध्ये इतरटि अनेक दोप देत प्रत्यक्षाप्रमाणे 
अनुमानज्ञान स्पष्ट नसते. ते पूर्वप्रत्यक्षावर अधिष्ठित असते. त्याला 
इतर सामग्रीची जरूर असते. त्यापासून होणारे ज्ञान विपयाभी साक्षात 
संवधित नसते, म्हणजे त्याचा विषय अवस्तु किवा अमूं भसततो. कित्येक 
अनुमानं वाधित होतात. यास्तव ते " प्रमाण ' या दर्जाला कधीच प्राप्त 
होऊ शकत नाही. 


जेथे अनुमानाची ही वाट कागखी तेथे शब्द, उपमान इत्यादि 
प्रमाणे मानणे व्यर्थच होय. कारण त्या प्रमाणांमध्ये उपाधिरहित 
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सवंधाचा बोध करणें हा धमं संभवत नाही. णब्दप्रमाणात अमुकं णव्द 
अमुक अर्थी आहे असा संकेत ज्ञात असणे ही उपाधि आहे. उपमानांत 
संज्ञा-सज्ञिसंवेधाचे ज्ञान अस्णे ही उपाधि आहे. या उपाधिज्ञानावाचूने 
ही प्रमाणे सभवत नाहीत, म्हणूनच चार्वाकांचा असा आग्रह आहे की, 
निरूपाधिकपणे अर्थवोध करणे हे प्रमाणाचें लक्षण, एका प्रत्यक्षावाचून, 
इतर प्रमाणात दुरापास्त आहे तात्पर्य, प्रत्यक्ष हे एकमेव शुद्ध प्रमाण 
आहे; वाकीची सदोष आहेत. धूतं वाचकांच्या मते प्रत्यक्षनानात- 
सुद्धा श्रमज्ञान होत असल्याने प्रत्क्षदेखील सदोपच आहे 


चार्वाकाचा सातव्या शतकांतील एक अनुयायी पुरंदर म्हणून 
होता. त्याने असस म्हटले आहे की, अनुमान ह जर प्रत्यक्षाने परिपूरित 
असे तर व्यवहारात उपयुक्त आहे. अतीद्रिय सृष्टि सिद्ध करण्यासाटी 
मात्र असँ अनुमान नैरखागू आहे; कारण तेथे प्रत्यक्षीकरण अशक्य आहे. 


जडवाद, स्वभाववाद . चार्वाकाच्या मते प्रत्यक्ष हेच एक प्रमाण 
असत्याने ते साहजिकच जडाचेच अस्तित्व मानतात पृथ्वी, आप, तेज 
आणि वायु ही चार भूतेच जगताचे कारण हौत ते आकाशतत्त्व, प्रत्यक्ष 
नसत्याने, समानीत नाहीत अग्रि उष्ण असणे, पाणी धंड असे, वायु 
समस्पशं असणे इत्यादि प्रकारचें जगतातील जे वैचिल्य आहे ते त्यांच्या 
स्वभावानुरूप आहे. या सिद्धान्तास ' स्वभाववाद ' म्हणतात. 


देहाव्यतिरिक्त चेतन असे दुसरे तत्त्व ते मानीत नाहीत. देह हाच 
आत्मा आहे. या वादस देहात्मवाद' म्हणतात. कात, चुना, नागवेरीची 
पाने एकत्र केल्याने जसा, त्यातील कोणाएकामध्ये नसलेला लाल रंग 
निर्माण होतो किवा मदामध्ये मदशक्ति निर्माण होते, तदतच जड- 
तत्त्वाच्या विणिष्ट मिश्रणाने चैतन्य निर्माण होते; तोच आत्मा होय. तो 
देहावरोवर उत्पन्न होतो व त्यावरोवरच नाहीसा होतो. देहाव्यरितिक्त 
आत्मा नसल्याने अमृतत्व नाही, पुनजेन्म नाही, अदृण कमे, पापपुण्य 
नाही, स्वगै-नरकं इत्यादि नाहीत असा हा नास्तिकवाद व निरीश्चरवाद 
आहे. 

भोगवाद : धमं व मोक्ष है पुरुपाथं चार्वाक मानीत नाहीत. 
काम व त्याचे साधन म्हणून अर्थं॒है दोनच पुरुपा्थं ते मानतात. 
“ यावज्जीवं सुखं जीवेत्‌ ऋणं कृत्वा धृत पिवेत्‌ 1 भस्मीभूतस्य देहस्य 
पुनरागमन कुत. । ” हा श्लोक प्रसिद्ध आहे. जोपर्यत जीव आहे तौ- 
पर्यत सुखाने जगावे, फार काय, कजं करूनहि तूप प्यव; कारण देहाच 
भस्म ज्लाल्यावर पुनः परत येणे कोठचे ? अशा प्रकारचा त्यांचा भोगवाद 
आहे. 

स्थिर आत्मा नसल्याने वर्णश्रमादिकांच्या क्रियाहि विफल आहेत. 
अग्निहोत्रादि वैदिक करम, श्राद्धादिक कार्ये, हीं सव बुद्धिहीन व पौरुपहीन 
पुरूपांची आजीविका साधण्यासाटी लवाडांनी निर्माण केली आहेत. 
मूख, धूतं व निशाचरानी स्वार्थासाटी वेद ॒रचकते आहेत, अशी 
चा्वकिांची धारणा आहे. 


चार्वकिांच्या ज्ञानमीमांेचें खंडन ` आदुनिक पाश्चात्य दानिक 
विचारप्रणारीमधील ताकिकं प्रत्यक्षानुभववाद ( लँजिकल एम्पि- 
रिसिज्ञम ) हा चार्वकिाच्या ्ञानमीमासेजवक येणारा आहे. त्यांच्या 
मताप्रमाणेहि व्याप्ती निध्ित ज्ञान संभवत नाही. प्रत्यक्षप्रमाणाने 
जेवढे ज्ञान परीक्षित केले जाते तेवेच ज्ञान प्रमाणभूत होय. आधुनिक 
अन्‌भववादी अनुमान प्रमाण मानतात, पण तें प्रत्यक्षावलवी असेर तरच. 
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तेन्हा प्रश्न असा आह की, प्रत्यक्षज्ञान तरी निरुपाधिक असते काय ? 
तेहि सोपाधिक असल्याने एकतर सर्वेच प्रमाणे व्ययं होत किवा सवे 
ज्ञान हैं स्वप्रकाश म्हणूनच स्वत प्रमाण समजले पाहिजे वेदान्ताप्रमाणे 
एका साक्षिज्ञानाला सोड्न इतर कोणतहि ज्ञान शुद्ध नाही 


° जेथे कार्य आहे तेथे कारण आहे ' ही व्याप्ति अवाधित आहे, 
मात्र कारण असे तेथे कायं असतेच, असा नियम नाही; म्हणून कार्या- 
वरून कारणाचे ज्ञान हा सर मागे आदे. नुसत्या प्रत्यक्षप्रमाणाने 
व्यवहार सिद्ध होत नाही अनुमान, शब्द या प्रमाणाचे साहाय्य 
घ्यावेच लागते इष्टानिष्टज्ञानावाचून इष्टाकडे प्रवृत्ति व अनिष्टा- 
पासून निवृत्ति सभवत नाही इष्टानिष्टाचे ज्ञान काही प्रत्यक्ष नसते. 
मावे ते असल्याशिवाय व्यवहार होतच नाही शिवाय प्रत्यक्षप्रमाण- 
वाद्याला इद्वियाचे ज्ञान प्रत्यक्ष महे असे दाखविता येणार नाही. त्यात 
" वदतो व्याघात ` होतो कोणत्याहि वाक्याचा अर्थं प्रत्यक्ष नसतो. 
दुसयाच्या शब्दाला ल्ग मानून, त्याच्या मनातील आशय जाणणे 
अनूमानप्रमाणाशिवाय शक्य नाही चार्वाकाचे अनुयायी चार्वाकाचा 
शव्द मानूनच प्रवृत्त होतात याप्रमाणे शब्द है अनिवाये प्रमाण अहै. 


आकाश हेहि भूत मानले पाहिजे चार्वाकि आकाश हे भ्त मानीत 
नाहीत ते योग्य नव्हे; कारण ज्याचा विशेष गुण वाह्य इद्ियाने ग्राह्य 
असतो ते भूत असे भूतत्वाचि लक्षण असल्याने, शब्द हा ज्याचा विशेष 
गृण आहे ते आकाश मानलेच पाहिजे आकाशच शब्दगुणाचा आश्रय 
आहि वाकीची इद्रिये व त्याचे इतर भूताशी असले संवंध जसे व्यवस्थित 
अहित तशीच व्यवस्था, श्रोत्र हे पृथक्‌ इद्रिय, शब्द हा गुण व आकाश 
हे भरत यामध्ये आहे. कोणतेहि भूत अथवा द्रव्य त्याच्या गुणाच्यादराराच 
जाणङे जाते. येथे भूत हे अनुमेयच असतें. जसे स्पशविरून ॐोठयांस 
न दिसणाग्या वायूच अनुमान करतात, तसेच शब्दावरून आकाशाचे 
करणे योग्य आहे. 


देहात्मवादाचं खंडन - देहाच्या आकाराने परिणाम पावलेल्या 
चार भूतांपासून चैतन्य उत्पन्न होतें हे चावकिांचे म्हणणे आधुनिक 
जडवादीहि उचलून धरतात. केव जडद्रव्याच्या विशिष्ट जटिल 
रचनेतरून चैतन्य हा अभिनव गुण उत्करातिवादाप्रमाणे स्वाभाविक- 
रीतीने उत्पन्न होतो असे समजतात कृतविमपणे जीव निर्माण करण्याचे 
प्रयोग रसायनशास्त्रामध्ये चालू आहेत जडपिक्षा निरे चेतनतत्त्व 
मानल्याशिवाय सचेतन व अचेतन असा फरक करतां येणे शक्य नाही, 
शरीराची वृद्धि होणे, अन्नाने पोपण हणे हे सचेतन शरीराला शक्य 
आहे ते तत्तव म्हणजे शरीर नन्हे. 


चार्वाकाने दिलेली विडयाची व मद्याची उदाहरणं गैरलागू मादेत 
तेथे कारण व कायं दोन्ही जडच म्हणजे एकजातीय आहेत. भूते व 
चैतन्य ही एकजातीय नाहीत. जड हँ विय, दृश्य, साकार, स्थूल आह, 
चैतन्य हँ विषयी, अदृश्य, निराकार व सूक्ष्म आहे. जडापासून उत्पन्न 
सञालेल्या कायरूपम चैतन्याचे नियंत्रण त्याच्या कारणावर होणे शक्य 
नाही; तथापि चैतन्याला जडद्रव्य विपयभरूत होते असा आपला अन॒भव 
आहे. आत्मा देहाचा अध्यक्ष आहे, त्याचा स्वामी, ज्ञाता, नियंता आहे. 
साख्यानी म्हटल्याप्रमाणे भरूतसघात हा भोग्य पदार्थं आहे. आत्मा 
छ सयाच अधिष्ठाता मदि. कंवल्यार्थभरवत्ति ही आत्म्यामृके आहि. 
शरीर विक्यरी आदे, आत्मा अविकृत आहे. शरीर उपकरण आहे, 


स्थ चित्त (योगमत) 


आतम्याच्या अधीन जहे ` मान्न शरीर ” हा वाक्यप्रयोग आत्मया 
पृथक्त्व दशवितो. भत्म्याच्या नैरत्यानि स्मृति संभवते. देहात्मवादात 
ह्याचे स्पष्टीकरण होऊ शकत नाही. 


स्वभाववादाच्या मर्यादा : सृष्टीचौ नियमवद्धता केवट स्वभाव- 
वादाने उल्गडत नाही. स्वै वस्तु वदरत असता स्वभावमात्र कायम 
राहावा ही गोष्ट यादृच्छिक नादी. त्यांत नियामकत्व दिसते ते चेतन. 
तत्त्वाशिवाय पटण्याजोे नाही मानवी स्वातंत्याला काही अयं उरणार 
नाही. सुखदु साला किवा जीवनमूल्याना काही तारतम्य प्राप्त होणार 
नाही. कमप्रिमाणे चांगले-वारईट फट मिणार नसेल तर कोणी नीतीने 
वागणार नाही. 


प्राणिमातांची नैसगिके होणारी प्रवृत्ति जरी कामायकिडे असली 
तरी अशा स्वभावप्राप्त अर्थाला पुरुपार्थं म्हणणे अनुचित होय. 
देहेद्रियाच्या स्वाभाविक प्रवृत्तीचे, कष्टप्रद वारणारे, दमन क्न 
परिणामी निरतिशय आनंदाची प्राप्ति दो असा प्रयत्न करणे 
यालाच पुर्पा्थं म्दणतात. तो धर्माच्या नियत्रणाने णक्य अहे. स्वभावा- 
प्रमाणे वागण्यात विचाराची, विवेकाची आवश्यकता नसते परमार्थाचा 
उदय विवेकावर अवतून असतो. पशुपक्ष्याप्रमाणे मानवी जीवन 
केव भोगासाटीच नसते. धमं आणि मोक्ष या अर्थामुखेच मानवी 
जीवनाला अर्थवत्त्व प्राप्त होते. जशी आपली मूव्ये असतात तसे आपले 
चरित्र घडते व्यक्तीची आणि समाजाची धारणा भोगप्रधानतेत नसून, 
सवं प्रकारच्या मूल्याच्या तारतम्याने, जीवनाची व्यवस्था करण्यामध्ये 
असते. असा व्यापक व मूखग्राही विचार चावर्किंच्या जडवादात नादी. 
चार्वाकिापासून काही घेण्याजोगे असे तर एवढेच की, प्रत्यक्ष हिक 
सृष्टि व एेहिक जीवन यांविपयी संन्यास-मागति किवा परलोकवादाति 
जशी आत्यंत्िक उपेक्षा आढन्यून येते तशी उपेक्षा करण्याचे काही 
प्रयोजन नाही. प्रापेचिक जीवन व नसगिक शास्त्रे याविपयी उदासीन 
राहणे उचित न्दे; व तेवढयापुरता तरी प्रत्यक्षाधिष्ठिति वद्धिवाद 
स्वीकरण योग्यच होईल. एेकांतिक अध्यात्मवादामध्ये जगताचे 
वैतथ्य मानण्यावर भर पडतो त्यापासून परावृत्त करण्याइतके 
सामथ्ये जडवादात अहै; मात्र हा जडवाद चार्वाकाप्रमाणे एेकान्तिकं 


नसावा म्हणजे ्ाठे 


संदर्भ-प्र॑य : जोग, द. वा. सपा. . भारतीय दर्थन-सग्रह (पणे, 
१९५८ }; जोशी, ल. - जड्वाद अर्थात्‌ अनीश्वरवाद पुणे, 
१९४१ } ; आसवे, स॒: चार्वक्रि, इतिहास आणि तत्त्वन्नान 
{ वाई, १९५८ ) ; दासगुप्त, एस. : ए हिस्टरी ओआंप़॒ इंडियन 
फिलसफी, खं ३ ( केत्रिज, १९४० } ; राधाकरृप्णन, एस. . इडियन 
फिलांसफी, खं. १ ( रंडन, १९२३ ; सुधा. आ १९२९); 
चद्रोपाघ्याय, डी. : लोकायत, ए स्टडी इन एन्शन्ट इंडियन मटीरि्ं- 
लिन्नम ( दिल्ली, १९५९ }. 


अ. ग. जावडेकर 


चित्त ( योगमत ) : पत्त॑जलीच्या योगसूांत “योग म्हणजे 
चित्ताच्या वृत्तीचा निरोध ' (यो सू. १.२) अशी व्याख्या केरी 
आहे. चित्ताच्या सवे वृत्तीचा निरोध केल्यावर जौ अवस्था व्यक्तील 
काभते तीच योगशास्त्ांतीर ' भसंप्रज्ञात समाधि ' होय. त्या अवस्येत 


चित्त ( योगमत ) 


द्रष्टा जो पुरुप तो चित्तापासून ( आगि इतर सव प्राकृतिक गोष्टी- 
पासून ) स्वत.चा अकिप्तपणा उमगून आपल्या वास्तविक रूपान 
अवस्थित राहतो 


चित्त हा शब्द जरी चित्‌ ( = विचार करण, आकलन करणे } 
या घातूपासून बनला असला तरी योगप्रक्रियेत चित्त हा जडपदा्थच 
मानल आहे; कारण ते ज्ञानाचा विषय होऊ शकते आणि त्यात एक- 
सारखे विकार घडत असतात 


इत्तर कोणत्याहि जड पदार्थाप्रमाणे सत्त्व, रजस्‌ आणि तमस्‌ या 
प्रकृतीच्या तिन्ही गुणानी चित्त बनलेले असते, पण त्यांत सत्त्वाचे 
आधिक्य असल्याने पुरपाच्या च॑तन्यरूपी प्रकाशाचे परिवतेन चित्ताकडून 
सहजतया होते व चित्त स्वत च चेतन असलत्याचा भास होणे शक्य होते. 


हा भास होतो याचे मुख्य कारण म्हणजे चित्ताच्या वृत्तीची प्रवाह्‌- 
शीलता. वृत्ति म्हणजे चित्ताचा विकार. प्रवाहशी चिन्तवृत्तीचा 
निरोध साला की, चेतन पुरूप स्वत.च्या “ केवल ' स्वरूपात स्वत.ला 
पाहत मनुप्यमात्राचे परमप्राप्तव्य जे कंवल्य ते हेच होय. चित्त- 
वृत्तीचा निरोध कसा करावा हे सांगण्यासाठीच योगदशेनाची 
प्रवृत्ति आहे. 


चित्तवृत्तौचे पांच प्रकार . पाश्चात्य मानसशास्त्रांत अगदी 
अरीकडच्या काट्टापर्यत मनाचे स्वं व्यापार वोधन, भावना व प्रेरणा 
या तिन्दीत विभागक जात असत योगशास्तांत मात्र चित्तवृत्तीचे पाच 
प्रकार केले आहेत. : ( १ ) प्रमाण म्हणजे यथार्थं बोधावस्था, ( २) 
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विपर्यय म्हणजे अयथार्थ वोधावस्था, ( ३ } विकल्प म्हणजे यथां . 


अथवा अयथार्थ यपिकी कोणत्याहि रीतीने अनवधारित अशी वोधावस्या, 

(४ ) निद्रेमध्ये वृत्तिप्रवाह्‌ सुरू असतो; पण त्यास अभाव हा विषय 
असतो. ( ५} स्मरणात्‌ पूर्वी अनुभवलेत्या विपयाच्या संस्कारामुे 
पुन्दा भान होते. वृत्तीचे हे वर्गीकरण मानसशास्त्रीय असण्यापेक्षा 
ज्ञानणास्तीय आहे. 


चित्तवृत्तिनिरोध हा परमोच्च विदु कल्पून त्याच्या अपेक्षेने चित्ताच्यां 
विकासाच्या पांच अवस्था म्हणजे चित्तभमि होत. ज्या अवस्थेत चित्त 
सरावैरा धावते ती क्षिप्त, चित्तास काही सुचतच नाही अशो अवस्था 
म्हणजे मूढ, दैनंदिन व्यवहारांतील चित्ताची दोक्ायमान अवस्था ही 
विक्षिप्त, एकाच पदार्थच्या ल्किणी काही काठ स्थिर असली 
वृत्ति ही एकाग्रचित्तभूमि होय. त्याच्यापुदील निरुद्ध ॒चित्तभूमीवर 
चित्ताच्या वृत्ति स्वैस्वी थाँतरून चित्त संस्कारमात्र राहत. 


संदभ-प्रंथ : कोल्हटकर, कृ. के. : भारतीय मानसशास्त अथवा 
सार्थं आणि स्रविवरण पात्तंजल-योगदशंन ( मवई, १९५१; आ. २, 
१९५९ }* 


श्री. ह्‌. दीक्षित 


भ 
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चित्छुख ; श्रीहर्पानतर उद्वैतमताचे नैयायिकांविरुदध रक्षण 
कृरणाव्या आचार्यति चित्सुखाचायं ( १२२० } याचा प्रामुस्याने 
उल्टेख करावा रागेल. नैयायिकांची दुधारी खंडनात्मक शटी वापरून 
यानी अद्वैतमतप्रतिपादनांत जोम आणला. याचे गुरु ज्ञानसिद्धि व 


न्यायसुधाकार गौडेश्वर ज्ञानोत्तम असून यांचा उल्टेख चित्सुखाचार्यानी 


चित्सख 


ˆ आराध्यपाद ` असाहि केला आहे. याचे प्रसिद्ध शिप्य सुखप्रकाश 
यांनी त्याच्या ग्रथावर टीका लिहिली आहे 


चित्सुखाचार्याचा नक्की समय देतां आदा नाही तरी त्यांनी रचलेल्या 
टीकाग्रंयावरून ते तेराव्या शतकाच्या सुस्वातीस होन गेले असें दिसते. 


ग्रं : तत््वेप्रदीपिका अथवा ` चित्मुखी „ न्यायमकरन्दव्याख्या, 
खडनखडखाद्यव्याख्या, भाष्यभावप्रकाशिका, अधिकरणमंजरी, 
विष्णुपुराणव्याख्या, भावतत्त्वप्रकाशिका, ब्रह्यस्तुति, पड्दशेनसग्रह्‌, 
अभिप्राय्रकाशिका, विवरणतात्पर्यटीका, तात्पयेदीपिका. 


यावैकी त्यायमकरदव्याख्या हा अनदवोध याच्या न्यायमकरेंद 
या ग्र॑थावर व खडनखडखादव्याख्या हा श्रीहर्पाच्या ग्रथावर टीकात्मक 
ग्रथ असून, भाष्यभावप्रकाणिका ब्रह्मसूतरशंकरभाष्यावर, भावततत्व- 
प्रकाशिका सूुरेश्वरवचार्याच्या नैष्कम्यसिद्धीवर, अभिप्रायप्रकाशिका 
मण्डनमिश्र याच्या ब्रह्मसिद्धीवर, विवरणतात्पयेरीका आनदवोध 
याच्या प्रमाणमाखेवर व तात्यर्यदीयिका प्रकशात्ममुनि याच्या पंच 
पादिकाविवरणावर छिदहित्या आहेत. 


याचा मूख्य ग्रथ तत्त्वप्रदीपिका ( अथवा चित्सुखी }) हा ब्रह्म 
सूत्राप्रमाणे अनुक्रम समन्वय, अविरोध, साधन व फल या चार प्रकरणात 
विभागला आहे. पहिल्या समन्वय या प्रकरणात ब्रह्मच स्वप्रकाशत्व, 
संविद्‌, तमस्‌, भिथ्यात्व, अविद्या, वेदप्रामाण्य, ख्याति व वेदांचे 
अपौरुपेयत्व यांचा क्रमवार संपूर्णं विचार केला आहे दुसन्या प्रकरणात 
वाकी सर्वं दर्शनाचे व पक्षाचे खडन केले असून भेद वे प्रमाणे याची 
चर्चा, तसेच ब्रह्म हे सृष्टीचे आदिकारण कसे होते ते सिद्ध केले आहे. 
तिसन्या प्रकरणात मोक्षाच्या साधनांचा विचार करून ज्ञानानेच मौक्ष 
होतो असे दाखविटं आहे. शेवटच्या प्रकरणात फलावा म्हणजेच 
मोक्षाच्या स्वरूपाचा विचार करून अविद्यानिवृत्ति म्हणजेच मोक्ष 
हे सिद्ध करून जीवन्मूक्तीचे वर्णन केले आहि. हा ग्रंथ अदरैतमताचा फक्त 
रक्षकच नसून प्रकाशकहि आहे 


अदेताचा सांगोपांग विचार चित्सुखाचार्याच्या ग्रथरचनेवरून 
त्यानी केल्या अद्रैताच्या सपूर्णं अभ्यासाची कल्पना येईल. श्रीहूर्पानी 
नैयायिकांची शैली स्वीकारून त्याचे खंडन केरे व अविदेच्या निर्वाच्य- 
त्वाची प्रस्थापना केली; परंतु चित्सुखाचार्यानी त्यापुे जाऊन अद्रैतांतील 
सवं विपयाचा सागोपाग विचार केला. 


याच्या मते ब्रह्य हेच अविद्येचा आश्रय असून विपयचैतन्य है तिचा 
विपय असते. अविदयेचे भावरूपत्व उपचाराने होते. अविद्यानिवत्ति 
ब्रहज्ञानाने होऊन निवतेकन्नानहि अवियेवरोवरच लुप्त होते. गुर 
शिप्यादिव्यवस्था आविक असून जीवात्मक गुद्धब्रह्म साक्षी असते. 
आनंद, ज्ञान वैरे ब्रह्माचे धमं नसून स्वरूपच होत. ब्रह्ाश्रित मूखविध्ा 
एकच असून इपष्टसिद्धिकारानी म्हटल्याप्रमाणे एकच जीव॒ कल्पक 
होऊन पृष्कठ अविद्या कल्प शकतो असे मानण्यास प्रत्यवाय नाही. 
कारण श्रुतीमध्येहि ' विश्वमाया " असा निदेश आहे; परंतु बाह्य जग 
हे मात्र ईश्वराच्या मायेमे आले असत्याने स्वाना सारखेच दिसते. 
त्यामुद्े गूरुशिष्यादि व्यवस्था साधित होते 


अवच्छेदवादानूसार नानाजीववाद स्वीकारत्यासं प्रवयेक जीवाची 
भिन्न अविद्या मानल्याने अनवस्था होऊं छागेल. म्हणून एकजीववादच 


चित्छुखं 
स्वीकारणे युक्त आहे नाहीतर श्रुती दिल्याम्रमाणे ईश्वराचे नियतुत्व 
वाधित होईल 

ब्रह्म॒ हेच अवि्यानिवृत्ति असल्याने मुक्ताच्या पुनरुत्यानाचां 
संभव येत नाही. प्रारन्ध-कर्माचा नाश होण्यासाठी जीवन्मुक्तीची 
आवश्यकता आहे. न्धायमुधारकानी म्हटल्याप्रमाणे ल्यात्मक अविचेचा 
नाच होतो पहिली अविद्या जग हे सत्य आहे या भ्रान्तीचं कारण, 
दुसरी व्यावहारिक विपयाचौ कल्पनाखूपी व तिसरी विपयप्रत्यक्षरूपी 
माया. पदहिलीची निवृत्ति अद्रैत-सत्यत्व-निश्चयाने, दुसरीची ब्रह्म“ 
साक्षात्ताराने व तिक्षरीची जीवन्मक्तीच्या शेवटी जी समाधि लागते 
त्या वेठी होते. 

चित्सुखाचार्याची मते प्रामुख्याने विवरण, इष्टसिद्ध, न्यायमकररद 
व खडनखंडखाच यावर आधारलेली आहित; परंतु जरूर पडेल तन्हा 
ते स्पष्टवक्तेहि असून स्वत चै मत देतात अवच्छेदवादाच्या खडनावलून 
याना प्रतिविववाद मान्य असावा असे वाटते याच्या मते सुरेश्वराचायं 
व॒ मडनमिश्र वेगे होते त्यानी उदयनानतर येणाग्या लीलावतीकार 
वं कदलीकार या नैधायिकाचं खडन केले आहे 


हया काढ वादप्रतियोगितेचा होता. तेव्हा अद्ैताला व्यायाच्या 
मुशीत्‌ घालून तावून-सुलाखून वाहैर काढण्याचे काम त्यानी उ्कृष्टपर्णे 
केले आहे. 
संदर्भ-प्रंथ दार्सगृप्त, एस : ए हिस्टरी आफ इडियन फिलसिफी, 
खं, २ (केत्रिज, १९३२ ). 
सुलोचना नाचणे 


चिद्‌ चा द्‌ ( चितसत्तावाद } ‡ जगताचं आदतत्त्व॒क्िवा स्वरूप 
चिद्रूप आदे, अथवा जड नाही असे मानणासया तत्त्वज्ञानसिदधान्त. 
अर्थात्‌ या ॒व्यास्येच्या मर्यादा पण लक्षात ध्यावयासं पाहिजेत. 
कारण या व्याख्येनुसार शाकर वेदान्ताचाच नन्हे तर अंनिमिन्लम 
अथवा चेतनवस्तुवादासारख्या मानेववशशास्त्रीय सिद्धान्ताचाहि 
चिद्‌ वादात अतर्भाव करावा लगे. अर्थात्‌ चेतनवस्तुवादांत चिद्वाद 
सूक्ष्म आणि प्राङृ्तिक रूपात आहे हे नमूद करणे भाग जहे. तत्त्व- 
ज्ञानाच्या विकासातत आणि इतिहासात चिद्वाद शुद्ध वे मिश्च 
रूपात आणि निरनिराठ्या स्वरूपांत प्रगट ज्ञाला आहे. उदा.- 
जगताचे स्वरूप मनीमय आह, आणि लोहकाष्ठपापाणादि ज्यांना 
आपण जड वस्तु मानतो त्या वस्तु मनोमय किवा चैतन्यतत्त्वातुन 
निर्माण कात्या आहतं असे मानणे, हां चिद्‌ वादाचाच एक आविष्कार 
होईल. तसेच जगत्‌ कवा जगतातीर वस्तु ज्ञानसपिक्ष आणि ज्ञानावर्वी 
आहेत, ज्ञाननिरपेक्ष अशी जगत्‌ किवा जगतांतील वस्तु यांना सत्ता 
नाही हा चानणास्त्रीय सिद्धान्तसुद्धा चिद्वादात मोडल. थोडक्यात 
चिद्वाद हा सत्ताशास्त्रीय जडवादाच्या आणि ज्ञानशास्त्रीय ज्ञान- 
निखपेश्न वास्तववादाच्या विरोधी असा सिद्धान्त आहि आधुनिक 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञानांत चिद्वाद आपणांस विपयिसपक्ष चिद्वाद 
{ विपयि-सत्तावाद } आणि विपयसरपिक्न चिद्वाद ( वस्तु्च॑तन्यवाद } 
या दोन स्वरूपात आद्ठतो. यपेकौ पहिला प्रकार हा ज्ञानशास्तीय 
असून, दुसरा मूर्त" सक्ताजास्तरीय आहे. अर्थात्‌ सत्ताशास्त्र आणि 
ज्ञानशास्त याच्या परस्परसवधामुं सत्ताास्त्रीय सिद्धान्तांत जान- 
शास्त्रीय सिद्धान्त वीजरूपाने असू शकतो सन्जेकटि्ह्‌ आगि आन्जेविरन्द्‌ 


२४८; 


चिदूबाद्‌ 


ह इंग्रजी शब्द या संदर्भात रूढ असटे तरी त्यामृषे बुद्धिविपर्थंय होऊ 
शकतो एवढे मात्र लक्षात ठेवले पाहिजे. 

व्यावहारिकं परिभापेत आयडियेलिन्नम हा शब्द ध्येयवाद या 
अर्थीहि रूढ आदे. हा अथं व्यक्ति-समाज-सदर्भात महत्त्वाचा असला 
तरी तो लक्षित अथं होय हे लक्षात ठेवणे आवश्यकं आहे ध्येय मूर्त 
ज्ञाठेले नसते, त्याची सत्ता विकल्पात्पक अस्ते. या विचारसररभीतून 
आयञ्जिंलिक्ञम म्हणजे ध्येयवाद हा अर्थं व्धृत्पच् ज्ञाला असला पाहिजे 


आद्यतत्त्व ` वर चिद्‌वादाची व्याख्या देताना जगताचे ' आय्तत्व 
चित्स्वरूप आहे " असा शन्दप्रयोग आला आरै. ' आद्य ' शब्द प्रयम 
म्हणजे कालिक अर्थी व मूलभूत या दोन्ही भर्थी वापरला जाऊ शकतो, 
जर कारक अर्थी या शब्दाचा प्रयोग केला तर सर्वं प्रकारचा ईश्वरवाद 
हा विद्वादाचाच प्रकार ठरेल. शरीर-धरीरिभावाने जीव, जगत 
आणि ईश्वर यांच्या स्वंधाकडे पाहणारे आगि तरीदि जगता ्रह्माचा 
परिणाम मानणारे विशिष्टाद्रैतहि चिद्वादाचाच एक विशेप प्रकार 
होईल. अर्थात्‌ माक्सेवादाप्रमाणे जगात चैतन्यवाद व जडवाद ह्या 
दोनच प्रणाटी असल्याममे आणि वाकीवे सवं या दोन विचा- 
राचेच उपप्रकार असल्यामुे सवे प्रकारथ्या ईश्वरवादी विचाराची 
चिद्वादात गणना करतां यावी. तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासात मात्र 
रशरवाद आणि चिद्वाद याचा एकव्र समावेश केला गेला नाही, 
आणि याचे कारणं उघड आहे ईश्वरवादी जड जगताला असत्य 
मानतीलच असे नाही. ईश्वराने ते निर्माण केठे आह असे ते मानतील. 
या दृष्टीने पाहता आपणां स्र विरोधविकासवादी जडवादी म्हणविणारे 
माक्संवादीपण खरोखर जडवादी नाहीत. सृष्टीचे आच म्हणजे प्रयम 
तत्त्व चेत्तन नसून जड आहे; भणि त्यातून कारौघांते चैतन्याचा उदय 
ज्ञाला आहे एवढाच त्यांच्या भ्टणण्याचा मथिता. 


पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाच्या संदर्भात आयडिभंलिक्ञम या शब्दाला 
विशेय इतिहास आहः त्या शब्दाचे केवछ भापांतर केत्याने आयडिभे- 
जिङम या शव्दाच्या सर्वं कंडा, त्या शब्दाचा अथेसंकोच किवा अर्थ- 
विकास स्पष्ट होणार नाही. 


पाश्चात्य तत्त्वन्नानांतीख विचार : अयडि्जलिल्लम या शब्दाचा 
प्रयोग प्रथम छायव्निज्ञ या जर्मन तत््वजाने केलेला आदकतो; परण हा 
शब्द “इड्‌ ' या मूढ ग्रीक शव्दात्रून आला असून त्याचा अथं पाणे 
असा आहे. आयडिञा या शब्दाच्या व्युत्पत्तीकरिता आणसरी खोलात 
शिरे पाहिजे असे मला वाटते. स्लान्द भापेत विदि म्द्णजे पाणे, 
संस्कृतमध्ये विद्‌ म्हणजे जाणणे. मूठ इंडो-गुरोपियन भापेत्त या सवं 
शब्दाची एकच व्युत्पत्ति असली पाहिजे उसे मला वाटते याच मूढ 
अर्थातून आयि शब्दाचा फोँमे, काइड, टाइप हा ष्ेटोप्रणीतं अर्य 
परिणत ज्ञाला आहे, आणि त्यातूनच पुटे असत्कोटिक, वैकरिपकः, 
पान्तिकः षते यरथपुरे खाणडिसः णर एव्दवर्‌ वटी आएयदिंलिक्म 
या तत्त्वविचारांत ही स्वे अर्थपुटे परिस्फुट होतात. 

पाश्चात्य तत्त्व्नानांतं आयडिमंलिज्ञम या विचारप्रणालीश्ौ 
प्लेटो, वकं, लायव्निन्न, काट, हैगेक, शोपेनहोँवर, लोट्च, ग्रीन, 
रेद्के, करोचे, ( एका अर्थी ) व्मेसन अणा कितीतरी विचारवंताची 
नावे निगडित होऊं णकतात. विज्ञानवादी आणि माध्यमिक बौद्ध व 
शंकराचार्याचा अदैत संप्रदाय द्या पौरस्त्य तत्त्वज्ञानप्रणारीचाहि 


चिद्‌वाद 


चिद्वादामध्ये अतर्भाव व्हावा; परंतु साम्ययेक्षा भिन्नतेवरच वरील 
प्रत्येक तत्त्वज्नाचें तत्त्वजान अधिष्ठित आहू. आज तत््वन्नानांत वास्तववाद्‌ 
अणि चिदृवाद किवा जडवाद आणि चैतन्यवाद असँ वर्गीकरण करणे 
कठीण आहे चिद्वा्याचे सवेच वरोवर किवा सवच चूक असा निणेय 
देतां येणार नाही उदा--सौदर्येणास््र आणि नीतिजञास्त याना चिद्‌- 
वाद्याची फार मोठी देणमी आहे. तत्त्वज्ञानांतसुदधा कल्पनांची सत्ता 
मान्य करून किवा वस्तूची सत्ता अमान्य करून त्यांनी बुद्धीला धार 
लावी आद आणि त्यांतूनच एकापरी गणिताच्या स्वरूपासंवधीच्या 
विचाराला चाना मिकाखी आहे “ अस्तित्व ' आणि “अर्थ” याची 
किवा “ अस्तित्व ' व ‹ दुष्यत्व यांची गफल्त ह्या सामान्यपणे चिद्‌- 
वादाच्या चुकापण दाखवितां येतील, कारण त्यातूनच तत््वज्नानांतील 
पुप्कटसा गोध उत्पन्न ज्ञाला आहे. 


प्ठेटोच्या नावाजी निगडित ्ालेल्या तत्त्वज्ञानाप्रमाणे न्याय, 
शौर्यं यासारख्या अमूर्तं सामान्य तत्त्वाना निरपेल सत्ता देण्यात 
आली आहे. अर्थात्‌ वाक्यांतील प्रत्येक शब्द सामान्यवाचक असतो. 
सामान्य अथवा युनिन्दुसंतल्स मानल्यावाचून एकसुद्धा वाक्य उच्चारणे 
शक्य होणार नाही हे खरे आहे; परंतु वरील वाक्यांतीर ' मानल्या- 
वाचून ' या शब्दाचा “ असल्यावाचून " “ अस्तित्वांत असल्यावाचून " 
असा अर्थं घेण्याची खरोखर आवश्यकता नाही, पण॒! मानल्या- 
वाचून * आणि ! असल्यावाचून यांना एकार्थ समजल्यावरोवर्‌ 
सामान्य अथवा युनिव्दर्सल्स यांना स्वतत्र सत्ता यावी ठागेर; अर्थात्‌ 
वस्तुनिरपेक्ष, मनोनि पेन अशा सामान्यांचें एक स्वतंत्र विश्च होर्दृल 
अर्थात्‌ असा सामान्यसत्तावादाचा सिद्धान्त अनेकत्ववाद आणि 
निर्जंडत्ववाद यांचा प्रकार होई; आगि प्ठेटौच्या ह्या तत्त्व 
जलानाचा केद्रविदु ! आयडिा ' हा शब्द असल्याने प्ठेटोच्या तत्त्व- 
ज्लानाचा आयडिअंलिङ्लममध्येहि अंतर्भाव करतां येईल; परंतु हा 
ज्ञानसत्तावाद किवा चिद्‌वाद नन्दे हं उघड हे. अर्थात्‌ थोडासा 
विचार केला असतां असें दिसून येई की, या मत्ताचीं वीजेसुद्धा मुखात 
ज्ञानलास्त्रगत आहेत आणि हं मत प्रतिपादन करताना प्ठेटोच्या 
मनांत एकं प्रकारचा ज्ञान-सत्ता-वाद असला पाहिजे. तसेच हा चिद्वाद 
नव्हे हे जरी खरे असले तरी प्लेटोच्या मनांत एक प्रकारचा चिद्वाद 
नसेलच असे नाही. फीडो या संभापणात आत्म्याचं अमरत्व सिद्ध 
करीत असतां शरीर-आत्मा आणि वस्तु-वस्तुसामान्य अशी दोने 
चित्रे सतत ष्लेटोच्या डोकचांसमोर आहेत. त्यांतून वस्तु-सामान्य 
म्टणजे वस्तूचा आत्मा असे सूचित होते. ( अनुमित होत नाही व प्ठेटो 
तसे अनुमानहि करीत नाही. ) अर्थात्‌ वरील तकं खरा असल्यास 
चित्सत्तावादाच्या पाश्वभूमीवरच सामान्य-सत्तावादाची इमारत 
उभारटी गेली आहि, भसे म्हणतां यावे. 


सामान्य आणि सामान्यसत्तावादासंवंधी विचार पष्ठेटोच्या -ग्रंथांत 
अनेक ठिकाणी आढटतो. उदा. - रिपव्लिक, मेनो, फीडो, टीमियस. 
पण केवलठ डउायलोग्जवरून प्ठेटोने सामान्यां ची स्वतंत्र सत्ता मानलीं 
असते निच्ितपणें सिद्ध होत नाही. उलट, पा्मेनायडीस, सोिर्टुस, 
जाणि एका अर्थी क्रायटेलस या डउायखोग्जवरून सामान्यसत्तावादा- 
संवंधी प्रतिक्ल्च मत दिसून येते. 

मतम १-३२ 


२९९ ‹ चितयामि अतः अस्मि 


वक्छे या तत्त्वज्ञाने वस्तु किवा जगत्‌ ह ज्ञानरूप ( विनज्ञानरूप } 
होय असे मत प्रतिपादन केले आहे. हेच विज्ञानवाद वौद्धाचेहि मत 
होय. वस्त्‌चै अस्तित्व यांच्या दिसण्यावर अवलंबून असते ह या 
विचाराचे आधारभूत-तत्तव होय. यांतूनच सान्या वस्तूंना मन.कल्पितता 
करवा सविकल्पता येते; आणि आत्मा किवा चैतन्य याला निरपेक्ष 
सत्ता प्राप्त होते व चिद्वाद सिद्ध होतो. मनुप्य जेब्दा एखादी वस्तु 
अवलोकीत नसेल तेव्हा ईश्वर तिच अवलोकन करीत असतो असेहि 
वक्लने प्रतिपादन केले; पण हं मत चिद्वादाला आवश्यकच आहे, 
असे दिसत नाही. 


कांट या तत्त्वज्ञाला चिद्वादी मानण्यात काही अडचणी जहेत. 
त्याने सविकल्पवस्तूची ज्ञात ( तृ + अ } वलंवितत्व व॒ ज्ञान- 
सापेक्षता मान्य केली असल्यामद्धे काटची गणना चिद्वादी विचार- 
वंतांत केली जाऊ शकते, परंतु निविकलत्प वस्तूची ज्ञान-ज्ञातृ-निरपेक्ष 
सत्ता प्रतिपादन कैल्यामुदे आणि अशा निविकल्प वस्तु ज्ञान-स्वरूप 
आहेत असे प्रतिपादन न केल्यामृे कांटला निश्चितपणे चिद्वादी म्हणतां 
येत नाही. काटच्यानंतर आलेल्या जर्मन तत्त्वज्ञानी काटच्या निविकल्प 
वस्तूना एकतर फाटा दिला, नाहीतर ज्ञानरूप किवा इच्छारूप तरी 
मानले आणि त्यातूनच पुढे फिश्ट, हेगेक, शोपेनहांवर इत्यादीच्या 
मताना नवे वकण लागले. शंकराचार्याच्या विचारसरणीतहि निर्गुण- 
निराकार ब्रह्माल उपनिपदांच्या आधारे ज्ञानरूप मानण्याची कल्पना 
दिसते. त्यामृे णाकरमतहि चिद्‌वादाचा प्रकार होतो लायन्निज्ञच्या 
अनेकत्ववादाच्या मुढाशी चिदणूच तत्त्व असल्यामुरे लायन्निज्ञ व 
हेगेलच्या मते सवं जगताचा विकास चितूशक्ति किवा शुद्धास्तित्व 
या तत्त्वांतन ज्ञाल्यामुे हेगेललाहि चिद्‌ वादी म्हटलें पाहिजे. 

संदभ-प्रय : जोवेट, वी. अनु- व संपा : डायर्लग्न आफ प्ठेटो, २ खं. 
( न्यूयोंकं, १९३७ ) ; काट, आय. : करिटीक ओं प्युभर रीन, 
अनू- एन. के. स्मिथ ( कंडन, १९२९ ) ; वक्लं, जी. : दि प्रिन्सिपल्स 
आफ हचूमन नाठेज ( कंडन, १९४२ ), यूविग, ए. सी. संपा. : 
दि आयडि्ंलिस्टिक ट्रंडिशन फम वक्छं टु व्लशनाडं ( इलिनांदसः 


१९३७ ) ; -- : अयडिमेलिज्नम, ए करिटिकल स्ह ( लेडन, 
१९३४; आ. ३, १९६१ }. 
सु. शि. वारलिगे 


(> 


चिनी तच्वक्षास : पहा: तच्वज्ञान, चिनी 


भचितयामि अतः अस्मि : “ चितयामि अत. अस्मि, 
“मी विचार करतो त्या अर्थी मी आहे ' या जब्दांत देकार्तने, त्याच्या 
मते, ज्ञानशास्त्रीयदृष्टया ज्ञानाला पायाभरुत असलेली अंतःपरज्ञा सूत्र- 
रूपाने मांडली. 


स्वत.ला मिकाठेल्या ओौपचारिक शिक्षणाने समाधान न होऊन 
शंकातीत काय आहे ते गोधून कादून, त्याद्रारे सत्य काय ते शोधण्याचें 
देकातेने ठरविले रोकांना काय माहीत आहे ? याएेवजी मला काय 
माहीत आहे ? हा प्रश्न त्याने महत्वाचा गणला. या प्र्नाचे उत्तर 
देण्याच्या प्रयत्नं त्याने स्वत.च्याच विविध सामान्य समजुतीची 
अनुभवाच्या निकपावर नन्हे तर कसोशीपू्चंक बौद्धिक तपासणी केटी. 


‹ चितयामि अतः असिमि' २५० 


देकार्तवे तीन युदितवाद : सामान्य समजुतीवदलं शंका घेणारे 
तीन युक्तिवाद देका्तने केले एकेक युक्तिवाद त्याच्या पूर्वीच्या युक्ति- 
वादास वटकटी देणारा आहे. प्रथमत त्याने असे दाखविले को, कधी- 
कधी अन॒भवाधिष्ठित ज्ञान श्रमात्मक असते त्यामुक्रे आपण नेहमीच 
चकत असू अशी त्याने कल्पना केरी. या पदिल्या युक्तिवादार्वर त्याने 
आक्षेप कल्पिला की, कधीकधी अनुभवाधिष्ठित ज्ञानांत मुढीच चूक 
नसते; परतु या आक्षेपावर त्याने असा प्रतिपक्ष केला की, स्वघ्रांतील 
अनुभव व जागृतीतीर अनुभव यामध्ये काहीच फरक करतां येत नाही 
व त्यमु दद्रियानुभवावर आधारलेल्या समजुतीत नि-शंकनीयता 
आाढल्णे अशक्य आहे. स्व्नांतहि अनू्‌भवाचे काही साधेसाधे घटक 
( उदा.-वस्तूचे आकार ) असतात, तेब्दा स्वप्रामध्येहि वास्तवाचा 
थोडासा अश असतोच या आक्षेपावर देकातेने असा प्रतिपक्ष केला कौ, 
कदाचित्‌ एखादे दुष्ट-वद्धि पिशाच भपल्यालो प्रत्येक वावतीत इतकेच 
काय, आजवर स्वत. निश्िततेचा आदशं मानटेल्या गणिती पद्धतीच्या 
वावतीतहि फसवीत असेल 


देकार्तच्या मते ' चितयामि अत. अस्मि" या िकाणीमात्र सशय 
विराम पावतो, परेतु वो्डीनने म्हटत्याप्रमाणे ( आक्षेप ७ ) देकाते 
विचार करीत महे यावदल्च दुसरा कुणीतरी शंका घेऊ शकेल 
आणि यावरून देकातैच्या ज्ञानशास्ताची आत्मकेद्रितता पुनश्च दिसून 
येते. लिचेनवप्रमाणेच रसेलनेहि असे सुचविले की, ' चितयामि ` 
हे अधिक सावधगिरी राखून * विचार आहेत ' या शब्दात मांडावयास 
हवे; कारण “ अह्‌ ' हा सवेदनप्राप्त नाही. या सूचनेचे समर्थन काही 
असो, ती देकार्तच्या विचारसरणीशी विसंगत आहे; कारण त्या विचार- 
सरणीनुसार “ चितयामि ' मध्ये ^ अह्‌ "चा साक्षात्‌ प्रत्यय येतो. 


" चितयामि चे स्वरूप काय हा प्रभ्न शिल्लक राहतो. हँ पद 
अनुमितिवाचक आहे काय ? “अत. ' हा शब्द तसे सुचवितो; परतु खुद्‌ 
देकातेने हा मृदा स्पष्ट केलेला नाही. एवटे मात्र खरे की, ' जे विचारशील 
असते त्याला अस्तित्व असते, ' या साध्यविधानावर आधारलेले तें 
संविधान आहे याचा त्याने स्पष्ट इन्कार केला आहे. तसेच ते एक 
आनुमानिक टप्पा घेऊन केलेले विधान या रूपाने मनापुदरे येते हेहि 
त्याने नाकारखेले दिसते. ' विचार करतां येण्यासाटी अस्तित्व असणे 
है आवश्यके होय ' या चिरतन सत्याचा त्याला आश्रय आहे, इतके 
म्हणावयास मात्र त्याची हरकत नव्ठती ( प्रिन्सिपल्स, १, १० व 
वलेरसेलीयरला किहिेले पत्त, १९४६ ). हिटिक्काच्या मते, 
 चितयामि "मध्ये अनुमानात्मक व क्रियाकतुत्वात्मक असे दोन्ही 
घटक आहेत व त्याच्या खास नि शकनीयतेचे मूठ या दुसय्या घटकांत 
आहे. स्वतःच्या अस्तित्वावद्र आणि विचारावद शंका घेण्याचा 
माणसाचा प्रयत्न पराभूत होतो या देकातंच्या मताशीं हिटिक्काचे 
मत जु्तें आहे. हिदिक्काच्या मते असे माने तरच “मी विचार 
करणारा पदाथ जाहे ' या निष्कपप्ित येणें हे समज्‌ शकते; कारण तसे 
पाहित्यास देकार्तचे या संक्रमणा्थं दिले प्रगट युक्तिवाद फार कमकूवत 
आहेत. हा मुदा मालकमने विस्ताराने चचिला आहे. 


ईश्वराच्या अस्तित्वाचें प्रमाण : “ चितयामि ' पासून तसे काय 
निष्पन्न करतां येते हे कणे कठीण आहे ; परतुदेकातंला मात्र ते अत्यंत 
फलप्रद वाटले. अगदी महत्त्वाची गोष्ट म्हणजे, ईश्वराच्या अस्तित्वाचें 


चैतन्य व संदाय 


सरठसर प्रमाण त्यामुदे मिते असे त्याचें मत होते. कारण "चितयामि- 
मधून प्रगट होणारा आत्मा संशयात्मा असल्याने अपूर्णं होय; व स्वत.च्या 
अपू्णतेचे ज्ञान पणेत्वाच्या ज्ञानापासून म्हणजे ईम्वरापासूनच संभवते. 
दुसरे म्हणजे, आधी सूचित केल्याप्रमाणे ‹ चितयामि ` हे स्वत.च्या 
स्वरूपाचे ममं दशंवते; आणि आपली वारंवार प्रतारणा हो न 
देणान्या अशा सहूदय ईश्वराच्या आधारे अपत्या न॑सगिक समयुतीची 
विभ्वसनीयता अप्रत्यक्षरीत्या सिद्ध करते, असेहि त्यास वाटले. 


संदभ-ग्र॑य : अन्स्कोम्ब, जी. ई. एम. व गीच, पी. दी. संपा . 
देकात्सं फिला सिफिकल रायटिग्ज ,( एडिवरो, १९५४ } ; एभर 
ए-जे : दि प्रान्लेम्त आफ नोठेज ( ल्डन, १९५६ } , पासमोर्‌ 
जे. ` फिलसांफिकल रीन्ञनिय ( लडन, १९६१ }. 


एस. कंडलिश 


चैतन्य व॒ संप्रदाय : चरित्र : वैष्णवसंप्रदायाचे थोर 
आचाय आणि धरमसुधारक श्रीचैतन्य महाप्रभम्‌ ( १४८५१५३३ } 
याचा जन्म वंगाल्मधील नवद्वीप येथे डो ( हठी ) पौणिमेच्या 
दिवशी ज्ञाला. जातीने ब्राह्मणं असून वेदवित निष्णात असक 
श्रीजगन्नाथ मिश्र व शचीदेवी याचे ते दहावे अपत्य होते. श्रीचैतन्यं 
याना निमाई किवा अधिक करून त्याच्या अनूपम अशा सौदयंयुक्त 
अंगकांतीमुद्धे “ गौरांग " अथवा त्याचाच संक्षेप "गौर" म्हणत 
अस्त. 

निमाई हे लहानपणापासूनच असाधारण प्रतिभासपन्न विचार्धी 
असल्यामूटे त्यानी गीर्वाणविचेच्या सवे अंगांमध्ये, विशेषत न्याय 
आणि व्याकरणशास्त्रामध्ये, र्वकरच प्रावीण्य संपादिले. ` 


स्वत.च्या वडिलांच्या श्राद्धविधीसाटी गयेस गेले असतांना त्याना 
विष्णुपादपद्माचं दशेन घडे मात्र; आणि त्यांच्या हृदयांत भक्तीचा 
सागर उचंवद्यून आला. येथेच त्यांची व माध्ववैष्णवं संप्रदायाचे थोर 
संन्यासी ईश्वरपुरी यांची भेट आरी आणि त्यांच्यापासूनच त्याना 
श्रीकृष्णभक्तीची दीक्षा मिली. या दीक्षेमुदे त्याचे जीवन ञामूलाप्र 
पाल्ट्ले; आणि या रूक्ष अशा वैयाकरणी आणि घटपटाची खरपट 
करणान्या नैयायिकाच्या हृदयांत श्रीकृष्णभक्तीचा पुर दाटून भाल. 
नवद्वीपास परतल्यावर त्यांचा परिचय अदैताचा्यं नांवाच्या वयस्क 
विद्धानाशी आणि नित्यानंद नावाच्या महान्‌ भगवद्भक्त अशा 
संन्याशाशी ्ाला. त्यांच्या आणि श्रीनिवास, गदाधर, यवन हरिदास 
वगैरे इतर भगवद्‌भक्तांच्या सहकायनि त्यांनी कीतंनसंप्रदायाची 
उभारणी केरी. त्यामुरे अत्यंत स्वस्थ व सुरचिपूणे भसे आध्यात्मिक 
वातावरण पसरल. कृष्णभक्तीच्या व्यापक प्रचारासाठी व सनातनी 
पंडितांमध्येहि कृष्णभक्तीचे रोण पोहोचविण्यासाटी त्यांनी कटवा येये 
श्रीकेशवभारती यांच्याकडून संन्यासदीक्षा घेतली आणि ते पुरी येये 
स्थायिक ले. तेथूनच त्यांनी उत्तर आणि दक्षिण भारताची लावची 
अशी तीर्थयात्रा काटी आणि कितीतरी देवमंदिरांची दरथेने घेतली. 
त्यांत महाराष्ट्राच्या सुप्रसिद्धं पंढरपूर्या विठोवाचाहि समावेश 
होतो. या प्रदीधं तीर्थयातेनंतर जगन्नायपुरीस ते परते आणि भापत्या 
आयुष्याचा उर्वरित काल त्यांनी श्रीजगन्नाथाच्या अखड उपासनेत 
घाल्विला. 
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चैतन्यांच्या भव्ितिभावसंपन्न जीवनाचै आगठे वैशिष्टय म्हणजे 
श्रीकृष्णप्रेमाचा गहिवर आला असताना त्यांच्या नेतरातून अधरूधारा 
वाहं लागत, त्यांच्या रोमरंध्रातरून रक्त निधे; त्यांच्या शरीराचे 
सर्वं साधे खिव्खिठे होऊन जात आणि महाभावांमूे प्रकट होणारे 
अणा प्रकारवे इतर शारीरिकं परिणाम दग्गोचर होत असत. 


चैतन्य आणि त्यांच्या संप्रदायाचे तत्वज्ञान : चैतन्य याचे तत्त्वज्ञान 
‹ गौडीय वैष्णव दन ' या नावाने ओखर जाते. चैतन्यांचे अनुयायी 
तर खुद चैतन्यानाच साक्षात्‌ श्रीकृष्णप्रभूचे अवतार मानतात. श्रीकृष्ण- 
भक्तीने रसरसलेल्या आठ संस्कृत श्लोकसिरीज चैतन्यांची स्वतःची 
अशी कोणतीच ग्र॑थरचना नाही. त्या श्लोकांचा सारांश खालील 
प्रमाणे होय : 

“ खुह भगवान्‌ श्रीकृष्णाणी अभिन्न असलेल्या त्याच्या अनेक नामां- 
पैकी कोणत्याहि एका नामाचा जप करणे हेच जीवां एकमेव निधानं 
होय; मात्र हा जप अत्यंत विनस्र भावनेने युक्त हवा. खरा कृष्णभक्त 
काही क्ञाले तरी आपल्या अनन्य कृष्णभक्तीत अंतर पडूं न देतां एकमेव 
श्रीकृष्णप्रभलाच निकटतम आप्त आणि प्रियतम असा स्वकीय समजतो. 
त्यां कृष्णप्रेम इतके उत्कट असते की, त्याला आपल्या आराध्य प्रभूचा 
एका क्षणाचा विरह्देखीर असह्य होतो ; त्याच्या निरतर सहवासासाठी 
तो अगदी आसुसलेला असतो. ” ५ ८. 


खूद्‌॒चैतन्यांच्या तत्त्वज्ञानावदृल त्यांच्या चरित्रकारांनी भागि 
त्यांच्या तत्त्वज्ञानाच्या प्रवक्त्यांनी केलेल्या निरूपणाहून, अधिक काही 
चिणं दुरापास्त होय. त्यांच्या जीवनाचैं रहस्य उलगदून दाखविल्या- 
वल आणि त्यांच्या तत्त्वज्ञानाची सुव्यवस्थितपणे मांडणी केल्यावद्ल 
आपण त्यांच्या अनूयायांचे आणि भक्तांचे ऋणी आहोत. यावैकी 
सनातन गोस्वामी, रूप गोस्वामी, रधूनाथदास गोस्वामी, जीव गोस्वामी, 
कृष्णदास कविराज, विश्वनाथ चक्रवर्ती आणि वल्देव विद्याभूषण 
ही निं विशेष उल्लेखनीय होत. मात्र या सर्वाचा दावा चैतन्यांचें 
तत्त्वज्ञान त्यांत स्वतःच्या पदश्च काहीएक न धालतां मांडणें इतपतच 
होय, है विसरतां कामा नये. या लेखकानी निरूपक चैतन्याचें तत्त्वज्ञान 
खारीन्वप्रमाणे होय : 


ज्ञानशास्त्र : श्रीशंकराचायप्रिमाणेच चैतन्यांच्या मतेदेखीर वेदो- 
पनिपदांतीक सत्य स्वत्रमाण होय. इतर प्रमार्णे त्याच्या अनु- 
पंगाने व त्यांना अविरोधी असलेल्या अंशांतच प्रमाणभूत होत. मात्र 
चैतन्यांच्या मते शंकराचार्यानी लावठेला या पवित्र म्रंथांचा अर्थं 
वरोवर नाही; कारण त्यांनी वेदान्तसूराचा अर्थ मुख्यावृत्तीस धरून 
न लावतां त्यांच्या त्यांच्या स्वत.सिद्ध अर्थात वाध आणणाय्या लक्षणा 
किवा गौणीवुत्तीसं धरून लावला आहे. चैतन्यांचे युक्तिवाद मुख्यतः 
-पुराणांवर, त्यांतहि विशेपत. श्रीमद्‌ भागवतावर आधारलेे आहेत. 
खट्‌ श्रीव्यासांच्याच मते श्रीमद्‌भागवतांत अत्यंत दुरूह्‌ अशा वेदो- 
पनिपदांचा आणि तत्सारभूत अशा व्यासकृत वेदान्तसूव्रोचा खरा 
अर्थं अतिशय सुलभ रूपाने व्यक्त करण्यात आला आरै. 


सत्ताशास्त्र : शंकराचायच्या मते ब्रह्म हैच परमाथ सत्य असून 
ते निर्गुण गहे; परंतु चैतन्यांच्या मते परमां सत्य हँ या सत्याची 
निवकर ' महतो महीयान्‌ ' ही एक वाजू असलेले ब्रह्मच नन्हे, तर तें 
`“ अणोरणीयान्‌ ' ही वाजू. असलेला परमात्मादेखील आहे. शिवाय ते 
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या सत्याच्या सवे वाजृचं आकलन करणारा भगवानूदेखीर होय; 
आणि श्रीकृष्णम्रभु हा साक्षात्‌ भगवानच होय. चैतन्याच्या मते भगवान्‌ 
{ प्रस्तुत संदर्भाति श्रीकृष्ण ) प्राकृत अतएव हेय गुणनी रहित असला 
तरी तो अप्राकृत अशा दिव्य गुणांनी युक्त आहे. स्वमतपुष्टयथं ते 
श्रीमद्भागवताकडेच वोट दाखवितात. त्यात ब्रह्याचा शीकृष्णाशी 
अभेद दाखविण्यात आकेला माहे. भागवतकाराच्या मते खरोखरीच 
श्रीकृष्ण हा दैवी पुस्प असून तो अनंत अशा परमकल्याण गुणान भागि 
शक्तीनी युक्त आहे; आणि तोच जीवाचा एकमेव अतिम आराध्यदेव- 
पण आहे. कृष्ण हा सत्य, शिव आणि सुंदर आहे. तो. आपल्या 
माधुर्य, सौदयं आणि रसरूपतेमुे परमाकर्पक आहे. भगवान्‌ श्रीकृष्णाचें 
सतू्‌-चित्‌-आनंदधटित दिव्य असे श्रीविग्रह-( शरीर )-पण आदे. 
तो स्वरूपशक्ति, मायाशक्ति आणि जीवणक्ति या त्रिविध शक्तीनी 
संपत्त आहे. यार्पकी स्वरूपशक्तीचे पुनश्च आनंद, सत्‌ आणि चित्‌ 
यांना अनुरूप असलेले अनुक्रम ल्दादिनी, संधिनी आणि संवित्‌ असे 
तीन पैलू आहेत. मायाशक्ति माणि जीवशक्ति यांहुन त्याच्या स्वरूप- 
शक्तीचा विषेप हा को, ती सदोदित चित्स्वरूपा असून ती त्याची 
स्वरूपभूता अशी अंतरेगा शक्ति आहे; आणि तीच त्याच्या ईश्वर- 
भावाचें द्योतक असरेत्या पड्गुणैश्वयचिं मूठ आदे. 


स्वरूपणक्तीप्रमाणे जीवशक्तति आणि मायाशक्ति ह्या परमेश्वराच्या 
अंतरंगा शक्त्ति नाहीत. त्याना अनुक्रमे तटस्था आणि वहिरंगा शक्ति 
म्हणतात. आपत्या मायाशक्तीच्या योगाने तो जगाची उत्पत्ति आणि 
जीवांचे नियंत्रण दोन्ही करतो. आपल्या अवचित्य णक्तींमुे तो आापत्या 
मायाशक्तीची जगद्रूपाने परिणति करतो; तथापि या सवं घडामोडीमूे 
खट्‌ त्याच्यांत कोणताहि वदल घडून येत नाही. चैतन्याच्या मते जग 
हैं ईणनिमित आहे. ते नश्वर आहे खरे; प तु तें शंकराचार्य म्हणतात 
तसे मिथ्या खचितच नाही. असंख्य अशा जीवांच्या रूपाने परमेश्वराची 
जीवशक्ति अभिव्यक्त होते. जीव माणि ब्रह्म दोषेहि च॑तन्यच आहेत; 
तथापि त्याच्यांत फरक असा की, जीव हां अणुचैतन्य आदि, तर ब्रह्य 
हं विम्‌रच॑तन्य आदह. जीव हा मायेच्या अधीन असतो. याच्या उलट 
परमेश्वर मायापत्ि-मायेचा नियामक-असल्यामृके मायेच्या अधीन 
कदापि मसत नाही. जीव हा ईश्वराच्या जीवणक्तीचा अंग असल्यामूके 
त्याच यथाथेस्वरूप ईश्वराची सेवा करणे हेच होय. चतन्यांचे दोन 
थोर अनुयायी, पटूसदर्भकते जीवगोस्वामी आणि वेदान्तसूतांच 
ख्यातनाम भाष्यकार श्रीवख्देव विद्याभूषण, यांचा तर असा दावा 
आहे कौ, फक्त चंतन्यानीच जीवे आणि भगवान्‌ श्रीकृष्ण याचि संव॑ध 
अचिन्त्यभेदाभेद या स्वरूपाचे असल्याचे सिद्ध केले आहे. 

चेतन्यांचा प्रेममार्गं : चैतन्यांच्या मते भक्ति किवा ईश्वरप्रेम 
हैच मानव जीवनाचें परमश्रेयस्‌ होय; कारण भवितविरहित तप, 
धामिक क्रियाकलाप, सद्गुण, पाडित्य इत्यादि सवं आध्यात्मिक साधने 
निप्फल होत. या भक्तीचे पांच निरनिराछया रूपानी आविष्करण 
होते. याषैकी तिच्या आधीच्या रूपपेक्षा तिची उत्तरोत्तर रूपे अधिकाधिक 
वरचढ ठरतात. ही पाच रूपे म्हणजे शांत ( शांतिपूणं प्रेम }, दास्य 
( ईश्वराप्रति दासभाव ), सस्य ( ईश्वराप्रति मित्रभाव ), वात्सल्यभाव 
{ अपत्यभाव } आणि माधुयं (प्रेयसी आणि प्रियकर यांमधील 
प्रेम ) होत. माधूयेभक्तीच उत्टृष्ट उदाहरण म्हणजे वुंदावनांतील 
गोपीचे श्रीकृप्णप्रेम होय. राधेत तर ते फारच उत्कट रूपात पाहावयास 
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मिन्ते राघेचे श्रीकृष्णग्रेम पूर्णपे कामगंधविहीन असले तरी त्यात 
इतकी अनन्यता व भावोत्कटता आहे की, त्यामुके शेवटी देवभक्तांचे 
आत्मे एकमेकात विलीन होऊन जातात हे विशुद्ध भक्तिसं्ञक भगवत्परेम 
साध्यस्वरूप असून तेच जीवाचे अतिम आणि इष्टतम ध्येय टोय. 


चैतन्यसप्रदायाचा सामाजिक परिणाम . चैतन्याच्या मते मानव 
मात्र, मग तो उच्चवर्णीय असो अथवा हीनवर्णीय असो, श्रीकृष्ण- 
भक्तीचा अधिकारी आहे. च॑तन्यानी आपल्या वैष्णवसप्रदायाच्या 
प्रचारासाठी मठ किवा धर्मप्रसारक संध स्थापिला नाही, परतु त्याचे 
व्यक्तिमच्वच इतके प्रभावी आणि विलोभनीय होते की, लोक स्वत 
होऊनच वाढत्या प्रमाणावर त्याना अभीष्ट असलेल्या पुराणांकडे, 
भगवश्नामसकीर्तनाकडे किवा एका शरव्दात श्रीकृष्णभक्तीकडे आकपिले 
गेटे. चैतन्याच्या प्रेमाभक्तीच्या अचिन्त्य अशा समोहक शक्तीमुठे 
त्याच्या सपर्काति येणान्या हजारो लोकाची अत करणे भारी गेरी. 
त्यांत हिदु व अहिदु, इतकेच नन्हे तर, समाजाचा दलित वे, आणि 
कोल, भिल्ल व सथाल यांसारख्या वन्य जमातीचाहि अंतर्भाव होतो. 
असे म्हणतात की, पुरीचे श्रीवासुदेव सार्वभौम व॒ वाराणसीचे 
श्रीप्रकाशानदसरस्वती यासारते जाडे विद्वान्‌ आणि चैतन्याचे कटर 
वेदान्ती-विरोधक यानादेखील श्रीचैतन्य है ईश्वरी अवतार आहित 
यावहल्ची खात्री पट्टी होती इतकेच नन्हः तर ते स्वतदेखील 
चैतन्याच्या प्रभावामुे स्वमताभिनिवेश सोड्न वैष्णव वने दते 
चैतन्याच्या आविर्भावामृढे सस्त आणि वेगाली वाडमयामध्ये 
( विशेपत वंगा्च्या ) एका नव्या युगाचा प्रारभ होन त्यांत नवीन 
अशा भावात्मक आशयाचा संचार लाला 


वैष्णवमताचा प्रचार व प्रसार . चैतन्यदेव' किवा वैष्णव परिभापेत्त 
श्रीमनू-महाप्रभु यानी आपल्या अनुयायाना स्वमतप्रचाराची प्रेरणा व 
स्पूति दिली त्याच्या आज्ञेस अनुसखूनच रूप आणि सनातन या सोाव्या 
शतकातीक सूप्रसिद्ध॒वैष्णवमताच्या प्रवक्त्यानी वैष्णव तत्त्वज्ञानाची 
पद्धतशौर माडणी केली. रूप याचा पतण्या व शिष्य जीवगोस्वामी 
याने आपल्या श्रीमद्भागवतावरीकर भागवतसंदर्भं ( किवा षटुसंदभे ) 
नावाच्या अविस्मरणीय व्यास्येत्त आणि आपल्या इतर क्िखाणांत 
वैष्णव सप्रदायाच्या तात्विक सिद्धान्तांना परिपणे व प्रगल्भ अशा 
तत्त्वप्रणालीचे रूप दिके; तथापि गौडीय वैष्णव सप्रदायास पूण विकसित 
आणि प्रगल्भ अशा वेदान्त-संप्रदायाच्या पदवीवर नेऊन वसविण्याचें 
शरेय श्रीवलदेव विद्याभूषण याच्याकडे जाते त्याच्यापूर्वी ब्रह्मसूतावर 
गौडीय वैष्णव सप्रदायाचें स्वत च असे स्वतंत्र भाष्य नन्दते. आपल्या 
विरोधकाच्या टोचणीमुदे वल्देवानी अशा प्रकारचे भाप्य छिहिण्याचे 
काम हाती घेतले आणि गोविदाच्या म्हणजे भगवान्‌ श्रीकृष्णाच्या 
ृषाप्रसादाने ते अवध्या एक महिन्याच्या अत्पावधीतच लिहून हाता- 
वेगं केले, म्हणूनच त्यानी त्याला ° गोविदभाष्य ' असे नोव दिले 
याशिवाय त्याच्या नावावर इतरहि अनेक ग्रथ मोडतात. प्रस्यात 
वादविवादपदु म्दण॒नहि त्याची वरीच स्याति होती. 


वरील निरूपणाचरून कदाचित्‌ असा ग्रह होगे शक्य आहे की 
उपरोक्त ग्र॑यकारानी ग्रथित केके चैतन्यांचे तत्त्वज्ञान श्रीकृष्णप्रेम 
हा केद्रविदु कल्पुन पूर्णपणे शास्त्रावस्च आधारलेठे आहे परतु अचिन्त्य- 
भदाभदवादसज्ञक त्याचे तत्त्वजान अनेक महत्वाच्या वावतीमध्ये 
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रामानुजाच्या विशिष्टादतवादाहून, मध्वाच्या दरैतवादाहून, निवाक्या 
हता तवादाहून, वल्लभाच्या शुद्धाहे तवादाहून आणि भक्तीच्या दतर 
आचार्याच्या मतप्रणारीहूुन निराठे अहे. 


या संप्रदायाचे काही महत्त्वाचे ग्रंथ : रूप गोस्वामी : उज्वल 
नीलमणि, भक्तिरसामृत सिश्रु, ठधुभागवतामृत. सनातन गोस्वामी 
हरिभवितिविलास, वृहद्‌भागवतामृत. जीव॒ गोस्वामी ` पटसदर्भ 
रघुनाथ गोस्वामी स्तवमाला, श्रीदानचरित, मुक्तचरिति 
कृष्णदास कविराज गोस्वामी : चैतन्यचरितामृत, योविदलीलामत 
विश्वनाथ चक्रवर्ती : माधुयं कादविनी, सारा्थेदशिनी वदेव 
विद्याभूषण : ब्रह्मसूत्रावरीर गोविदभाष्य. राधा गोविदनाथ 
चैतन्यसरितामृताची व्याख्या. 


संद्भ-ग्र॑य : सरकार, जे. : चैतन्याज पिल्प्रिमेन येह वीचिग्ज 
{ कलकत्ता, १९१३ ) ; पाल, वि. - वेल व॑प्गविन्लम, आ. २ 
( कलकत्ता, १९६२ ) ; दासगुप्त, एस ` ए हिस्टरी आफ इंडियन 
फिकासफी, खं. ८ ( केत्रिज, १९४९.) ; राधाकृष्णन, एस इंडियन 
फिलासिफी, खं. २ ( लंडन, १९२३; सुधा आ १९२९). 


एम. एन. मित्र 


छागखेय उपनिषद्‌ . या उपनिषदाच्या शेवटी उपसंहार 
म्हणून भगवान्‌ छागले याचे श्लोक दिलेले आहेत; व त्या श्लोकात्‌ 
जे शरीर च आत्मा यांच्यासंवंधी ‹ रथरूपक ' भकेले आद त्यावर 
सवे उपनिपदाची उभारणी ज्ञाकेटी आहे; म्हणूनच याला ' छागेय ' 
उपनिपद्‌ असे नांव पडले असावे. वस्तुतः कथा कवप एेलृप, सरस्वतीच्या 
तीरावर सत्र करणारे ब्राह्मण व कुरुतां वास करणारे चितन 
तऋपि वाकिश यांच्यामधील आहे. वालिशांनी या सत्रनिष्ट ब्राह्मणाना 
तत्वज्ञान शिकविले ते या उपनिपदांत आल आहे हँ तत्त्वज्ञान छागे 
यांच्या श्लोकावर अधिष्ठित आदे. 


शरीर वं आत्मा यांच्यासंर्वधी रथ-रूपक : सरस्वतीच्या तीरावर 
सत्र करणान्या ब्राह्मणानी कवेप एेटूपाला हलक्या जातीचा, वेदजञान- 
शून्य अब्राह्मण म्हणून हाकलून दलि. त्यावर कवप एलान 
"ब्राह्यण्य ' कशावर अवलब्रुन असते ते त्याना विचारले. त्यानी 
^ ब्राह्यण्य हँ वेदज्ञान, संस्कार व यज्ञकमे यावर अवलत्रून असते ” 
असे सांगितले. यावर केवपाने जवठच पडलेल्या अच्छावद आत्रेयाच्या 
प्रेताकडे त्याचें लक्ष वेधून त्यांना विचारले, ^ या आतेयाच्या ्काणी 
हे सारे ब्राह्मण्य होते, ते कोठे गेलं ? ” ते सवं निरुत्तर ्ाले व त्याना 
कवपाने उपस्थित केलेल्या प्र्नाचै गांभी्यं समजले व कवपाच्या 
चितनात्मक ज्ञानाचीहि त्याना जाणीव ्ञाली; परतु कवपानि त्याना 
स्वत. ज्ञान न देता कुरक्ेतंतील वालि ऋषपीच्याकडे पाटविक; व 
त्यानी या कर्मनिष्ठ ब्राह्मणाना एक वपं विद्यार्थी म्हणून राहित्यावर 
" आत्मज्ञान ` सागितटे. वाछिशानी या ब्राह्मणाना एक वैभवशाली 
रथ दाखविला. अश्च जोढकेला व सारथ्याने चालविला हा रय 
नानाविध गतीनी मोठ्या आक्पक रीतीने जात होता. सरतेशेवदटी 
सारथि निघून गेल्यावर रथ ' विश्रान्त ` ज्ञाला. याप्रमाणेच शरीररूपी 
रथाचा आत्मा हा सारथि आहै शरीराचे भिन्नभित्र अवयव म्दणने 
रथाचे अवयव हौत हा सारथि निघून गेला म्हणजे रथ " विधान्त 
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होतो. नातर्ग व वधु याच्या दारुण शोकाचा वा विापाचा या रथास 
काहीहि उपयोग होत नाही. 

आत्म्याचे शरीरातील अस्तित्व, त्याचें प्रेरकत्व व महत्व स्पष्ट 
करण्याकरिता " रथ-रूपक ' वारंवार योजकेले आदठते. छागलेय 
ऋपीच्या भ्लोकात हीच कल्पना विस्ताराने व तपणिलाने माडलेटी 
आहे. “ रथकल्पनेचा विस्तार ' असे या उपनिपदातील व्िवेचनाचें 
सूत्ररूपाने सार सागतां येईल 


संद्भ-ग्रंय : लिमये, वि. प्र. व वाडेकर, र. द. सपा. : अष्टादण- 
उपनिपदः, ख. १ (पुणे, १९५८ }. 


त्यं. गो. भारणकर 


खंदोग्य उपनिषद्‌ : केवट एक प्राचीन गद्य-उपनिपद्‌ 
पहणून नन्हे, तर उपनिषद्‌ -तत्त्वज्ञानाचा पाया घालणारे एक महुत््वाचे 
"उपनिषद्‌ म्हणून हँ उपनिषद्‌ फार महत्वाचें आहे. वेगढचावेगढघा 
प्रकारचे जरी विचार वा निष्करपं यांत आलेले असले तरी विश्वांतील 
व मानवांतीरं अंतिम शाश्वत सत्य आणि तें प्राप्त करून पेण्यासादी 
आवश्यक असणारे नैतिक गृण व आचरण यांसंवंधी जे विचार येये 
प्रतिपादित साले आहेत, तेच जवट्रजवटठ सर्वत्रे उपनिपदात थोडयाफार 
फरकाने, कधी संकषेपाने, कधी विस्ताराने, पुन्दा-पुन्दा आच्ेठे आदत. 
वृहदारण्यक उपनिपदाप्रमाणेच या उपनिपदाचे महत्व भारतीय 
तत्तवज्ञानाच्या इतिहासाच्या दृष्टीने फार मोटे असे आदे. 


उद्गीथ व साम : ब्राह्मण-ग्रंय व॒ उपनिपद्‌-ग्रंय याच्या सधि- 
काठांतील विचार यांत अकेले असल्यामुटे या दोन्ही प्रवृत्तीणी 
मिकणारा असा विचार आपणांस आदटठतो. यात या उपनिपदाचा 
सुरुवातीचा भागव ओकाराच्या व साम्याच्या महत्वाच्या 
विवेचनास वाहिलेला दिसून येतो. उद्गीथ है सामाचे सार 
असून ओकाररूपच अहि. परमेश्वरप्राप्तीकरिता होणान्या सवं 
प्रयत्नांची सुरुवात ओकाराने होते, व प्रत्यक्ष सूयेहि उद्गीथं गान 
गातच आपला दैनंदिन कर्तेव्याने भरलेटा कार्यक्रम पार पाडीत 
असतो. हाच भोकार वा उद्गीथ प्राणरूपाने मानवी शरीरात 
असतो व॒ वायुरूपाने विग्ांत सतो. उद्गीयाचे महत्व अनन्य- 
साधारण असून त्यामुदेच भौतिक, धामिक व पारमार्थिक क्रिया 
वा प्रयत्न सिद्ध आणि सफर होतात. सामाचा व ' साधु ' म्हणजे शुभाचा 
फार निकट संवंध आहे. सामाचा अर्थं विशद केरणारा, त्याचे प्रकार व 
त्यांवरीर चितन प्रतिपादन करणारा, भिन्नभिन्न सामांचे विवरण 
करणारा हा भाग यज्ञियं विवेचनाशी साधा जुटवून घेणारा आहे 
असें म्हणता येक. भिन्न आश्रमांची व त्यामधील अनृरूप कर्तव्यांची 
कल्पनाहि याच भागात आलेली आह. ओंकार साया वेदांचे सार व 
विश्व एकत्र धारण करणारे व त्याला व्यापून राहणारे असे सूत्र असून 
' साक्षात्काराछा त्याची फार मदत होते असे सागून, या विवेचनाचा 
साधा उपनिपदांतीक साक्षात्कारवादाणी जुद्विलेला आहे. 


मधुविद्या कविप्रतिभा व तत्त्वज्ञानात्मक विचार याचा मिलाफ 
“आदित्य हाच देवमधु आहे " या विस्तृत रूपकांत आपणांस भाढढठतो. 
अंतरिक्ष हैव मधाचे पो असून आदित्य हा त्यातील " मधु " आहे. 
सवं दिशांच्यामध्ये पसरलेले सूर्यकिरण या “मधुवाहिन्या " होत 
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ऋम्वेदययुर्ेदादि ही ब्रहमविचेची ' पुष्पे ' अगून, यांतील "मधु" गोटा 
करण्यांत वेदातीर सूक्ते व मोकाररूपी मधमाणा गुतठेत्या असतात 
याच अमृताचें भक्षण वसु, सद्र, मादित्यादि देवता व सिद्ध करीत असतात. 
देवाचें ' भक्षण ' हे अवखोकन-स्वरूपी असते. ज्याला हा सवं साक्षात्कार 
होतो तो रात्र आणि दिवस या दरदराच्यापटीकडे जातो, व त्याला नेहमी 
प्रकाशस्वरूप दिवसच असतो. सामाप्रमाणेच गायत्नीचंहि महत्त्व 
येथे सांगितले आहे. गायत्री ही पृ थिवीस्वरूप आहे, हृदयस्वरूप आहे, 
व णेवटी ती अंतर्यामी व वाद्यविश्वांत वास करणान्या पुस्पाणी एकरूप 
आहे, असे म्हटकेले आहे. 

शांडिल्यविद्या : या सदर्भातच शांडिल्याने सर्वव्यापी आकाणात्मा 
व ब्रीहीपेक्षाहि लहान असणारा, हृदयांत वास करणारा आत्मा याचे 
जं तादात्म्य सांगितलेले भदे त्याचा उल्लेख करावयास हवा हाच 
बरह्म आदे व यात्रूनच सवं विश्च निघानेके आदे आणि त्यामध्येच ते भंतीं 
विसावते. सर्वं मगल-धर्म त्याच्या ठायी आहेत. हा आत्मा आहे हँ 
आपणास ज्ञान होते; कारण आपण कान साकठे कौ याचा ' निनाद 
आपणांस एक्‌ येतो. त्याचप्रमाणे मानवी शरीरात असणारा " उष्मा ~ 
हि याच्याचमुे अमून तो याचे अस्तित्वनिदर्णक आहे. 


कुष्ण देवकीपुत्राला केठेला उपदेश ` थोर अंगिरसाने कृष्ण 
देवकीपुत्रास दिटेला उपदेणहि याच उपनिपदांत आपणांस मिठतो. 
मानवी जीवन हा एक यज्ञ आहे, या दृष्टीने तिसन्या अध्यायाचे सोढा व 
सतरा है खंड महत्वाचे आहेत मानवी जीवनाचे चोवीस, चव्वेवाठीस 
व अर्ठेचाठीस अणा वर्पाचे जर तीन का्खंड कत्पिे, तर पहिले 
प्रात.सवन होय. दुसरे माध्यंदिन-सवन होय व तिसरँ तुतीय-सवन 
होय. याच कल्पनेचा जणू काही पुनविचार करून पुषे असें म्हटले 
आहे को, मत्य, तप, अरहिसा, सत्यवचन हीच या यजाची दक्षिणा 
होय, पुनस्त्पादन आहूति होय व मृत्यु हेच अवभृथ हौय कर्तव्ये हीच 
दीक्षा होय. अणी ही मानवी जीवनासवंधीची अत्यंत उदात्त कल्पना 
येथे मांडखेखी आहे व हीच अंगिरसाने कृष्ण देवकीपूत्रास भिकविी. 
उल्टेखनीय गोष्ट म्हणजे भगवद्‌ गीतेतहि याच तप, दान, आर्जव, 
अहिसा व सत्याचा उल्लेख आक्ेला आहे; व सर्वं भगवद्‌ गीता म्हणजे 
जवलजवक् याच कल्पनेचा विस्तार होय असे म्हणता येईल. या 
उपनिपदांत येथे आलेला कृष्ण देवकीपुत्र हाच महाभारतांतील व मीतेचा 
श्रीकृष्णं कौ काय हे एक अनृत्तरित कोड राहिलेले आहे. 


रेववाची संवर्गविद्या ` याच उपनिपदात आणखी काही ततत्व- 
वेत्त्याचे विचार अलेले आहेत. त्यांमध्ये संवर्गविद्या व ती सांगणारा 
माडीवान रंक्व याचा उल्लेख करावयास हवा. संवगं म्द्णजे म्रासून 
टाकणे. वायु सवं देवताना ग्रासून टाकतो व त्याचप्रमाणे प्राण हा सर्वं 
इद्ियांना ग्रासून टाकतो व म्हणून वायु हा आधिदैविक संवे होय, 
तर प्राण हा आध्यात्मिक संवर्गं होय. यांचे तादात्म्य स्पष्ट प्रतिपादिचेले 
नसले, तरी सुचविलेठे आहे असे म्हणता येईल. 


चलुष्पाद्‌ ब्रह्य : सत्यकाम जावा व उपकोसख याच्या कथानकात्ून 
प्रकाशवान्‌, अनन्तवान्‌, ज्योतिष्मान्‌ व आयतनवान्‌ असे चार पाद 
असलेला अनंत, प्रकाशयुक्त, ज्योतिस्वरूप व सवं विश्वाला आधारभूत 
अणा ब्रह्याची कल्पना मांडठेखी आदे. या चतुप्पाद्‌ ब्रह्माच्या ज्ञाना- 
वरोवरच आदित्य, चंद्रमा यांच्या ठिकाणी असणारा "पुरुप" व 
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मानवांतील “पुरुप ” टे दोन्टी एकच आदेत हेहि जाणावयास हवे 
त्याशिवाय ज्ञानास पूर्णता नाही व हैँ जाणल्याने मनुष्य पापांच्यापरीकड 
जाती. 

आत्मा वैश्वानर . या विवेचनातच अश्वपति कंकेयाने मांडलेल्या 
ग्ञत्मा वैश्वानरा श्या कत्पनेचा उल्लेख करावयास हवा काही 
तत्त्वे आत्म्यासवधी विचार करतात व शेवटी अश्वपतीकडे मामे 
द्णीना्थं जातात. त्याना तो “द्यौ ' हे मस्तक असलेल्या, आदित्य हा चक्षु 
असरेल्या, वायु हा प्राण असलेल्या, आकाश दै सदेद्‌ असलेल्या, 
पाणी है वस्ति असकेल्या व पृथ्वी है पाद असचेत्या विशाल आत्मा- 
वैश्वानराची कल्पना देतो. याच कल्पनामधून सवे विश्च व्यापून असणारौ 
व अंतर्यामी वास करणारी आत्मकल्पना साकार होऊन निश्चितरूप 
धारण करू लागते अशा संचादांतून या कत्पनाचा विकास आपणांस 
पाहावयास मिढठतौ. 


आरणीचं अदैत-परतिपादन या दृष्टीने पांचव्या अध्यायचि 
सहावें प्रपाठक फार महत्त्वाच आहे. यात उदालक आरुणि वे त्याचा 
पत्र श्वेतकेतु याचा संवाद आलेला असून, त्यांत आत्मा व ब्रह्म यचि 
स्वरूप सागून एेक्य अगदी स्पष्टपणे सागितले भाहि. मूक कारणं जाणे 
म्हणजे सर्वं कार्यजात आपोञआपच ज्ञात हीते, म्हणून मूठ कारणपर्यत 
जावयास हवे. ' एकेन मृत्पिण्डेन सर्व मृन्मयं विज्ञातं स्यात्‌ ' हे सुप्रसिद्धः 
वचने याच सदभति आके आहे; कारण केच मृत्तिका हीच सत्य 
असून विकार हे नामधेय हौत सर्व वेदान्ताच्या दृष्टीने अत्यंत महत्त्वाचे 
असे ह विधान असून याचा अं छावण्यावरच शंकराचायं-रामानुजादीनीं 
भर दिकेठा आहे, कारण हेच एक केवढ सत्य जादे असें म्हटल्यावर 
विकारा मिथ्यात्व सूचित होतेच असा शंकराचार्याचा दावा आहि. 
असतूपासून सृष्टि सभवत नाही असें सागून, सत्पासूनच सृष्टि निर्माण 
हालेर असून या ^ सत्‌ ' ने त्यात आत्मरूपाने प्रवेशहि केठेल महे. 
तीने महाभूताच्या मिलाफामधून विश्च निर्माण ज्ञाले असून शरीरे 
निर्माण ज्ञाल्यावर त्यात या * परा देवतेने ' प्रवेण केला. येयेच सुप्रसिद्धे 
' तनिवृत्करण ' सिद्धान्त सागितकेला आहे. तेज, जल व पृथिवी हीं 
शुद्ध स्वरूपात सूक्ष्म भूते होत; पण सृष्टिनि्मितीसाटी ती प्रत्येकाचा 
अर्धा भाग वे दुसन्या दोधाचा प्रत्येकी एक-चतुर्थाश या प्रमाणात 
मिश्चित होतात. यात पुढे आकाश व वायु या दोन तत्त्वांची भर पडल्यावर 
पंचीकरणाची कल्पना आटो आहे. रामानुजाचार्याची सत्स्यात्ति 
यांतील मूढ कल्पनेवरच आधारठेली आहै; कारण याचा अथे असा 
होतो क, प्रत्येकात दुसन्याचा अंश भाहैच. केवट स्वस्वरूप असें काहीच 
नाही. सतरूपी पर आत्मा हा मानवी शरीरात असून निद्रैच्या क्षणी 
जीव त्यातच प्रवेश करतो. मुत्यूच्या वेदी शरीर मनांत, मने प्राणाति, 
प्राण तैनात, तेज परतत्त्वात विलीन होत असतात. आरुणि वारंवार 
अदताचेच प्रतिपादन करीत असल्याचे दिसते. ज्याप्रमाणे नया समुद्रात 
विरीन होतात, त्याचप्रमाणे जीवे ब्रह्यातत विलीन होतात. जीवन हँ 
आतम्याच्या अस्तित्वावर अवकठव्रून आहे. आत्मा हा विशाल न्यग्रोध 
वृक्षाच्या सूक्ष्म वीजाप्रमाणे असने त्यापासूनच विशार विश्व निर्माण 
क्षारके आहे. षाण्यात ज्याप्रमाणे मौर स्याप्रमाणे आत्मतत्व सर्वं 
विश्व व्यापून राहिते महे. आत्मा हैच अत्तिम सत्य असून, या 
सत्यस्वरूपांतच आपण राहिल्यास ` मरणोत्तर परतत्त्वप्रवेश म्हणजेच 
सक्ति मिते. "असत्यात्‌ ' राहिल्यास संसाराची भिक्षा मिठते अँ 
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तप्तपरणशुदृष्टान्तांत सुचविले आदे. हा सर्वंच भाग तत्त्वन्नानाच्या दुष्टीने 
व उपनिपदांच्या तत्त्वप्रतिपादनाच्या शैलीच्या दृष्टीने अत्यत महत्वाचा 
आहे. सुप्रसिद्ध गंधरवं-पुर्प-दृष्टान्तामघ्ये आत्म्याला ' घरी ' जाण्यावी 
ओढ, इद्रियरूपी तस्करानी केले त्याच अपहरण व भचार्यापामून 
लान होण्याची शक्यता या सान्या गोष्टी सुचविेल्या आहेत. काव्य 
व तत्त्वज्ञान यांचा इतका सुंदर समन्वय ववचित्तरच इतरतर आपणांस 
आढटतौ. 


सनत्कुमार-नारव-संवाद : नारद-सनल्कुमारांचा संवादि असाच 
महेतत्वाचा आहे सर्वेल्ञान मिदधवूनहि नारदांना शाति व समाधानं 
नाही; म्दणुन शिषप्यरूपाने त्याचा स्वीकार करून सनत्कुमार स्यानां 
ज्ञानाचा उपदेश करतात. या उपदेशोतील "नाम-माहात्म्याचा ' 
उल्लेख आवर्जून करावयास हवा. नारदा्च ज्ञाने " नामस्वसूप 
होते; प्रण खया ज्ञानासाठी ‹ नामा 'च्याहि मागे जावयास हवे बाणी 
मन, संकल्प, चित्त, ध्यान या क्रमाने आपण ‹ विज्ञाना "वर स्थिरावततो, 
या विज्ञानपयेकषा ' क्ल ' महत्या, त्यायेा तेज, आकाश इत्यादि 
कमाने सनत्कुमार शेवटीं ‹ प्राण "च अंतिम सत्य असल्याचे सांगतातं 
परमोच्च सुख “ सत्य~्नानाने होति व हे सुख जाणावयास हवे. है सुख 
विशाल, अविनाशी अशा आत्म्याच्या ज्ञानापासून होते. ज्याला हा 
साक्षात्कार हतौ तो अमृतत्व उपभोगतो, त्याला सवे ज्ञान प्राप्त हीते, 
आणि तो सवं वंधनाच्यापलीकडे जातो. 


ब्रह्मपुर व आत्मज्ञान : वाह्य विशाल विश्वाशी सर्वतदेने संवादी 
विश्च मनुप्यांच्या हुदयाकाशांत भसते भसे ' ब्रह्मपुरा"च्या कत्यतेत 
सुचविके महै. दोन्ही विं अंतिम तततव आत्माच आहे; व हा अशा- 
दुःखादीच्यापलोकडे असून अजर, अमर, शुद्ध स्वरूपाचा सस्ता आह 
हं आत्मज्ञान प्राप्त आटे, कौ मनुष्य ' माप्तकाम ' होतो. त्याचे सर्व 
काम ' नाहीसे होतात. ज्या इच्छा, आशा  आत्मिसंवंधी ' नसून उत्तर 
विपयांच्यासंवधी असतात, त्या साया अनृताशी संवद्ध असून ^ अनृत- 
व्याप्त ' अशा असतात; म्हणूनच सर्वं लौकिकं सुखादीच्या, आशा- 
इच्छांच्यापलीकडे मनूप्याने जाण्याचा सतत प्रयत करावयास हवा 
अशा प्रयत्नेशील साधकास ! आत्मा ' साक्षात्कार धड्विती. तो 
^ त्यत््याच › म्हणजे साधकाच्याच रूपात धडवितो व त्यामूे ' अभेद ' 
ज्ञानहि होॐं शकते. आत्म्याच्या प्रकाशयुक्त विश्वाचे मोटे साकर्षैक 
वर्णेन केलेले आढटटते. सवं अस्तित्वाचा आत्मा हा ^ सेतु * असून स्वं 
ज्ञात अशा प्रकाशापेक्ा तौ श्रेष्ठ प्रकाश आहे. हँ आत्मज्ञान ब्रह्मचर्यानिच 
होऊं शकते. ब्रह्मचयं या कत्पनेत्त जश्रौ शुद्ध आचरणाची कट्पना आहे, 
तशीच ब्रह्मातच रममाण होण्याच्या वुततीचीहिं माहे. 


प्रनएपतीचा अत्मोयदेश : नारद-सनत्करमार, आरुणि-भ्वेतकेतु यांच्या 
संवादाप्रसाणेच “ इद्र-विरोचन-कथा हि महत्वाची आहे इव 
विरोचन है सुरासुरांचे प्रतिनिधि हौऊन ब्रह्मवियेकरिता प्रजापतीकडं 
जातात, व प्रजायति त्यांना आत्मविद्या देतो हँ या केँ सार अद 
अजर आत्मा त्यांना जाणून ष्यावयाचा आदे. प्रथम देहे म्दणजेच अत्मा, 
नंतर स्वप्रसुष्टीत विहार करणारा तो आत्मा, नंतर सुपुप्तीत क्थ 
पावणर तो आत्मा, असें सायन शेवटी प्रजापतीने चतुय, तुरीय अशा 
आनंदस्वरूप आत्म्याची कल्पना इदरास दिलेली आहे विरोचन ' देह 
म्हणजेच आत्मा ” यच शिकवणीत समाधान मानून गेला; व त्याग 
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असुर हे * देहवादी ' वनठे पण दुदराने विचार केला व या पहित्या तीन 
कल्पनांत त्याला काही ना काही वैगुण्य आढलले- देहास कष्ट होतात, 
स्वघ्रांत आभासात्मक का होर्हूना पण क्लेश आहेतच व सुपुप्तीत 
अनुभवांचा अभावच आद. अजर आनंद-स्वरूप आत्मा असा असणे 
शक्य नाही, व म्हणून इंद्र प्रजापतीस दर वेधी आपले अस्तमाधान व्यक्त 
करीत राहिला आणि त्यामुचेच त्याका योग्य व यथार्थं आत्मोपदेश 
मिाला- जिज्ञासु हा मिढारेत्या उपदेशावर चितन करीत असतो; 
त्यामुचेच त्याची प्रमति होत असते व त्याला अंतिम श्रेय सापडते. 


या सवं विवेचनावरून छांदोग्य उपनिषदात निरनिरावया संवादांत 
आत्मा आणि ब्रह्म यांचे स्वरूप व संवंध, त्याचप्रमाणे सुष्टिनिर्मिती- 
संवंधीचे विचार आलेले असून, त्यांत उपनिपदांतील तत्त्वज्ञानात्मक 
विचाराचा विकास व इतिहास आपणास मिक्तो. या सवादांत एकच एक 
तत्त्वज्ञान सांगितले नसे तरी सत्य, विश्च आणि आत्मा याच्यामधील 
तादात्म्य व अंतिम सत्याचे अविनाशी आनदात्मक स्वरूप सांगण्याची 
एक प्रवृत्ति सरवर आटक्ते. वृहदारण्यक उपनिपदाप्रमाणेच या प्राचीन 
उपनिपदाचें महत्व फार मोठे आहे 


संदर्भ-प्र॑य : लिमये, वि. प्र. व वाडंकर, र. द. संपा. - अष्टादश- 
उपनिपदः, खं. १ ( पुणे, १९५८ ) ; वेलवल्कर, एस. के. व रानड, 
आर. डी. : हिस्टरी आफ इंडियन फिलांसफी, ख. २ - दि क्रिएटिन्ह 
पीरिअड ( पूरणे, १९२७ ); रानडे, आर. डी. : ए कन्प्ट्क्टिन्ह 
स्ह आंफ़ उपनिपदिक फिलांसफी ( पुणे, १९२६ }. 


व्यं. गो. मार्ईणकर 


जगत्‌, ईश्वर व : षहा; ईश्वर व जगत्‌ 


ज ड द्रव्य : जडद्रव्य आणि चैतन्य या संकत्पना सहज समजणाव्या 
आणि जगा आज आपणांस समजतात तशाच मानवी विचारांत पहिल्या- 
पासून असणायया आहेत अशी शिक्षित माणसाची कल्पना असते. ती 
तितकी खरी नाही. ततत्वविचाराच्या इतिहासात जडद्रव्य या संकत्पनेच्या 
आशयांत परिवतंन होत आले आहे. ज्या अव्याकृत गुणधर्माच्या घटका- 
वयवांचे स्वे पदां वनलेके असतात, ते अवयव म्हणजे जडद्रव्य होय 
अशी थेखीस, अनिंकिन्िमंडर इत्यादि अतिप्राचीन ग्रीक तत्त्वचितकाची 
धारणा होती. आदर्शाच्या प्रकटीकरणास प्रतिवध करणारे तत्व हे 
प्लेटोच्या विचारांतीर जडद्रव्याचें स्थान आहे. जडद्रव्य म्हणजे अगणित 
नामरूपाच्या शक्यतेचा आधार अथवा अव्यक्तावस्थेतील नामरूपचि 
भांडार अशी अंरिस्टटल्ची भूमिका आहे. लृसिपस आणि उमांक्रिटस 
यांनी अतिशय कठीण, अभेद्य, समजातिक, चिरंतन आणि निर्गुण 
अणु म्हणजे जडद्रव्य अशी कल्पना, मांडली. थोडचाफार फरकोने ती 
कल्पना देकातं, न्युटन इत्यादीनीहि मानरी. देकार्तंच्या मते अवकाशांत 
विस्तार असणे हाच जडद्रव्याचा व्यवच्छेदकं धर्मं आहे. याशिवाय 
घनता, अभेद्ता, आकृति, परिमाण, गतिमत्ता हे जडद्रव्याचे प्राथमिक 
अथवा मुरभूत गुण म्हणून मानले गेले. धन विदत्‌ व ऋण विचत्‌ यानी 
भारलेले ( अनुक्रम ) प्रोटीन व इलेक्टरन यानी केलेले परस्परचिं 
सतुल्न म्हणजे जडद्रव्य अगरी कल्पना विज्ञानांत अटीकडे स्थिरावली 
होती; पण तिच्यामुके जडद्रव्याची जडताहि गेरी व द्रव्यताहि गेरी. 


अजडद्वर्ध्यं 


जडद्रव्य व चेतन्य : विश्वांत जडद्रव्य आणि चैतन्य ( म्हणजे 
जाणीव ) हे परस्परविरुद्ध स्वभावाचे दोन पदार्थं आहेत. या भुमिकेवर 
वरीचशौ तत्त्वचर्चा उभी असते. या दोहोपैकी जडद्रव्य याचा अर्थं 
काय घ्यावयाचा ? एक उत्तर असें दिके जार्दल की, ज्या कशाचा 
ज्ञानेद्रियांनी प्रत्यय येतो ते सवे जडद्रव्य होय या ठिकाणी, स्वतः इंद्िये 
जडद्रव्यात्मक आहेत कौ नाहीत, आणि असल्यास त्यांचे जडत्वे सिद्ध 
होण्यासाठी वरिष्ठ श्रेणीची आणखी इद्रिये मानावयाची काय असा 
प्रश्न विचारून अडचण निर्माण करता येईल. त्या अडचणीचे निवारण 
करणें सोपें आहे : ज्याला इद्रियप्रत्यक्ष म्हणावयाच तो ज्ञानाचा 
प्रकार इतर ज्ञानप्रकाराहून अंगभ्रूत स्वरूपामुदेच वेगवा ठरतो ; त्यामूढे 
त्याची व्याख्या करताना त्याचे जनकलत्व इद्रियाकडे आहे याची दखल 
घ्यावी लागत नाही, असें म्हणून व्यास्येतील अन्योन्याश्रय-दोप अयवा 
तो टाकू गेल्यास येणारा अनवेस्था-दोप .नाहीसा करता येर्दल. 


निरनिराठ्या जड पदार्थात आपणास जे फरक दिसतात ते केव 
गुणामधघील होत. या गृणाना ज्यांचा आघार असतो ते जडद्रव्य गुण्‌- 
रहित व एकजिनसी असते. हे म्हणणें मांडण्याची आणखीहि एक रीत 
आहे. तांवडे, पिवके, थंड, उष्ण इत्यादि गुण इद्रियसपक्ष असतात. 
गृणाना निरपेक्ष अस्तित्व नसत्याने जडद्रन्य हे निर्गणच मानावयास हवे. 
पण निर्गुणद्रन्य-नामक मूतं पदार्थाची कल्पना करतां येत नसलत्यामुके 
जडद्रन्य ही अमृतं संकल्पना आहे असे माने समजसपणाचें होईल. 


मूते असतात त्या क्षणोक्षणी येणाग्या प्रत्यक्ष अनृभरति अथवा 
वैज्ञानिक परिभापेत, घटना होत. ज्या अनृभरूतीचै अथवा घटना- 
समुच्चयाचें ( उदा.-नदीचा प्रवाह, ग्रह्‌, प्राणिदेह्‌ इत्यादि ) उपपादन 
यांचिक नियमवद्धतेने होते त्यांना जडद्रव्य म्हणावयाचै. जडद्रव्याच्या 
वावतीत अमुक काढी अमुक घडेल असे अगाऊ सागण्याची तत्त्वतः 
शक्यता असते. अर्थात्‌ येथे जडद्रव्य म्हणजे अनेक घटनांना जोडणारा 
एक सूतं संवध ठरतो. घटनाची नियमवद्धता म्हणजे जडता. ज्या घटनां 
उपपादन उिष्टग्राप्ति या संकल्पनेने होऊं शकते, त्याच्या समूदायास 
चेतन म्हणावयाचे. विश्च हे घटनाचे वनलेले आहे, आणि घटना 
स्वभावतः जडहि नब्हेत व चेतनहि ननब्हेत. ज्या सघटना-तत्त्वातून 
त्याच्याकडे पाहिले जतं त्याच्यावरून त्याच्या समूहाचे जडत्व अथवा 
चेतनत्व ठरत असते असा हा नववास्तववायांचा पक्ष आहे 


पण विपयनिष्ठ विन्लेषणावर आधारलेला हा पक्ष पृष्कठांना 
पटणार नाही. ते म्हुणतीक, जाणीव अथवा चैतन्य ह विषयस्वरूप 
नाही, तें स्वयंप्रकाश आहे जे स्वयंप्रकाश आणि म्हणून स्वसंवेद्य तें 
चैतन्य आणि जे परप्रकाश म्हणजे विपय या रूपाने प्रत्यक्ष होणारे 
ते जडद्रव्य असा फरक करता येतो. हा फरक स्पष्ट आहे आणि अंतिम 
आहे. मी खुर्चीवर वसो आहे अशी जाणीव मला होते; आपल्यावर 
कोणी वसे आहे अशी जाणीव सुर्चीखा नसते; म्हणून मी चेतन व 
सुर्ची हे जडद्रव्य होय 

जडद्रव्य या संकलत्पनेच्या आशयात कितीहि फरक पडला तरी 
त्याचा आकारिक अर्थ काय हा प्रश्न उरतोच. त्याची चार उत्तरे 
संभवतात . (१) जें अवकाश व्यापते ते जडद्रव्य होय. (२) 
इद्रियांच्या साहाय्याने ज्याचें ज्ञान होते त्यास जडदरव्य म्हणावे. ( ३ } 
ज्याच्या विविध अवस्था पदार्थवँज्ञानिकं कार्यकारणभावाने वद्ध असतात 


जडद्रव्य 


त्याला जडद्रव्य म्हणता येई. ( ४ ) ज्याच्या गतीचे नियामक तत्त्व 
वाह्य असते तो जड पदाथं होय अत्न णोधण्यासारी इकडतिकडे हिडणारो 

नि 
तादट्ातीर पोरकिंडा चेतन होय; पण सुपाच्या वाव्यानं इकृडेजिकडे 


उडणारा कोडा जड होय अन्न शोधण्याची प्रेरणा कीटकगत असते, “ 


पण वाव्याने कोंड्ाला मिटणान्या गतीचा उगम वहि स्थ असतो. 


संद्भ-प्रय : टायटस, एच एच. ` किन्ह्िग इश्यूज इन फिलसिफो, 
मा. ४ ( न्यूयोकं, १९६४, इडियन रीप्रिट, दिल्ली, १९६८ ) ; 
रसेल, वी. दि अनेलिसिस अफ माइड ( ठंडन, १९२१ } 


श्मी. ह. दीक्षित 


जडचाद्‌ ; जडद्रव्य हेच अतिन सत्य होय, विश्वत जे काहु 
आहे तें सर्वं जडाचेच वनचेले आहे, य। तन्हेच्या मतासन “ जडवाद ' ही 
सज्ञा देता येईल, पण हे मत एवढेच असेल तर त्याने काही विशेष 
सागितले जात नाही चिश्वात ज्या गोप्टी आहेत त्या तशाच राहतील. 
त्यांच्या उपादान-कारणास कोणी जड म्हटले भणि कोणी चेतन म्ह्रसे 
तरी त्याच्या स्वरूपात फरक तो काय होणार? काल्दिासाच्या कव्यास 
जडाचा विकास म्हटले काय, किवा चंतन्याचा विलास म्ह काय, 
त्याची काव्यात्मकता तेवदीच राहील, आणि जडवाद विरुढ विद्वाद 
हा णाब्दिक वाद ठरेल, म्हणून जडवादाच्या संदर्भाति खरा प्रश्न आह 
तो उपादान-कारणाचा नमून निमित्त-कारणाच्या स्वर्पाविपयी 
आहे. 

जडवादाच्या मते, विश्व-घटकाचौ या क्षणाची रचना आणित्या 
प्रत्येकाच्या अतर्हित असलखी अरजा ही पृटच्या क्षणाच्या रचनेची 
नियामक ठरते पृटच्या क्षणाची रचनासुद्धा त्याच्या पुटच्या क्षणाच्या 
रचनेची नियामक ठरत असल्याने, परेपरेने, या क्षणाच्या रचनेला त्या 
तृतीय क्षणाच्या आणि त्याच न्यायाने, पुढील प्रत्येक ्षणाच्या रचनेची 
नियामक मानता येते; असे मानल्याने सवध विश्च हे एक प्रचंड यंते 
ठरते मग प्रश्न येतो कौ, जाणीव नांवाचा जो पदार्थं आपणांस भासतोतो 
काय समजावयाचा ? जाणीव अस्तित्वांतच नाही अस तर म्हणतां येत 
नाही ; म्हणून जडवादी असा पक्ष घेतील की, याचिक रीतीने विश्वातीरे 
घडामोडी चालत असताना काही ठिकाणी आणि काही प्रसंगी जाणिवेचा 
उद्धव होतो; पण ती जाणीव एखाद्या रत्नाच्या प्रभेप्रमाणे अकिचित्करे 
आहे. जाणीव हं जडां काये असले तरी तें कशाचैच कारण नन्द. 
अर्थात्‌ विश्वात एखादा अतिमानवी हेतु अथवा संकल्प कार्यकारी नाही 
हे मोघानेच आके कारण, जडवादाच्या मते, मानवी इच्छा-आकांक्षां 
इत्यादीमुय्रेहि जगात काही घडत नाही. जे घडते ते पदार्थधर्माच्या 
स्वभावामुक्रे नियतपणें ( म्हणजे, यांत्निकपणे } घडते 


ही विचारपद्धती काही लोकांना मान्य होते याच एक कारण से 
की, प्रिय-अप्रिय, इष्ट-अनिष्ट, युक्त-अयुक्त इत्यादि विचार. 
विधानांना अवसर न देता अवकाशांतीरू पदार्थाच्या गति-स्थितीच्या 
नियर्मानी दिलेली उपपत्ति सर्वस्वी वुद्धिगम्य आणि समंजस वाटावी 
असा मानवी प्रज्ञेचा स्वभावतच कर आदे. दुसरे कारण असे की, 
उपपादनाची ही रीत वापरून विज्ञान यजस्वी ठरे आहे, इतकेच 
नन्दे तर मानवी जीवनपद्धतीत त्याने विलोभनीय कांति घडवून आणली 
आहे. 


जडवादी-सत्ताणास्त्ापासून निगमनने सानात्‌ असा निष्कं 
प्राप्त होत नाही को, भागुप्यात माणसाने स्वत.व्या भौतिक मुखा्ा 
पाठलाग करावा; पण त्यांत अनुस्यूत भसेत्या नियतत्ववादाने 
मानवी स्वा्तव्याचं अवमूल्यन होते, मणि परिणामत , कर्तव्य-मावने- 
पा प्राप्तव्य-भावनेचा पुरस्कार होऊ लागतो, म्हणून डमोकरिरस्र, 
सिपस, एपिक्युरस, चार्वाक, हन्म इत्यादि जडउवाद्याच्या तत्र 
विचाराला सुखवादाची जार आढक्ते. 


जडवादावरील आक्षेप : जडवादावरील काटी आक्षेप मसे. 
( १) जाणिवेचं स्वयंसिद्ध अस्तित्व आणि स्वतंत्र कायं ही प्रज्ञ 
भासत असत्राना त्यांना नाकारण्यांत काय हृणील आहे ? जाणिवेचा 
अमुक एक उन्मेप अस्तित्वांत येतो त्या वेदी नियमिततपणे भूतद्रव्यात्र 
काटी विशिष्ट सयोग-वियोग घडतात असे समनु तरीमुद्धा मव- 
काशांतील हे संयोग-वियोग म्हणजेच जाणीव असें समीकरण सिद्ध 
दोत नाही. तांवडया त्रिकोगाचे मन्त भान होते तेच्दा जें काही 
घडते ते तांवडेहि नसते आणि च्विकोणीहि नसते. भूत-वस्तु भाषि 
भान याच्यांतील अंतर दुर्खघ्य आदे. (२) जडवादाच्या 
सिद्धान्तानुसार  जडवाद खरा आहे ' या स्वरूपाचे एताद्याचे ञान 
म्हणजे सृष्टीच्या नियमानुसार घडणारी मेदूतील एके विशिष्ट 
हाठ्चाल होय. एकव्डाच त्याचा अयं असे तर त्याला खर 
अथवा खोटे के म्हणता येईल ? जडवाद खरा अमे तर 
तो खरा भह असें कटटण्याची गक्यता नाहीभी होते, म्हणून तो खरा 
नाही. 

जडवादावरील असले आक्षेप त्यांत गृहीत भसलेल्या यांत्रिकता- 
वादामुटे येतात; म्हणून माक्संवादी आपला सिद्धान्त ' ट्ात्क्र 
स्वयगतिश्षील जडवाद ' या नांवाखाटी आणून यांत्रिके जडवादापामून 
त्याला वेगा करण्याचा प्रयत करतात. ते म्टणतात की, जरी माणता्ी 
ती ती जाणीव त्या त्या विभिष्ट भौतिक परिस्थितीतून निर्माण हत 
अमसरी, तरी एकदा निर्माण स्चात्यावर तीहि भौतिक परित्ितीवर 
परिणाम घडवून आणते. 


संदर्भ-ग्रंय : टायटस, एच. एच. : किव्ह्ग इभ्यूज इन फिलतिफ, 
आ. ४ ( न्यया, १९६४ ; इंडियन रीप्रिट; दिल्ली, १९६८ }. 


श्री. ह. दीक्षित 


जपानी तत्वक्ञान : पा : तच्वज्ञान, जपानी 


जस्टिन [ जस्टिन, सैट ( सुमारे इ. स. १००-१६५) |: 
पलेस्टारईनमधीर तत्त्वज्ञ. त्याच्यावर कमल. स्टोडकवाद, भेरिस्यव्ल- 
वाद, पायर्येगोरसवाद आणि विज्नेषतः प्ठेटोवाद यांचा प्रभाव पडला 
त्याने स्थिस्ती धर्माचा स्वीकार केला; परंतु त्याने तत्तवनाचा विशिष्ट 
पोशाख व अभिरुचि कायम ठेनिी. तो स्िस्ती धर्माचा पहिल तत्तेन 
ज्ञाला. त्याचे उपल्व्ध प्रय दोन : " अँपांल्जीज फोर दि दघ्न 
व “ए डायलोग वृदय टायफन ›. सिस्ताच्या वाचूने केठेत्या मत- 
प्रतिपादनामुन्धे रोमन अधिकाय्यांनी त्याचा वध केला. 


त्याने सानात्कतारी वायवल-धरूतीचें ग्रीक ततत्वनानातीलं उछप्ट 
तात्त्विक विचासंगीं पिके संम्छेपण घडव्‌न आणण्याचा प्रयल कन 


जस्यति - 


' सत्यरूपी शुद्धवीजा श्रमाणे ( स्टोद्क कल्पना }) असलेल्या दैवी 
'घ्नव्दा "ने प्रत्येक मानवाची बुद्धि प्रकालमान केलेली आहे, व त्यामुर 
प्रत्येक मानवास देवाचें अस्तित्व आणि नैतिक भिव व अशिव यातील 
भेद जाणतां येतो; आणि देवपित्याचं अतीतत्व ( देशिक अतीतत्व- 
सुद्धा ), त्याची विश्वाची निमिति ( प्टेटोचा “ टिमिभस ' संवाद ) 
आणि मानवाची शाश्वत नियति ( प्लेटोची मृत्यूत्तरजीवन-कल्पना ) 
ही तत्त्वे तर ग्रीकं तत्त्व्ानी निश्चितच वायवल्मधून ( ओत्ड 
टेस्टामेट ) घेतली आदहैत. ( जस्टिनिला या कल्पना ज्यू लेखकांकडून 
प्राप्त जात्या ). स्टोहइक तत्त्वनाप्रमाणेच जर्टिनिलाहि असे वाटते 
की, कोणत्याहि निस्गं-निमित वस्तू स्वभावत च आध्यात्मिकता 
व॒ अमरत्व नसते, तर त्या गोष्टी वायवल-भ्रूतीमधील देवाच्याव 
देणग्या आदत. जेब्हा दैवी ब्द ( डव्हाइन लोगांस } स्िस्ताच्या 
देहुस्वरूपांत अवतरल्न, तेव्हा त्याने जगास पूणं ज्ञान दिले, आणि हें 
ज्ञानच मानवाचँ तारण करते व सवं मानवी जानाची एकव्र गुफण 
करते. 


संद्भ-ग्रंय : गृडेनो, ई. आर. ` दि यिञांलांजी ओआंफ जस्टिन 
मटर (जेना, १९२३ } 


आर. व्ही. उस्मेट 


जकोवी, एफ. एच. (१७४३१८१९) : जन्म 
उचुसेलूडोफं, जर्मनी. भावनेच्या तत्त्वज्ञानाचा प्रतिनिधि. शेवटी 
म्युनिचला अंकेडेमौ आंफ सायन्तेसचा अध्यक्ष. 


ग्रथ : आनि दि डक्ट्िनि ओंफ स्पिनोच्चा, १७८५; आयज 
लिन्ञम अंड रिञंलिन्नम, १७८७; आन डिन्दाइन धिग्ज, १८११. 
` जेंकोवीच्या मते व्यवहित ज्ञानांत ज्ञान गृहीत असतेच. विचार 
परक्रियेच्या आधी श्रदधेच्या मदतीने वस्तुचे ज्ञान ज्ञाले पाहिजे. कारण 
अव्यवहित अन्‌भवं वि्ठेपण-सं्टेपणात्मक विचारपेक्षा जास्त 
निश्चित ज्ञान देणारा अतएव जास्त प्रभावभरूत आहे. अशा रीतीने 
जँकोवीने नीतिशास्त्र व धर्मशास्त्र यांच्यावाहेरहि श्वद्धचे क्षे वाढविले 
आहे. गणिताच्या पद्धतीने सीमिताकडून सीमिताकडेच जातां येते. 
या चक्रांत असीमित कुठेच मिढठत नाही. अर्थाच ईश्वर व स्वातंव्य 
निगमनाने सिद्ध होत नाहीत. त्यामुठेच स्पिनो्ञाच्या हातांत्ून अतीत- 
ईश्वर च कांटच्या हातांतून वाह्य-वस्तु ही सतृतत्वे निसटतात 


स्िनोल्ञाच्या तात्विक सुसगती्च गुणग्रण जकोवीने केठे; पण 
त्याच्या विचारावर टीकास्त्र सोडदं त्याच्या मते स्पिनोज्ा म्णज निरी- 
वरवाद, दैववाद व मताग्रहिता. जेँकोवी धड कांटचा विरोधकहि नाही 
व पुरस्वर्ताहि नाही. अतीप्रिय वस्तु वुद्धीने कठत नाहीत यावदुल 
त्याचे कांटशी एकमत आहे; पण समीक्षावादातून वस्तुतत्त्वाचें उच्चाटन 
केले पाहिजे असे तो म्दणे. ^ क्रिटीकला सुरुवात करताना वस्तुतत्त्वा- 
सेरीज चालत नाही; पण क्रिटीक् सपेपर्यत त्याचा टिकाव लागत 
नाही. ” कारण वेदनासाठी त्याची जरूर आहे; पण बुद्धीला त्याचा 
विचार करता येत नाही. 

नवजीवनवादी नीतिगास्व व काट यांच्या मधोमधच जेंकोवीचे 
नीतिणास्तर आहे सद्गुण सहजप्रवृत्तीवर अवलन्रून आहेत, नियमांवर 
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५. 


जेस्पसै, काठ 
नाहीत, या विचारांत कांटविरुढध नवजौवनवाद व जेकोवी याच एकमत 
आहे. सद्गण निप्काम आहेत व पूतिवाद हे नैतिक ध्येय नाही, या 
वावतीत नवजीवनवादाविरुद्ध कांट व जेंकोवी एक येतात. स्वातेल्याच्या 
व व्यक्तित्वाच्या त्याच्या कल्पनेने प्रत्येक व्यक्तीत नीतिमत्तेचे रूप. 
वेगठे दिसते 


ईश्वर व्यक्ति असून त्याने सृष्टीच्या वेठी ईश्वरी स्वभावालाच 
मानवी रूप दिले. तो चर्मचक्षूना नन्दे तरी अंतश्चक्षूना दिसतो. आपल्या 
स्वतंत्र व स्वसवे्य व्यक्तित्वाकडून ईश्वराच्या व्यक्तित्वाकंडे जातां येते. . 


जेँकोवीचे विचार अत्यंत सुस्पष्ट असून तो उक्ृष्ट टीकाकार होता. 
भावना व वुद्धि यांची स्वतंत्रता हे त्याच्या तत्त्वज्ञानाचें वैशिष्ट्य असून - 
तो त्या दोन्हीना एकत्र आण्‌ शकला नाही. वौदधिक अंत परजञेत त्यांना 
एकत्र आणण्याचा जंकोवीचा प्रयत्न म्हणजे त्याची स्वत ची फसवणूक 
होय. कारण वौद्धिक अंत प्रजञेत व्यवहितता येतेच. 

संदर्भ-ग्रथ : युवरवेग, एफ. ` ए हिस्टरी आफ फिलसफौ, फेम, 
थेलीस दु दि प्रेद टाइम, अनू. एच. वौ. स्मिथ व पी. शोफ (र्डन,., 
१८७५, १८७६ ) ; शिग्र, एफ. सी. ए. . ए हंडकूक आफ दि हिस्टरी 
आंफ फिलसफी, अनु. जे. एच स्टकल्गि ( एडिवरो, १८६७ ; 
आ. १२, १८९०); हाटेशाने सी व रीज, उन्ल्यू. एल. संपा. : 
फिलसफसे स्पीक आफ गांड ( शिकेंगो, १९५३ ). 


पद्मा भी. कुलकर्णी 


जँस्पस, कार ( १८८३-१९६९ ) : ह्याचा जन्म ओल्डेन- 
वग ( जर्मनी ) येथे २३ फेनरूवारी, १८८३ रोजी ज्ञाला. हा हायडेल्वगे 
येये प्राध्यापक होता. कायद्याच्या अभ्यासापासून सुरुवात करून नतर 
त्याने वैयकाकडे लक्ष दिले. पुढे मानसशास्त्रावर वररेच ल्िखाण केल्यावर, 
त्याची प्रज्ञा जशी जशी परिणत होत गेरी तशी तशी ती तत्त्वज्ञानाकडे 
वठरी. साप्रतच्या काठांत जेस्पसं हा हायडगरप्रमाणेच अस्तित्ववादाचा 
आधारस्तंभ म्हणून मानला जातो. 


तत्तवज्ञानाचें महत्त्व नीट समजून षेण्यासाठी त्याला विज्ञानापा सून 
वेगे करावे लागे. विज्ञान व त्याच्या अनृपंगाने तंतरविद्या ( टेक्नो-. 
लांजी ) द्यांच्या अचाट प्रगतीमुके सांप्रतकाठ्रांत आपे जीवन इतके 
जटिक व यांतिक ज्ञा आहे की, त्यांच्या तावडीतून कशी सुटका करून 
घ्यावी ही आजची एक मोठी समस्याच नाहे; पण किती जरी ज्ञा 
तरी विज्ञानाची व्याप्ति ही आशिक व एकदेशीयच असते. उदा.-- 
जीवविज्ञानाप्रमाणे जीवनाची व्याख्या करावयाची ब्याली तर ती 
रासायनिक द्रव्याच्या संमिश्रणांहारे अथवा शारीरिक रचना व तिचे 
काय ह्यांच्यादारे अथवा विविध भवयरवांची व जीवांच्या निरनिराव्या 
रूपांची उत्करांति ह्या सिद्धान्तद्रारे करावी लागते; परंतु अशा व्याख्येत 
“संपूण जीवनाचा " मातर समावेश होत नाही जाणि म्हणूनच आपल्याला ` 
शेवटी तत्त्वज्ञानाची कास धरावी लागते. 


अस्तित्ववाद्याच्या मूढ ॒भूमिकेल्ा अनूसख्न जँस्पसं मानवी 
अस्तित्वाल ( डासन ) तत्त्वज्ञानाचा आधार मानतो. मानवेतर 
वस्तूचा अनूभव त्यांच्या वाह्यांगांपुरताच मर्यादित असल्याने त्यात 
संपणंता नसते; परण मानवी अनुभवं वैशिप्टचच मृद्री हं जहे की, 
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त्यात अंतर्वाह्यांगाचा समन्वय एकत्र सापडतो. म्हणूनच संपणेता हें 
त्याचें प्रधान रक्षण आहे; परतु असे जरी असले तरी सर्वसाधारण 
मानवाला अशा संपू्णतेवी जाणीव असतेच असे माव नाही. व्यावहारिक 
जीवनाच्या धकाधकीत आपण वहृतेक आर्थिक विवचनेत गूरफटून 
केव आधिभौतिक सुख मिढविष्यासाटीच आपली सवं शक्ति खचं 
करतो; पण मानव म्हणजे न्‌ सता जड पिड़ नसून, त्यात बुद्धि असते; 
उच्च आध्यात्मिक ध्येयाची आकाक्षापण असते आध्यात्मिकता 
ही आधिभौतिकतेपेक्षा जास्त महत्त्वाची असते द्याचा कितीतरी 
पुरावा मानव सस्रतीच्या इतिहासांत आदढतो, व त्यामुढे आध्या 
त्मिकता मानवी जीवनाचे सारसर्व॑स्व आहे हे विचारी मनाला पटू 
लागते. 


विषय व आत्मा ह्याच्या समन्वयात्ून निर्माण ज्ञाठेी संपणंतेची 
जाणीव हाच तत्तवज्ञानाचा मुख्य विपय आहे; पण अशा संपणेतेचा 
अनुभव घेणे म्हणजे साधीसुधी गोष्ट नव्हे त्यासाटी बुद्धीच्या विकाणी 
असलेले सवं सामथ्यं जागृत करावे लागते आणि त्या चैतन्यातून जेव्हा 
आपण मानवी जीवनाकडे पाह लागतो, त्या वेधी त्याचे स्वरूप पार 
बदलून जाते अशा जागृत बुदधिद्धारा आपणास काय बोध होतो ? , 


स्वेन्यापी अतीद्रिय मानवी अस्तित्व . सर्वप्रथम, आपणास असे 
क्ते की, मानवी अस्तित्व ही दिक्कालावच्छिन्न वस्तु नसून ते सर्वव्यापी 
(*उमग्राइफेण्ड ' ओंर एनूकम्पासिग ) आहे; कारण मानवी चैतन्या- 
पलीकडे काही असल्याची कल्पनाच मुढी हास्यास्पद आह; पण मानवी 
अस्तित्व हे स्वेव्यापी आहे असे म्हणताना जंस्पसं असेहि म्हणतो कीः 
ते अतीद्रियहि आहे. 


अतीद्रिय म्हणजे वास्तविक जगापरीकडले काहीतरी ; पण म्हणून तें 
चैतन्यापलीकडले असते असा त्याचा अथै नव्हे. जगाची कक्षा प्रत्यक्षा- 
पर्यत मर्यादित असते; पण प्रत्यक्षाची वास्तविकता ही एके काढठी 
सभाव्यतेच्या उदरात र्पलेली असते हे मात्र विसरून कसे चाले ? 
सभाव्यता घडवून आणल्याशिवाय वास्तविकतेला अथवा प्रत्यक्षारा 
काही अथेच राहत नाही, म्हणून वास्तविकता ही केवठ विविध 
घटनांचा समन्वय नसून तिचा उगम सभाव्यतेच्या जाणिवेतून होत 
असतो, हेच शेवटी जंस्पसं आपल्या निदशेनास आण्‌ इच्छतो. 


खरे म्हटले असता मानवी अस्तित्व हे चिन्मय आहे, प्रकाशमय 
आहे. काटच्या मताला अन्‌सरून जँस्पसं असे म्हणतो की, मानवी 
चैतन्याची कक्षा ( मोड }) दिक्कालावच्छिन्न दैनदिन जीवनापर्यतच 
मर्यादित नसून ती समस्त मानवतेचा ठाव पेत असते; म्हणून त्याला 
काटने सामान्य चैतन्य ( वीवुस्ट संन उवेर्हप्ट) असे म्हट्के आदे. 
सवं मानवाच्या ज्ञानशक्तीत त्याचा अधिवास असतो. हँ सामान्य 
चैतन्य जरी अतीप्रिय असले तरी त्याचा वास्तविकतेशी घनिष्ठ संवध 
जसतो; म्दण्‌ून खन्या अर्थानि ते अतीद्रिय नन्हे. जेँस्परच्या मते खरे 
अतीद्रिय हे सामान्य चैतन्याच्यापलीकडेच असते. त्यातच मानवी 
अस्तित्वाची संभाव्यता दडून वसलेली असते. ह्या सभाव्यतेचा सपण 
साक्षात्कार ्ञात्याशिवाय मानवी अस्तित्वाला परिपूणंता येत नाही; 
पणञशी परिपूणेता मिकविणे हे अतिदुष्कर कायं आहे. त्यासाठी 
कधीकधी मानवाला आपके सरव॑स्व पणाला लावावे लागते. सोक्रेटीसने 
विपप्राशन करूनच नाही का आपल्या अंतरात्म्याचे समाधान केले ? 


२५८ 
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तसेच मानव-जीवनांतदेखील कघीकधी असे परमावधिक आणीवाणीचे 
प्रसग ( ग्ेन्लसिच्युएशन ) येतात की, जेव्हा जीवनाचें तार वादात 
सापड्न कुटल्यातरी खडकावर आपटत आहे असे त्याला वार्त; पण 
अश्रा संकटाच्या क्षणातच त्यांच्यावर मात करण्याच्या प्रयलनामध्य 
मानवाला आपल्या स्वातच्याची, स्वतःच्या अलौकिक सामर्थ्याची 
जाणीव होऊं लागते; नन्दे, त्यातूनच त्याला परमेश्वराचा साकार 
होतो; म्हणून खरं अस्तित्व ( एक्ज्स्टन्स ) हे सर्वव्यापी, चिन्मय 
व परमेश्वरग्रेरित असते असेच शेवटी म्हणावे लागेल. स्वत च्या 
अस्तित्वाला सर्व॑व्यापी चैतन्याने प्रकाशमय करणे { एक्छिस्टेन् ~ 
एरहेलिग ) हे खरे मानवाचे अंत्तिम ध्येय अहि. 


सर्वव्यापी अतीद्रिय चैतन्याला व्यक्त करण्याची भाषा कोणती ? 
अशा चैतन्याचा वास्तविकतेशी प्रत्यक्ष संवंध नसतो हँ उघडच आहे; 
म्हणून ज्या दररोजच्या भापेतून आपले व्यवहार चार्वितो ती भाषा 
असे चैतन्य व्यक्त करण्यास तोकडी पडते; तरीपण अशा चैतन्याची 
स्वत.ची निराठी भाषा असते. तिला शृन्याची ( शिफर ) भाषा असे 
जेस्पसेने म्हटले आहे. पुराणाच्या आस्यायिका ( मिथ्स ), तकया 
किवा लहान मुलाच्या जगदुत्पत्ति व ल्यविपयक कल्पना याद्रारे कधीकधी 
अतीद्रिय सभाव्यतेकडे आपले लक्ष वेधके जाते. ह्याच रहस्यमय वोधाला 
जँस्पसं तत्त्वज्ञानविपयक श्रद्धा ( फिलोंसोंफिक फेथ }) असे म्हणतो. 


स्वातव्य . अस्तित्वासाटी केवठ इतरांशी संवध ( कम्युनिकेशन ) 
व॒ जगाशी स्वध ( हिस्टोरिसिटी }) ठेवण्याची आवश्यकता असते, 
उसे नसून त्यासाठी आपल्याला स्वत. आपल्याशीच संवध॒ठेवावा 
लागतो. द्यालाच ' स्वातंत्य " असें म्हणतात. आता हया स्वातव्याची 
मुख्य लक्षणे काय आहेत ते वधू या. प्रथमत. स्वातव्याचे अस्तित्व ह 
तकनि प्रामाणिक होत नसते; कारण, जेँस्पसंच्या मते अस्तित्वविपयक 
स्वातल्य है मानसशास्वाचा विषय नाही. ! हेतुदरारे ' त्याची व्याख्या 
करता येणार नाही; कारण हेतूत मानवाच्या आचरणाचा कठलातरी 
एकच पैलू व्यक्त होतो; परंतु स्वातेत्यात आपले सवे व्यक्तिमत्त्व 
संपूणपणे व्यक्त होते. दैनंदिन आवडीनिवडीतं आपण काहीतरी 
निश्चित असे करण्यात दंग असतो; परंतु अस्तित्वविषयके स्वातत्यांत 
आपण स्वत च्या आत्म्याची निवड करीत असतो म्हणून स्वातत्या- 
विषयी बौद्धिक विनिश्चय करणे शक्य नाही. त्याविषयी अस्तित्व- 
विषयक विनिश्चय शक्य आहे. हा विनिश्चय ज्ञानाने उपलब्ध होत नूनं 
वैयक्तिक निणेयानेच मिक्वितां येतो 


किकेगाडप्रमाणेच जेस्पसने स्वातंत्याचे नाते चितेशी जोडले भह. 
स्वत वद्र संपूणं जवावदारीची जाणीव असण्यांतच मला एक प्रकारची 
चिता वाटते. कारण आत्मपरिपूर्तीत स्वातत्याच्या अभावाचीदेसील 
शक्यता असते. मी केठेल्या निश्चयाची मला भीति वासते. जे परि 
चयाचें जग आहे व ज्या जगांत अनेक सुखद संभावना आहेत, त्याना 
सोडन त्यांच्या तुल्नेत संशयास्पद व द्री जगाचीदेखील मी निवड 
करू शकतो. ह्याचा परिणाम कदाचित्‌ असादेखीक होऊं एकेल की, 
मौ कैव स्वप्ररंजनेपण करीत असेन. 


स्वातल्य हे केव अस्तित्वाच्या आणीवाणीच्या प्रसगीच उद्धवे 
असे नाही मी दैनंदिन जीवनाच्या कित्येक लहान-मोर्या गोष्टीत 
तन्मय होऊन स्वत.ला विसरूं शकतो मथवा स्वत ला मिढवृ शकतं 
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कारण विषयाशी असलेला संवंध हा स्वातंत्याचा गाभा नसून स्वत.च्या 
आत्म्याचा अंश हा त्यांतील मटत्वाचा भाग असतो. प्रत्येक निवड 
विशिष्ट परिस्यितीत करावी लागते व अशा निवडीचे काही निशित 
परिणाम होतात की ज्यांवदर मी स्वत.च जवावदार असतो. 


स्वातंत्याचा रोख स्वत च्यापलीकडील अतीद्रियाकडे असतो. 
ज्या अर्थी स्वातंत्यात आत्मचैतन्याची जाणीव असते, त्या अर्थी मी 
स्वत.च्या परिसीमेतून वाहेर पडून मास्याहन काहीतरी भव्य व उदात्त 
अशा असीम ( अन्‌कडिशण्ड ) अतीद्रियाचा आश्य घेत असतों 


अतीग्रिय व सर्वव्यापी चैतन्याच्या परिकल्पनेच्याद्वारे जेँस्पसंने 
अस्तित्ववादाची एकं मोटी उणीव दूर केी आहे अस्तित्व हँ बुद्धिगम्य 
नाही असे म्हणतांना, अस्तित्ववादी बुद्धिविरोधी अनतात असा त्याचा 
अर्थं केला जातो, पण अस्तित्ववादाला बुद्धीचे ( तिचे सपूरणं सामर्थ्य 
जमेस धरत्यास } वावडें नाही ह जेस्पर्सने दाखविण्याचा प्रयत्न केला 
आहे. वुद्धीनेच मानवी भस्तित्वाची परिपूत होते दे त्याचें स्पष्ट मत 
आदे. अणा वुद्धीनेच शेवटी परमेश्वराचा साक्षात्कार होतो हे म्हणताना 
अस्तित्ववाद जरी विशिष्ट धर्माचा पुरस्कार करीत नसला, तरी 
ख्या धार्मिक भावनेचा पुरस्कार करूं शकतो, हँ जेँस्परसंचं तत्त्वज्ञान 
वाचल्यावर आपणांस कटू शकेल. 

जेस्पसचे प्रमुख प्रंय : फिलोसफी खंड १-३ ( दुसरी आवृत्ति, 
वलिन ) ; रीत्नन अंड एक्जिस्टेन्स ( इंग्रजी भापांतरकार-विल्जिम 
अलं, रटलेज्‌ अड केगन पाल, लडन ) ; दि पेरेनिमन स्कोप मफ 
फिलोंसफी ( रटकेज अड केगन पाल, ठंडन ) ; मेन इन दि मांडर्न 
एज ( भापांतरकार-इडन आणि सेडर पां, छंडन }. 


संद्भ-प्रंय : जेस्पर्स, के. : फिलसिफी, २ खं. ( वलिनि, १९३२; 


आ. ३, १९५६ ) ; -- : रीन भंड एक्िस्टन्स, अनु उन्त्यु. 
अरं ( न्यूयोकं, १९५५ ) ;-- : दि पेरेनिभल स्कोप आफ फिसिफो, 
अनु. आर. मेनूहीन { ल्डन, १९४९ ) ;-- : मेन इन दि माड 


एज, अनु. ई. पाल व एस. पाङ ({ कंडन, १९३३; आ. २, १९५१ } ; 
-- : आइन्फीहुरूग इन दि फिलंसफी ( सूरिच, १९५३; आ. ४, 
१९५५ ) ; शिल्प, पी. ए. संपा. : दि फिलोतफी आफ कालं जेस्पसं 
( न्यूयंकं, १९५७ ) . 

ना. वि. जोशी 


जावडेकर, अनंत गणेशा : [जन्म : ९-९-१९१९, इंदापूर, 
महाराष्ट |, एम. ए. ( अलाहावाद ) १९४२; पीएच. डी. ( मुंबई }), 
१९५२; डी. छट. ( मुंवई }) १९६५. शिक्षण स. प. कलिजि वं 
फर्यू सन कालेज, पुणे. अध्यापक १९४२ ते १९४७ स. प. कालेज. 
१९४७ पासून वडोदे, १९५८ पासून वडोदे विद्यापीठांत तत्त्वज्ञान 
विभाग-प्रमुख. इंडियन फिलांसोफिकल क्िसचे तकंणास्त्र व तत्त्वन्नान- 
विभागाचे अध्यक्ष, कटक, १९५९; १९६४ ते १९७० तिचे सहचिटणीसं 
वे १९७० पासून तिच्या कार्यकारिणीचे अध्यक्ष; अखिल भारतीय 
दशंन-परिपदेच्या कार्यकारिणीचे उपाध्यक्ष; नीतिशास्त्र व सामाजिक 
तत्वज्ञानविभागाचे अध्यक्ष, मुज्ञफफरपूर, १९५९; अधिवेशनाचे 
अध्यक्ष, उदेपुर १९६६ व॒ जोधपूर १९६९; प्रमुख सपादक, वडोदें 
युनिव्दसिटी जनक १९६९ पासून; सहसंपादक दानिक तैमासिक; 
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जावडेकर, अनंत गणेशा 


श्रीमंत प्रतापणेठ वेदान्त टेक्वरर, ए. फि. काँ, चंदीगढ, १९६३; 
ड्‌. फि. का. कार्यकारिणी अध्यक्ष, १९७०. 


प्रकाशने व ग्रंथ : १. अभ्रोच टुं रिमंकिटी, १९५७, भोरिएटल 
इन्स्टिटचूट, वडोदे. २. अंक्णिभोनोएटिकस : ्ल्युएणनल यिमरी 


ओंफ नायिज, १९६३, अचाडड पच्निणर्स, मुंवई इतर ठेख व निवंध 
मुमारे ६०. 


मास्या प्रकाणनांत्रून मीं पदी विचारसरणी माडलेखी महे : 
विनान, इतिहास, कला, साहित्य, नीति, धर्म, तत्वज्ञान असे ज्ञानाचे 
अनेक मूतं प्रकार आहेत; आणि कोणतादहि नान-प्रकार असा नाही की, 
ज्यांत मूल्याण नसतो तेब्दा, ननप्रकारांचें मूत्यदुप्टीने तारतम्य करणे 
व त्यांची श्रेणी लावणे हं जानमीमांसेचं भाणि पर्यायाने सर्वकप 
तत््वज्ञानाचे खरे स्वरूप होय. ज्ञानाप्रमाणेच मूल्येहि अनेकविध आहेत 
व मूल्य्रेणीमध्ये प्रत्येकां निश्चित स्थान आहे. स्व मूल्यांचा उगम व 
आविष्कार अनेकरूप असणास्या मानवी जीवनामध्ये होत भसत्याने 
त्यांच्यांत संवाद असावयास हवा; परेतु एखाद्या विशिष्ट जानप्रकाराचा, 
मेयविपयाचा किवा विचार-पद्धतीचा वा अन्वेपणपद्धतीचा एेकांतिक 
आग्रह्‌ धरत्यामृढे जानामध्ये दोप निर्माण होत अस्तत व ज्ञानाची एक- 
रूपता भंग पावते. सत्यं, शिवं, सुदरम्‌ एकात्म असतांना केव एकाचा 
इतरनिरपेक्ष आग्रह अयुक्त टौय. 


मूल्यपरक शास्त्र : मानवी अनूभवामध्ये वस्तु आणि मूर्तये या 
दोघानाहि स्थान आहे; तथापि वस्तुपेक्षा मूल्याचा अनुभव 
अधिक महत्वाचा आणि साक्षात्‌ असतो. तो मानवाचा वंशिष्टच- 
निदर्णक आहे. तेव्हा मानवी ज्ञानाचें मूल्यात्मक तारतम्य ठरवून 
सर्वश्रेष्ठ व अधिकतम मूल्यांचा आविष्कार करणारें जँ अनुभवात्मक 
ज्ञान मनुप्यास होते तेच अतिम तत्त्व अथवा सत्य होय. या अंतिम 
वस्तुतत्वाचा आविप्कार निरनिराद्या क्षेत्रमध्ये ज्या तन्ठेचा भसेल 
त्याला अनुरूप अशी पद्धती स्वीकारून नान प्राप्त करून घेतां येते. 
कोणत्याहि एकाच पद्धतीचा सर्वं क्षेत्रात सारखाच आग्रह्‌ धरणे हा 
महाप्रमाद होय. या सर्वं पद्धतीचा वापर करणारा तो ज्ञाता जो ज्ञान- 
शास्त्रत महत्त्वाचा होय; व त्याच्या शारीरिक, मानसिक, वौद्धिक, 
नैतिक, आध्यात्मिक णक्तीच्या विकासावरच असेर त्याच्या ज्ञानाचें 
मूल्य ठरणार. हा अधिकार वाढवणं हा त्याचा धरम होय. हा धर्म सत्या- 
धिष्ठित, सा्वंविक, एकात्म पण विविधरूप व प्रगतिशील असतो. 
सर्वं ज्ञानप्रकारांचे मूल्याधिष्ठित तारतम्य ठरवून सत्याचे निर्धारण 
करणान्या या शास्त्रास ' मूल्यपरकणास्त्र ' असे नांव दिलेले आदे. 


ज्ञानणास्वांतीर उपयुक्ततावादाने अथवा व्यवहारवादाने ज्ानाचैँ 
खरेखोटेपण ठरविण्यासाटी उपयुक्तता हे एकच मूल्य स्वीकारे आहे व 
इद्वियप्रत्यक्षज्ञानावर भर दिला आहे. मूत्यपरक-जानणास्त्राचा दृष्टिकोण 
अधिक व्यापक आहे. सरव प्रकारची सूर्ये आणि सवं प्रकारचे अनुभव 
याना प्रामाण्य देण्याविपयी त्याचा आग्रह्‌ आहे. अध्यात्मवाद अंतिम 
स॒त्तेचे आत्मिक स्वरूप मानतो. जडवादाने अंत्तिम सत्तेखा जड ठरचिक्ते 
आहे. मूल्यपरक-ज्ञानणास्तराप्रमाणे ह दोन्ही वाद ज्ञानान्तर्गत आरत; 
व त्याचे खरेखोटेपण त्या वादापासून निष्पन्न होणान्या जीवनमूल्यांच्या 
अधिक-उणेपणानुसार ठरविले पाहिजे. तत््वाचें निर्धारण ज्ञानद्वारा 


-जावंडेकर, अनंत गणेरा 


आणि ज्ञानाचे प्रामाण्यनिर्धारण मूल्याच्याद्ठारा केले पाहिजे. पार 
परिक ज्ञानमीमासेमध्य पूरवोपलब्ध वस्तुच्या अथवा सत्तेच्या अनुषंगाने 
ज्ञानविषयक प्रमाण-प्रामाण्यादिं समस्यांचा विचार केरेला अहे; 
प्रतु मूल्यपरकः-ज्ञानशास्त॒ज्लानाच्या नवनिर्माणक्नमतेविपयी हि 
विचार करते; कारण नवीन सूल्यातून नवीन ज्ञान व नवीन ज्ञानांतून 
नववस्तु व नववस्तुस्थितीची निमितीहिं सभाव्य आहे अशा विचार 
सरणीच्यादरारा ज्ञानशास्त्राला एक नवीन मिति देण्याचा हा प्रयत्न आहे. 


अ. ग. जावडेकर 


जावडेकर, दौ. द्‌. [ जावडेकर, शंकर दत्ताय ( १८९४- 
१९५५ ) ] शकर दत्ताव्रय जावडेकर यांचे वडील हे विजापूरकर, 
गोखले आणि टिक्रक या महाराष्टरीय थोर पुरुषाचे निकट स्नेही होते. 
त्याच्याकडून शकररावाना राजकारणी वुद्धि व उदार स्वभाव या 
देणग्या मिकत्या समन्वयवुद्धि, तेजस्विता आणि बु्ञारवृत्ति ह्या 
गूणाचाहि वारसा वडिलाकडून त्याना आलेला दिसतो 


महावियालयीन अध्ययनकालंत अभ्यासविपयाचा समन्वय 
शंकररावानी साधठेला दिसतो वी ए ला तत्त्वज्ञान आणिएम.ए.-ला 
अथेणास्त्र व राजकारण है विपय त्यांनी घेतले होते. राजकारण- 
विचाराला तत्त्वज्ञानाची वठक आवश्यक आहे, असें त्याचें विद्याथि- 
दशोपासून मत होते तत्त्वज्नानांतहि पाश्चात्य तत्त्वज्ञानावरोवर त्यांनी 
भारतीय तत््वज्ञानाचाहि मूढ संस्कृतातून व महाराष्ट़ीय सत ज्ञानदेव, 
एकनाथ, तुकाराम व रामदास याच्या मू ग्रथांचादि त्यांनी अभ्यास 
केला हौता अ्थशास्त्ाच्या अध्ययनांत व्यक्तिवादी आणि समाजवादी 
या दोन्ही पथाच्या अथेशास्त्राचे त्यानी अध्ययन केले होते. टि८कांच्या 
राजकारणाप्रमाणे आगरकराच्या सामाजिक समतेच्या क्रांतिकारक 
विचार-सरणीचा त्याच्या जीवनावर तरुणपणीच परिणाम आलेला 
होता. स्वातल्याच्या प्रस्थापनेसाठी सुरू क्नालेल्या गाधीच्या असहकार- 
चठवठीत एम ए. च्या परीक्षेवर वहिप्कार घाटूत ते प्रारंभीचि सामील 
ज्ञाके आणि जीवनाच्या अखेरच्या क्षणापयंत भारतीय समाजाच्या 
सर्वागीण उत्थानाचे ते सक्रिय चितन करीत होते. स्वातत्याच्या रुढयांत 
त्यांनी देहदडहि सोसलेले आहेत टिक महाविद्याल्यांत इतिहास, 
अर्थशास्त्र आणि राज्यशास्त या विषयाचे ते आचाय होते. टिक 
-महावि्यालयात येण्यापूर्वीचि त्याची वैचारिक वैठक वहुतेक स्थिर 
्आलेरी होती. " राजनीतिशास्त्रपरिचय ' या आपल्या पदहिल्याच 
ग्रथात त्यानी राप्टीय स्वातत्य आणि लोकणाही समाजवाद यांचा 
समन्वयात्मक विचार माडकेला आहे. त्या ग्रंथामुठेच त्यांना टिठक्‌ 
महावि्यालयांत आचारयै-स्थान लाभक्े. महाराष्टरौय विचारवंतांतहि 
याच अ्रथाने व्याना एकदम स्थान मिका. ` लखोकशिक्षण कार 
जाभेकरांच्या “ लोकशिक्षण ' मासिकांत जावडेकर प्रचक्ति राजकीय 
प्रभ्नांवरील आपल्या विचारपरप्ट्त ठेखात्ून ते तात्त्विक ऊहापोह 
-करीत असतत याक्ञिवाय पुण्याच्या व मुंवर्ईच्या काही नियतकालिकांशीहि 
संपादक-लेखक म्हणून विविध कालखंडात त्याचा संवध ला होता. 
राष्टूसेवादल व कोरगावकर-धर्मादाय सस्था यातहि त्यानी विचार- 
भ्रवतेक मागंदशेनाचें महत्त्वाचे कायं केले महाराष्ट्ातील तीन पिढ्ांना 
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जावडेकर) श. द्‌, 


त्यांनी वौद्धिकं विचारखवर्तेकं मादन केके हे त्याच्या जीवनातीे 
मोठेच कतंत्व समजते पाहिजे 


आश्रमव्यवस्था : लोकमान्य॒टिक्काच्या " गीतारदस्य ' रथाची 
जावडेकरांच्या मनावर तरुणपणी विशे छाप पडलेली होती भारतीय 
विचारांचा पाश्चात्य विचाराणी साधा जोडून दाखविण्याची टिखकाची 
विवेचनःपद्धती त्यानी आपल्या सरवंच ग्रंयात अनूसरलेलीः आद 
टिक्कांचा भर भारतीय विचाराचे श्रेष्ठत्व सिद्ध करण्यावर्‌ विदय 
आढकतो जावडेकरानी भारतीय संस्छृतीवे तास्विक श्रेष्ठत्व असर. 
पर्यत प्रतिपादिले आहे; पण सामाजिक व आधिकदृष्ट्या भारतीय 
समाजाने आधुनिक पाश्चात्य समाजापासून वरेच. शकटेहि पानि, 
हा विचार जावडेकराच्या ग्रथति स्पष्ट केरला आदल्तो. वर्णाधम- 
व्यवस्येपैको वणेव्यवस्था ही नव्या काठांत टक्‌ शकणार नाही, कारण 
त्यामागील विचारसरणी सामाजिक समता व आर्थिक समता या 
नव्या मूल्यांच्या दृष्टीने काल्वाह्य ठरली आहे, असें त्यानी भापत्या 
विवेचनांत जागोजागी प्रतिपादिके आहे आश्रमव्यवस्थेवर मात्र त्याचा 
असेरपर्यत विश्वास होताः व्यक्त्िविकासाच्या दृष्टीने आश्रमव्यवस्था 
ही उत्तम योजना आहे आणि व्यक्तीचा सामाजिक व आध्यात्मिकं 
विकास साधण्याला लागणारी सयमाची मूल्ये तीत चागली सरके 
आहेत असे त्यांचे मत होते. 

सत्याग्रही तत्वज्ञान : महात्मा गांधीच्या सत्याग्रह तत्वनानाचा 
सामाजिक वं आर्थिक आविष्कार कोणत्या प्रकारे व्यवहायं होक भके 
याविपयी जावडेकरानी तपशीख्वार विवेचन केले महै. वाकुनिन 
व क्रोपोटकिन यांच्या अराज्यवादी विचारों गांधीजीच्या विषाराभी 
त्यानी साम्य-वैषम्य विवेचिते आहे लोकसत्ता, समाजसत्ता व आतम- 
सत्ता यांचे क्रमवार कसे विकसन होऊ शके याची उत्तम मीमांसा 
त्यांनी केटी आहे जीवन-विचार है जीवनाच्या प्रत्य लूढचातूनच 
विकसित्त होत जातात अस्ना जावडेकरांचा महत््वाचा सिद्धान्त होता 
व त्याप्रमाणे त्याच्या स्वतःच्या जीवनांत त्यानी अनुभवहि पेतल 
होता. भारतीय स्वात्याचा लढा हा केवठ राजकीय स्वरूपाचा नाही, 
तो एक जागतिक सांस्कृतिक लढयाचा भाग आदे, ही त्यांची निष्ठा 
होती; आणि त्या निष्ठेमृे भारतीयं विचाराला लोकशाही समाज- 
वादाचे स्वरूप अटटपणे येत जाणार असे त्यांनी हरल होतें महाराष्ट्र 
लोकशाही समाजवादाचें तत्त्वज्ञान आचार्य जावडेकरांनीच प्रतिपादिले. 
जीवनाच्या सर्वागीण चितनाचा त्यांना ध्यास असल्यामुे त्यांनी नव्या- 
नव्या सवं विचारप्रणालीचा आस्येने. अभ्यास केला होता. - ` 


टिक व अरविद घोप यांनी पुरस्कारिकेल्या राजकीय वहिप्कार- 
योगाची मांधीनी आपल्या असहकारयोगांत्त परिणति करून तो योग 
राष्टातीलं सामान्य जनतेकड्ून अत्यंत मोठ्या प्रमाणात चस्न 
घेतला, हँ टिक आणि गांधी याच्यामघ्ील समन्वयाचे सूत्र म्हणून, 
जावडेकरांनी आपल्या ग्रंांतून उत्तम स्पष्ट केले आहे सामुदायिक 
चकवढीला अहिसेची दीक्षा दिल्यामृढ्े गांधीना हा वर्हिप्कारयोग 
मूतं स्वरूपात उभा करतां आदा, हँ गांधीजीच्या यशञाचे वैशिष्ट्य 
जावडेकरांनी आपल्या अनेक ग्रंथांतुन॒वौदिक विस्लेपणाच्याढारे 
विशद केके आहे. राजकीय स्वातंव्य आणि आध्यात्मिकं साम्यं या 
समाजतत्त्वज्ञानांतील दोन प्रमुख मूल्यांचा व॒ शक्तीचा समन्वय 


जावडेकर, शा. द. 


साधण्याची भारतीय सस्कृतीला शक्यता का साखी याया तकंगम्य 
उलगडा त्यानी चागला कर्न दाखविता आहे. पाश्चात्य विचारातील 
व्य्तिवाद, राष्टृवाद आणि लोकशाही या नमाजमूल्याविपमीन्या 
सिदधान्ताचे ताक्रिक समा्ोचन (त्यानी सविस्तरपण आपल्या निवंधातून 
केले आहे भाडवरुणाही आणि समाजवाद या मूल्यवल्पनात्ते पाश्चात्य 
जगातील दृद त्यानी मरादीमध्ये चागत्या तेने वणे आद्केल. 
खोकशाही हा केव राजकीय धिचार नाही, तर तो एकं गारकरतिक 
मूत्यविपयक विचार आदे आणि त्यामाठी रमाजातील मवं घटकाना 
राजकीय स्वातंव्यायरोवरच आर्थिक शमानताहि मिटवून द्यावी न्दागेल, 
हाहि विचार व्यानी सतत माडन्धेा आटटढतो. 


' समाजवाद आणि सर्वोदय ' या आपल्या णेचटच्या ग्र॑यात मातर्मवाद, 
अराज्यवाद भाणि सर्वोदयवाद यान चिकित्सकं परीक्षणं क्न 
आपले समन्ययाचे तान्विक सिद्धान्त त्यानी विपण्द्र केके भाहेत व 
आधुनिक भारत" आणि "समाजवाद व नर्वदिव" या दान 
ग्रथात जावडकरचे जीवनेविपयकः स्वं विचारे प्रचित पि भरेत. 
‹ लोकमान्य रिद व महात्मा गाधी ' या आपल्या देयमग्रहात त्यानी 
सांस्कृतिक समरन्वयावे आपने विचार एकत्रिन के भआरैत. ' हिद 
मुसमान एवय ' या ग्र॑यात व्यानी हिदु-मृस्विमि ममरयेना नव्या 
दृष्टिकोणातून विचार कन्दा अनून, हिदुस्थानच एेक्य व आणिषाच 
स्वातंत्र्य याने परर्परसंव्रध कमे निगदित क्षा यादेन ते दागविन्ने 
आहे. 
क्रातिरस : जावटेकगानी आधुनिक मराटौ साहित्याचेहि आप्या 
रास दृष्टिकोणांतून मूत्यमापन नेन्दे भदै “ पुरोगामी साहित्य ' या 
आपल्या पुस्तकांत त्यानी मारित्य आणि सामाजिकः पुनर्त्थान यान 
परन्परसंवेध चागफ़ उन्गदून दामविके आटेत. “ वाटमय टी ममाजाच्या 
वुद्रीची श्नाच्दिक प्रतिमा असल्याने ही वुद्धि तेजस्वी बवनविष्यावर 
वाडमयनिमिति भवेलन्रून जहि आणि वुद्धीची टी प्रर तेजस्विता 
अभ्यास व वैराग्य या गृणावर्‌ अवन्टतून आद,” अमा त्यांचा या 
वाचतीतन््र निप्कपं आदे. मराठी सादित्व संमेखनातीर आपत्य 
अध्यक्षीय भापणति जावटेकरानी !क्रातिरस' ह्वा एक वेगा रम 
.मानला पादिजे, अमे प्रतिपादिके आहे. 


जावटेक्‌ है केवढ्ध यौद्धिक विचारवंतच नन्त. आपन्टं नवं जीवनव 
त्यांनी आपल्या वचागि्कि मूत्यावर भधिष्ठिति केठे हते, य त्याची 
कीट्‌विक, व्यावहारिक व वयनितक राट्णी आघ्यात्मिफ मूल्यानी 
भारी होती. त्याची जीवनदृप्टि णुद्धता, नि.स्प॑ह्‌ता व अनासक्ति 
या नैतिक व आध्यात्मिक प्रेरणांनी माणि मूर्त्यानी वनचरेखी हती. प्रत्यक्ष 
णारीरिकः मृत्यूचा स्वीकारद्ि त्यांनी स्वितप्रजवृत्तीने वेद्धा आटछला 


संदम-परेय : जावडेकर, णं. द. : आधुनिकः भारत (पुणे, 
१९३८; आ. ३ १९६८ }; -- : समाजवाद भापि सर्वोदय 


( पणे, १९५७ }. 
स. ज. भागवत 


जोन्सन, उ व्यू. इ. ( १८५८१९३१ } : जाँन्सन विल्यम 
अनरुट हा एक आग्ठ तात्विक तकंलास्तन होता. ‹ लोजिकः ' ( तर्क 
शास्त्र ) हा त्याचा प्रमुव ग्रथ १९२१ परयत प्रसिद्ध काला नव्हता; 
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जोन्सिन, उव्ट्यू. ६. 


परल व्यापूर्वनि "ताक्िकः कन्टन' यावरीद न्म ( "माष, 
१८९२ ) चिेपतः मूर च रगे यास्या नांवाणी न्य्नेतर निगदित 
होणार असणाम्या ' कैत्रिज तेत्यन्नाना चे भग्र निवेदन म्हणून 
महत्वान आदित. ने वन्दनयुद्धा तानि प्रन मोटरविष्यामाटी यात्रिक 
पद्ठति तयार करण्याचा, जद्दान्मिच्या च द्डैप्नस्या रीतीमारगाच, 
आणगी णक प्रयत्न होता; पण जंँन्मनया मृग्य प्रश्न कौण्त्याहि 
कल्टनाच्या बुटा्ी भगणात्मा गृहीन तत्वाणी निगदित टोता, प्रच्छ 
अन्‌मानांना पष्टभागावर आण ह यापुदे वेत्रिजच्या ताकत 
विश्नरषणा्चं वणिष्टय ठगणार दति न. 


तकंणारव म्दणमे ` प्रतिना '-जिच्यान गुव्यवेरियतपणं वरमू 
णकः अणा प्रणानीन नणोधन दोय, या आन्फटच्या माद्र्णवारयाच्या 
शमिवेन्या उन्दृट जौन्िनची साय कैग्रिजयाद्री भूमिक्रा महे; ती म्हणजे 
प्रणारीनें निन्य मूट्ध घटन-विधानांत विघटन करणे, या अर्थी विन्ठेषण 


ह तकणारत्ाने कायं आदि, ही दोय. जन्मनस्या मने प्रत्यक विधान 
हे ' आणि! च 'नाही' या हद्दानी दणवि््या, ज्यानातो मूदभूत 


५ 
तापिकः सवध मानतो जणा मवधानी एकमकींमी निगदित भमकेत्या 
' आप्यिकः ' विधानाया मन अहि यान विधानांना नंतर न्मेन्धने 
परमाण्विक विधाने म्दुट भै. 


जोन्निनच्या मते तकणान्त्र, ज्याना मनाच्या अभिवृत्ति व्यक्त 
करणाया मानने जाने ञघ्रा ! प्रनिज्ञाची ' उपपत्ति नादी, तर (मत्य 
स्वि अगत्यानी अमिव्यनिनि ' म्हणून ज्यांयी व्याल्या केटी जाते जणा 
विधानाची उपपत्ति आदे आपल्या मानिनिकः अभिवृत्तीचा आकोारिक 
तकमान्त्राणी -्लहीहि सध नादी. विधानावरीनल द्रा भर्‌ केद्रिजी 
तकणास्त्रजान र्यिष्टय टरणार्‌ होना. 

तर्कशास्त्र : णिक्षवः म्दुणन जोँनननने मोढा प्रताव पाडला होता; 
पण वरयन काच स्याने काटी प्रमिद्ध कन्त नब्दति. फकोणीररथे एकवीम 
ते चोवौममध्ये मातर ` तकंणाद्त्र' या साध्या नोवागाखौ त्माना 
प्रमुग प्रय ब्राहेर पटना स्याचा व्यामंग जरी मुर्यत. गणिताना भमला 
तयी त्याचें ' तकास्त्र ' ट गयित्ती रवरपात्े नमुन मृम्यत. तात्विक 
स्वरपाने आद. ते पुम्तकः म्हणजे तकंणान्त्राच्या संकुचित अथयनि त्या 
भास्त्ात दाकनेखी भर नमुन नामान्य तत््ननानांत टाकली भर भह; 
पण त्यांत नेहमीनी केग्रिजनी व्वरदणि ठद्छकपणं दिनून येतात, वित्सनची 
विवेचने रपष्टर, विभ्ठेपणात्मवः, विवेच, क्वनितच निर्णयात्मकः 
आदत. या व्रिवेननांत त्याच्याक़टून " चाष्ात्कारी व्यास्या", 
“ निश्चयम ", ' वरनुनिदेणक व्या्या ' यारारये रचकते गेठेन्े चरेच णच्द 
सामान्यतः स्वीकारे गे आद्रैत 


व गेन 


रय 7 त 
ॐ 


१९३२ माणी ! मार "मध्ये सभाव्यतेवरीक जन्सनच ल्ग 
प्रसिद्ध साते. मात्र प्रथम त्याच्याच पित्याचा निकट सही, नंतर 
पिक्षक आणि मग साट्कारी म्टणून जान्सनना मोद्धगात्या जाणाया 
भे. एम. कौन्स या दुमन्या एका कैत्रिजच्या व्यवतीने अफ़रा वर्पापूरवीं 
जापन्ा ` संमाव्यते 'वरीन प्रवेध पुरा केन्र होता. त्यात काही अभी 
जन्सनच्या णिकवणुकीचा समवेण केला होता, तर काही अणौ तो 
त्याच्यापलीकटे गेलेला होता. कौन्पच्या प्रवंधाच्या तात्त्विक भागाचि 
अतःस्वरूप निध्रितपणें जोन्सनचं आद; म्ट्णून त्याच्या प्रस्तावनेत 
“ वस्तुस्यितीला प्राधान्य देण्याच्या यावततत एकमत असणारे, व 


जान्सन, उव्ट्यू. ई. 
संभाव्यता हा विप निर्माणशाली कल्पनेची शाखा नसून णास्त्राची 
शाखा आहे असे मानणारे, समजून पेते जाण्याची आशा वाक्गणार 
गद्य छेक ” अशा तत्त्वज्ान्याच्या सदरात मूर व रमे यांच्यावरोचर 
जान्सनने कीन्सचें नांव जोडले आदे 

संद्भ-ग्र॑य : जोँन्सन, उल्ल्यु ई : लजिक, खंड ३, ( केत्रिल, 


१९२१-१९२४). नति 


जिल्लन, ई पच. ( जन्म : १८८४ ) : सोसवोन व 
कोलिज द फरान्स येथील प़रेच प्राध्यापक. स्वतः सहसस्थापक असलेल्या 
टोरोटो इन््ट्टियूट आंफ मेडीव्हल स्टडीजमधून निवृत्त लाला असून 
मध्ययुगमीन तस्वन्ञानाचा इतिहासकार म्हणून मुख्यत प्रसिद्ध 
आहे. देकातेच्या स्कोखेर्टिक पास्व॑भूमीच्या सगोधनापासून सुरुवात 
करून त्याने दाते, सेट वर्नाडि, अविला, अंक्वायनस, उन्स स्कांटस, 
वोनाब्हेवर, आंगस्टीन याच्यावर विदत्ताप्रचुर ग्र॑थांची माल्कि 
प्रसिद्ध केटी याशिवाय सवेध मध्ययुगीन किवा च्िश्चन तत्त्वज्ञानावर 
व्यापकपणे अथवा मुख्य विपयाच्या अनुरोधाने लिहिलेली इतरदि 
वरीचशी पुस्तके प्रसिद्ध केली. ज्याच्यावदल सर्वात जास्त माहिती 
उपरुब्ध आहे असा वहुधा तोच या कालाचा इतिहासकार आदे. 


मध्ययुगांतील विविध विचारवंतांत व पंयांत सामान्यपणे भढर्यून 
येणारी स्वन तत्त्वननानांतील मूलभूत वशिष्टयें त्याच्या संगोधननि 
प्रस्थापित ज्ञारी. ती म्हणजे : तत्त्वज्ञान म्हणजे एद्रिय अनुभवार्वर 
आधारङेले नैसर्गिक ज्ञान व स्थिश्वन ईश्वरशास्त् म्हणजे प्रकटीकरणा्वर 
आधारलेले अतिनैसगिक ज्ञान यांतील स्पष्ट फरक - विभाजन मवि 
नन्हे-, ईश्वर, जगत्‌ व मानव यांच्या समग्र सत्तेविपयी जास्त सखोल 
व समृद्ध जान उपर्ब्ध करून देणारी त्याची परस्परपूरकता; मध्य- 
युगीन ज्ञानशास्तरांतीर चिकित्सक (ज्याला जिल्सन व्यवस्थित म्हणतो) 
वास्तववाद; आणि पा न्िविध स््थितीने उपक्व्ध करून दिकेटी 
प्राचीन तत्त्वज्ञानातील विशेषतः प्ठेटो, अरिस्टोंटल व स्टोदक तत्त्वज्ञ 
( हा मध्ययुगीन नवजीवनकाल जास्त कलापूर्णं व साहित्यसंवंधीय 
होता ) यांच्यातील सत्ताशास्त्ीय अन्तदृष्टि व सिद्धान्त यांचे 
पुनरुज्जीवन व संपूण उपयोग करून घेण्याची शक्यता. 


'वीडंग अँड सम्‌ फिलांसांफसं' या पुस्तकांत जिल्सनने अंक्वायनसच्या 
अस्तित्व हीच प्रत्येक परिमित सारतत्त्वाची प्रकटता आहे" या शोधावर 
भर दिला. या अस्तित्वाचा द्योतक म्हणून विधानांत भववाची संयोजक च 
वापरला पाहिजे, त्याची संकल्पना करतां येत नाही ; कारण संकल्पनेने 
सारभूत गुण किवा त्याच्या काही पैटलूचा निर्देश केला जातो. ईश्वर 
है एकमेवाद्ितीय सारतत्त्व असून, अस्तित्व हा त्याचा सारभूत गुण 
आहे आणि म्दणून संकत्पनेने त्याला व्यक्त करणे शक्य नाही, तरीहि 
योग्य भववाची विधानाच्या साहाय्याने त्याचा अचूक निर्देश केला 
जातो. भस्तित्व व सारभूत गुण म्हणजेच कृति आणि अंत.शक्ति, था 
संकल्पनेने सवं सत्ताशास्त्राच्या कषरा दूरगामी परिणाम होतात, असे 
जिल्सनने दाखवृून दिके महि. 

संद्भ-प्रंय : पेगिस, ए. 
रायटिग्न ( न्यूयाकं, १९५७ } . 


संपा. : जित्सन रीडर, सिठेदद 


आर. व्ही. उस्मेट 


रद्र 


जीव 
जी व ( जीवात्मन्‌ ) मात्मा ह जीवने अंतर्यामी ततव 
माहे हे सर्वमान्य आहे. ते वनस्पतिल्प ( वृकषांमध्ये}, ्रागस्प 
( परशूमघ्ये } क्वा वुद्धिरूप { मानवां मध्ये ) असू शकते. सवेचिद्ादी 
{ उदा.-जेन ) असे प्रतिपादन करतात की, खनिज पदार्थामध्येदेवीने 
आत्मे असतात. 


तम्या स्वरूप : प्रारंभी, आत्मा हा "प्राण दया जीवन. 
चिन्हाशी एकरूप मानला गेन्र, ( प्राण, आत्मा ` असा ऋगवेदामधय 
केवन् ४ वेढ्ठां निदेश अहे. ), किवा अणूच्या संघातासारसें एवा 
भौतिक तत्त्व (डमोक्रिटस, एपिकयुरस) ; किवा सूक्ष्म तेज ( स्टोढकं ) 
म्हणून गणला गेला. हान्स, ऊाभेटरी आणि इतर जडवादी तच्छननानी 
ह्या विचारप्रवृत्तीचा मागोवा घेत, आत्मा ही वोधघटनांची एकता, 
अथवा एक उद्‌भावी घटना किवा उपघटना मानी युदया 
विचारपरपरेतीर काटीनी आत्मा हं केवट कल्पित मानले (वोद 
भागि हचूम )- सवंसामान्यपणे, तो आध्यात्मिक ( किमान मानवामध्य 
तरी } म्हणजे वौद्धिक ज्ञान माणि स्वतत्र अध्यवसाय या स्वत्पादा 
मानला जातो. सक्रेटीसने हौ आध्यात्मिकता मुख्यत. नैतिक कारणांच्या 
आधारे प्रतिपादन केली. प्ठेटो, अरिस्टँटल, प्ठांटिनस आणि चिष्ठन 
विचारवंतांनी त्या केल्पनेचा विस्तार केला. भारतामध्ये उपनिषदा. 
पासून ते दर्भनापर्यत आत्म्याच्या कल्पनेचा अशाच प्रकारे विका 
लाला. प्लटोने आत्मा स्वभावत्त.च शुद्ध आध्यात्मिक स्वरूपाचा मानल 
आणि अस्वाभाविकत. यदृच्छया आलत्म्याचा एका जन्मपरेपरेमध्य 
शरीराशी संवंध येतो असे मानक. देकातं, मालत्रान्श, स्पिनोज्ञा (विचार 
आणि विस्तार ह्या पर्यायां चा समान्तरवाद ), नायन्निज्ञ { चिदगूत् 
पवप्रस्थापित सुसंवाद ) हयांनी आत्मा आणि शरीर यांविपयीचा हा 
हैत्तवादी सिद्धान्त पुढे चालू ठेवला. अरिर्टँटलने भात्मा हा निवत 
शरीरांतील आकार' किंवा "क्रिया" ( काये शक्ति ) आहे असे मानते. 
असे असल्यामृटे मानवी आत्मा मूलद्रव्याला प्रत्यक्षपणे साकार्‌ करतो 
आणि ही दोन सहतत्तवे मिद्छून एक शारीर-चेतन द्रव्य तयार हेते 
हे द्रव्य म्हणजेच मनुप्य या स्वरूपांतीर पूणं व्यक्त्ति कवा जीवात्मा 
होय. सेट टा॑मस अंक्वायनसने ह्या कत्पनेचा विस्तार कैल आह षामि 
पुढे तो विचार कंथांल्कं तत्त्वन्नानाचा मध्यवर्ती सिद्धान्त वनन. 
त्याच्यापूर्वीं सेट ओंगस्टीनने फक्त आत्मा माणि भरीर ह्याच्या 
स्वाभाविक सयोगाचा उल्लेख केला होता. या कल्पनेचे काही प्रमाणात, 
एन. हाटेमन आणि जी. मासे यांनी पुन.प्रतिपादन कलँ प्लोँटिनसल 
मानवी आच्म्याचे कनिष्ठ ( सायकी } आणि श्रेष्ठ ( चिद्वीन } 
असे दोन भाग मानणे अवश्य वाटले. ह्यामूेच अंरिस्टांटल्वा † तत्त 
चिद्वीजाचा एक स्वतंत्र वैश्विक " क्रियाणीर वुद्धितत्तव * म्हणून विचार 
करण्यास प्रवृत्त लाल ( अंलिक््ञांडर ओंफ अंफ्ोडिसियस, अंद्दितेना, 
अंब्देरूस ). अंक्वायनस आणि आर. वेकन याना श्रेष्ठ क्रियाशीर 
बुद्धीची गरज पटली आणि ह्या क्रियाशील वुद्धीचे त्यानी निस्पाधिक 
ईश्वराशी तादात्म्य माने; तरीपण आत्म्याखा त्याची स्वत.ची अशनौ 
कार्यात्मक, सान्त, क्रियाशील बुद्धि आहे, अशी अंक्वायनसची धारणा 
होती. पाश्चात्य तत्त्वज्ञानामध्ये सामान्यपणे इद्िये, कल्पनाशन्ति 
किवा अंत करण किवा सामान्य-वोध, स्मृति, इंद्रिय-वासना, वृद, 
लौदधिक वासना किवा अध्यवसाय ही आत्म्याची काय किवा कार्यशत्ति 
होत असे मानले जाते. भारतामध्ये कटोपनिषदाने ( ९, ७-८) 


जीव 


सर्वप्रथम आत्म्याचे पटीर विष्लेषण दिले आहे : इंद्रिये, मन, सत्त्व 
( म्हणजे वुद्धि ), महान्‌-आत्मा ( म्हणजे जीवात्मन्‌ ) द्यापटीकडे 
केवठ अव्यक्त (म्हणजे विश्वव्यापी प्रकृति) आणि दैवी * पुरुप ' असतात. 
भगवद्गीतेमध्ये ( ३.४२ ) ` महान्‌-आत्मन्‌ 'पर्यतच हे विश्लेषण 
परत पाहावयास मिस्ते. मातत, ह्या महान्‌-आत्मन्‌ला त्रेचाछिसाव्या 
श्लोकांत नुसते “ आत्मन्‌ ' असे म्हटले आहे प्राचीन साख्यदशेन मन 
आणि वुद्धि ( महत्‌ ) याच्या दरम्यान अहकार या तत्त्वाची भर 
चार्ते; परतु त्या द्शनाने भौतिक सृष्टीतील ही सर्व प्रकृतिगत तत्त्व 
पुरुपाहुन भिन्न मानली आहेत. हा पुरुष ' वर उल्लेख केेत्या महान्‌- 
आत्मन्‌ किवा आत्मन्‌ याच्याशी अनुरूप आहे; परतु तो शुद्ध, अविभक्त, 
क्रियारहित आणि उदासीन चैतन्य असा असून अतिम अव्यक्तात किवा 
दैवी ' पुरुषा "त त्याचे मूक नाही ह्याउकट, शंकराचाये जीवात्म्याला 
चिद्रूप मानतात, परंतु जीवात्मा हा केवढ चैतन्य मात्र नाही ; किवहुना, 
केवठ चैतन्य, म्टणजे परमात्मा ( ब्रह्म ) हे त्याचे अधिष्ठान आहे. 
जीवात्म्यापेक्षा परमात्मा महत्तर आणि अधिक अतर्यामी ( म्हणजे 
अतरात्मा आणि अतर्यामी ) आहे तोच सर्वं जीवात्म्याची प्रेरक शक्ति 
आहे ( सर्वात्मन्‌ ) तेब्दा परमात्म्याच्या दृष्टीने, जीवात्मा हा नाम- 
रूपात्मक, कार्य-स्वरूपी आणि एखाद्या अवगुठनाप्रमाणे अध्यास 
( उपाधि ) आहे त्याच्या सान्त स्वरूपाच्या व वाह्यात्कारी स्वतव्रतेच्या 
पलीकडे गेत्यावरच आपणांस त्याचा मूलाधार आणि त्याचे अधिष्ठान, 
म्हणजे केवलस्वरूपी सच्चिदानद ब्रह्म त्याच्या एकमेवाद्धितीय स्वरूपात 
पाहता व अनूभवता येते. साख्य व अद्ैतं याचा समन्वय करून, रामा- 
नुजाचार्यं जीवात्म्याला उपाधि नव्हे तर प्रकार ' म्हणजे ' विशिष्ट ' 
ब्रह्माचा अंश आणि शेप मानतात मध्वाचार्याच्या मते, जीवात्मा 
ईश्चराहुन नित्य भिन्न आणि ईश्चरावरोवर सहास्तित्व असठेला असला 
तरी, तो ईश्वराचा आभास, प्रतिविव आणि अशच आहे. नैयायिकाच्या 
दृष्टीने आत्मा हे एक स्वतंत्र द्रव्य अमून, त्याच्या ठिकाणी गुण असतात. 
शंक राचार्याचा उपदेश शद्ध मायावाद किवा अविश्ववाद आहे असा 
अर्थं लावणारे काही शाकरवादी, फक्त ब्रहमकाच सत्ता आहे आणि 
जीवाच्या किवा जीवात्म्याच्या ठिकाणी सत्ता नाही, असे प्रतिपादन 
करतात. 


आत्म्याची निर्मिति : आत्म्याला पूर्वीपासूनच अस्तित्व ( पूर्व- 
अस्तित्व ) आहे आणि तो अनादि आहे ( ष्टटो, प्लांटिनस, सर्वे्वर- 
वादी, काट, भारतीय अध्यात्मवादी), किवा तो जडद्रव्यापासून 
निर्माण होतो ( जडवादी ), किवा तो माता-पित्यांपासून निर्माण 
होतो ( टटर्चूलिजन ), किवा तो “ वाहेरून  ठसविला जातो ( ओरि- 
स्टाँटल }, किवा तो ईघरनिर्मित आहे ( अंक्वायनस, वहूतेक स्िश्न 
विचारवंत, देकातं, लायन्निज्ञ, सनातनी मुस्लिम ) अशा आत्म्याच्या 
निमितीसंवंधी विविध उपपत्ति दिल्या गेरेत्या आहेत. साख्य, योग, 
जेन, न्याय, वैशेपिक आणि मध्वाचार्यं है वगदतां इतर भारतीय 
अध्यात्मवादी असे मानतात कौ, आत्मा जरी अनादि ( कर्म॑-सिद्धान्ता- 
प्रमाणे तो तसा मानणे आवश्यकच आहे ) असला, आणि प्रकृतीपासून 
विकास पावलेला नसला, तरी तो ब्रह्मापासून कोणत्या ना कोणत्या 
अर्थानि, परिणामाने म्हणा अगर विवतनि म्हणा, निर्माण चलेला 
आहे. ( पहा : आत्मा - इहैतर जीवन }. 


‹स्व ` करवा जीवात्मा : भारतांत व पाश्चात्य देशामध्ये ह्या 


रद्र 


1 


जीचनमारी 


संज्ञांचा अर्थं अनेकदा भिन्न तस्ठेने लावला जातो. भारतात, या सज्ञा 
सामान्यत. आत्म्याच्या सज्ञांशी ( जीव, जीवात्मन्‌, साख्यं "पुरुप ' 
इत्यादि ) समानार्थी मानल्या जातात; परंतु ' स्व ' आणि जीवात्मा 
याच्यांत मात्र बहुधा फरक केला जातो त्या परिस्थितीत /स्व' हा 
आत्म्याने निर्माण केलेला अहकार किवा व्यक्तित्व ( है वहूतांशी 
काल्पनिकच समजते जाते }) असून, तें आत्म्याला स्वार्थं आणि त्याचे 
दुष्परिणाम यांच्याणी वद्ध करते. पाश्चात्य दशामध्ये ! स्व“ आणि 
“ जीवात्मन्‌ ' है णव्द "व्यक्ती णी समानार्थी मानले जातात 
( पहा : व्यक्ति ), आणि ते मनुप्याचे शरीर व आत्मा याचा स्रघात 
किवा क्वचित्‌ व्यवितमत्त्वाचे अधिप्ठान म्टणजे मनुप्याचा आध्यात्मिक 
आत्मा असा निर्देश करतात. हा जीव इतर व्यक्तीकडे अभिमुख असतो. 
ईश्वरवाद्यांच्या मते, तो त्याच्या उगमाकडे आणि अधिष्टानाकडे - 
म्हणजे ईश्वराकडे - अभिमुख असतो. त्यामृे स्वार्थं हा काही त्याचा 
अनिवार्यं सह्‌-घटक नाही † अह-त्वं ' सवधावहर वराच ऊहापोह 
ज्लालेला आह. 


संदर्भ-प्रंय : हयुजेल, एफ. व्ही. : इटं लार्ईफ ( एडिवसो, 
१९१२) ; श्रिगल-पँटिसन, ए. एस. : दि आयडिज ओंफ़ इम्‌- 
मारटेल्टी ( आक्स्फडं, १९२२ ), परन्नर, जे. जी. : मन, गाड 
अंड इमूमार्टलिरी ( ज्डन, १९२७ }; राधाकृष्णन, एस. : भन 
जायडि्ंकित्ट नह्य आफ लाईफ ( ल्डन, १९३२; सुधा. आ. २, 
१९३७ ), अरविद ` दिप्रन्ठिम आफ रीवयं ( पाडिचरी, १९५२ ). 


आर. व्ही. उस्मेट 


ज 
[4 


जीवनम जीवनसंरक्षण हे वनस्पति व मानवेतर प्राणी 
याचे नैसगिक साध्य असून त्याचें साधन म्हणूनच त्याच्या स्वं क्रिया 
होतात. मनुप्य मात्र जीवन-सरक्षण हे अंतिम साध्य न मानता जीवन 
हे एखाद्या उदात्त ध्येयप्राप्तीचें साधन असल्याचे मानतो. भतिम 
साध्याच्या स्वरूपावदल विचारवतात मतभेद आहेत. काहीच्या मते 
भौतिक सुख, तर काहीच्या मते मोक्न हे अत्तिम साध्य आहे अशा प्रकारे 
एेहिक किवा पारलौकिक, आधिभौतिक अथवा आध्यात्मिकं ध्येय 
जीवनाचे कद्र मानून त्याच्या अनुरोधाने व तत्प्राप्त्यर्थं जीवनक्रम आखणे 
व जीवन हे त्या ध्येयप्राप्तीचे साधन म्हणून वापर ही जीवनमार्गची 
कत्पना आहे. असे ध्येय एकच असले पाहिजे असें नाही. कोणतेहि एक 
ध्येय न ठेवता सद्गुण, सुख, ज्ञान, कलानिरमिति इत्यादि भित्नभिन्न ध्येये 
ठेवून जीवन व्यतीत करणे हाहि एक जीवनमा्ं होय. याच अथनि 
वैदिक दशने धमे, अर्थं, काम व मोक्ष है चार पुरुषार्थं मानतात. 


मार्गमेद : एकच ध्येय अनेक मार्गान गाठत्ता येते. भारतीय 
तच्वज्ञानात ज्ञानमार्ग, क्ममागे, भक्तिमार्ग, योगमार्गं इत्यादि मोक्षाचे 
अनेक मागं सागितङे आहेत काटीच्या मते हे मागं ~ विणेपतः ज्ञानमार्ग 
व कमेमागं ~ परस्परविरोधी आहेत. काहीच्या मते ते विरोधी नसे 
तरी स्वत म्हणजे परस्परनि येक्ष, तुल्यवल व म्हणून वैकल्पिक आहेत ; 
तर्‌ इतर काहीच्या मते ते परस्परपूरक आहेत. निरनिराठया सत- 
महत व आचाय यांनी यांतील कोणतातरी एकच मार्गं स्वीकारून अथवा 
श्रेष्ठ मानून इतर मागं नाकारले वा गौण ठरविले आदत. यावरूनच 
निरनिरच्टे संप्रदाय व पंथ राले आहेत. 


जीचनमागे 


सिद्धावस्था व जीवनमार्गं जीवनमार्गाच्या विचारात साधन- 
मर्गाच्या विचाराबरोवस्च सिद्धावस्येत करावयाच्या मायुष्करमण- 
चाहि विचार येतौ ज्ञानोत्तर कमं करावी किवा कमसन्यास करावा, 
भव्ति शक्य आहे कौ नाही, याविपयी भित्नभिन्न मतप्रवाह असत्वामुढ 
सिद्धावस्येतील आयुष्करमणेतहि मागेभेद दिसतात; म्हणून जीवन- 
मार्गाचा विचार करताना मोक्षाचे साधन व सिद्धावस्थेत आचरावयाचा 
माम अशा दोन्ही दष्टीनी विचार करणे आवश्यक ठरते. 


संदर्भ-प्रय . टिक, वा ग॒ श्रीमद्‌भगवद्‌गीतारहस्य अथवा 
कर्मयोगास्त ( पूणि, १९१५; आ. ७, १९५६ ) , फडके, सी. म. : 
वेदान्त-निद्शंन ( पुणे, १९१३, सुधा आ. १९२५ ) ; दाडकर, 
शेवा सपा . साधं ज्ञानेस्वरी ( पुणे, १९५३; आ. ४, १९६७ ); 
मेक्समुल्लर, एफ. दि सिक्स सिच्टिम्त ओआंफ़ इंडियन फिलांसफो 
( कुडन, १८९९, नवी आ , १९०३ ) 


शि. स. अंतरकर 


जे स्स, ड व्डयू. | वित्यम जेम्स (१८४२-१९१०) ] ˆ जौवन - 
जन्म॒ न्यूयकं. धरै मोकठेपणाचे वातावरण बुद्धीचौ अनिर्वध 
वाढ होण्याला अनुकूक होते शावेचे शिक्षण अनियमित ल्दानपणीच 
दग्लड, फ्रान्स, स्वित््र्छड व जर्मनीत प्रवास १८६९ मध्ये वंखक- 


शास्त्रात पदवी. नतर हाड येथे शरीररचनाशास्च, मानसशास्त व 
तत्त्वज्ञान या विभागाते काम केले. 
॥। 


मह्वाचे ग्रंथ ` १. प्रिन्सिपत्स ओंफ सायकोराजी, २ खंड, 
१८९०, २. विरूटु विलीन्ह्‌ अँड अदर एसेजन १८९७, 


३ दि ब्दरायटीज ओंफ रिज्जिस एक्स्पीरिअन्स -१९०२; 


४ प्रगमेटिज्लम १९०७, ५. ए प्लुरँलिस्टिक युनिव्हसे १९०९. 


मानसशास्त्र त्याच्या मानसशास्ताची मुके जुन्या सत्ताशास्तीय 
मानसशास्त्रात असूनहि ते शास्त्रीय मानसशास्त्राकडे सुकते. वगंसनच्या 
तत््वाला मानसशास्तीय जीवशास्त्र म्र तर जेम्स जीवशास्त्रीय 
मानसशास्त्र होईल. मानसिक जीवन हेतुपूर्तीच्या वटेतील अडथे 
दूर करणारे, अतएव हेतुपूणे आदे. वोधावस्थेचा प्रवाह ( स्टीम 
आंफ कोन्णसूनेस) हा मानसशास्ताचा प्रारंभ-विदु होय. वोधावस्या 
तुकडया-तुकडयांनी वनलेली नसून अखड प्रवाह आहे. हा प्रवाह 
व्यक्तिगत, वदलणारा, वेदन-दृप्टीने अखेड ( सेन्तिव्टी कंटीन्यु 
अस ) असून स्वत.खेरीज इतर गोष्टी त्याचे विपय असतात व 
त्यांतून तो निवड करीत असतो.  सवयी 'वरच्या आपल्या प्रसिद्ध 
प्रकरणात तो म्हणततो तीच ती कृति पुन्हा-पुन्हा केल्याने मेद्रूवर 
मागे तयार होतात व ती कृति करणें दिवसेदिवस सोपे होते. निर- 
निराठ्या गौप्टी अगवकरणी पडल्याने प्रत्येकजण आपले काम 
मुकाटचाने करतो; व अशा रीतीने समाजाचा गाडा चालू राहतो. 
भावामु्े कृति निर्माण होत नसून कृतीमुठेच मनात भाव निर्माण होतात, 
या त्याच्या सिद्धान्ताने फार खठवकठ उडवली; पण भावाना शारीरिक 
आधार आहे, हैँ त्याच्या सिदधान्तातील सत्य दुलक्षून चार्णार नाही 

ज्ञानशास्तर जेम्चे ्नानशास्त् त्याच्या मानसशास्तावर आधारलेके 
आहे व त्याची दौन रच्क वैभिष्टये दिसून येतात. व्यवहाराला दिलेले 
महत्व व संबंध, पदाथे, कृति वैरे वेदन-अनुभवात रूपातर. पहिल्या 


रद्छ 


जेम्स, उच्चय 


वैशिष्टयातून प्रेरणावाद व॒फलवाद निषतो. दुस्यातून मौखिक 
अनुभववाद निघततो. जेम््रच्या सवं लिखाणाला फल्वादाचा वास येतो 

त्याच्या निसगंवादामुठे केव तात्विक प्रन्न सोडविण्याचें एक साधन 
इतकाच फल्वादाचा अर्थं होत नसून, सवे वौद्धिक क्षेत्रात फठ्वाद 
वावरू लागला. फल्वादानी मुख्य भरूमिका म्हणजे ज्ञान, सत्य, अरं 
किवा चर्चेचां कोणताहि विपय, दहा नैसगिक प्रक्रिया म्हणून त्याचे 
स्पष्टीकरण करतां आके पाहिजे या दृष्टीने जेम्सचा फल्वाद म्हुणे 

सत्य किवा अर्थं याचे सत्ताशास्त्र तयार करणेच आहे. भपत्याला 
नाश. पावावथाचे नसेक तर सत्याची दख घेतलीच पाहिजे. सत्य 

मानवी कृतीतूनच निर्माण ज्ञाले असल्याने जेम्सच्या दृष्टीला मानवतावाद 
म्हटले जाते. जेम्स त्याला नि प्रेयस्राचीव एक वाजू समनतो या 
दृष्टीने कल्पना म्हणजे सद्‌वस्तूचा संद्धान्तिक, व्यावहारिके किवा 

सौदर्यदृष्टया परामर्शं घेण्याची उपकरणे आहेत. कायं करणाया, 

समाधान देणाया व यश प्राप्त करून देणान्या कल्पना म्हणजे सत्य- 

कल्पना. संशोधनांत निकपण लकी कल्पना व सत्य-कल्पना एकच, 

हवी ती गोष्ट कल्पनेन सुचवली की कंल्पनेचेँ निकपण सलि. ह 
निकपण सतत वदते वे कत्पनाहि त्यानुसार वदलतात. फल्वादान्वये 

होणारा कत्पनेचा अर्थं त्याने विचाराच्या कार्याणी सुस्रगत दासवला व 
तात्विक जगाला धक्का देणारे विधान केले -- जसे, आचारात उपयोगी 
पडते ते युक्त, तसेच विचारांतत उपयोगी पडते ते सत्य. जेम्स कत्प- 
नांच्या नगदी किमतीवदृल वोले. तो व्यावहारिक वाजूवर भर देतो. 
तरी त्याचं तत्त्वज्ञान म्हणजे व्यापारी वृत्तीचे समर्थन माते नाही 

लव्द॒जायने जेम्सवर भशी टीका केली आहे : ^ " कामचलाऊ ' कत्पना 
म्हणजे संदिग्ध वाटते. कल्पनेचे पुढचे परिणाम चागले-वाईट कपे होतात 
कठत नाही; म्हणून * चांगले परिणाम ' हा निकय निरूपयोगी महे 

जेन्हा जे उपयोगी पडते तेच सत्य या म्हणण्याने सत्याची इमारत कोल 
लागते ” व्यवहितज्ञान हाच एक ज्ञानाचा प्रकार असे जेम्स कधीच मानीत 
नादी; किवहुना परिचयद्टारा ज्ञान व वर्णारा ज्ञान यात तो फक 
करतो. प्रेरणावादी ज्ञानसास्ताची सुरुवात या फरकाने होते. परिचय- 
हारा होणारे ज्ञान खरे, व्णेनद्रारा मिठणारं ज्ञान दुय्यम व परिवयाचे 
ज्ञान नसतांना त्यावदृल उपयोगांत येणारे मात्र या ज्ञानाचे मोठे कायं 
म्हणजे प्रत्यक्ष ज्ञान मिकणे जेव्हा अशक्य असेल, तेन्हा अशा ज्ञानाने 
त्याचे प्रतिनिधित्व करतां येते. संकत्पनेमुढे वस्तूची सर्वागीण माहिती 
होत नाही, तर वस्तूर्चे खंडश लान होते. मावर वेदनामुे वस्तूचे एकेदम 
ग्रहण होते. संकल्पनेमुके होणारे ज्ञान परिपूणं समजणे याला जेम्स 
विद्कत्त वुद्धिवाद म्हणतो. वदलाचे सातत्य, सवंधांनी एकत्र मालत्या 
वस्तूची एकात्मता, जगाचा भरीवपणा ही सवं अनुभवलीच पाहिजेत, 

मात्र जगातीकू सवं वस्तु अनुभवणे क्य नाही, म्हणून विचाराचे महृ्व 
आहे. 


सत्ताशास्त्र . स्वतत्न वस्तु या अर्थी वोधावस्था ( कोन्शसूनेस 


ओन सच) अस्तित्वांत नाही. वोधावस्था म्हणजे वातावरणातौल, 


निरनिराच्या वस्तृच्या गुणांचे समूहं वस्तु अनतगुणयुक्त असतात 
एकच अनुभव काही विशिष्ट संवधात वाह्य वस्तु म्हणून, व वेगा 
संवेधांत आंतरिक वस्तु म्हणून ओढखल्न जातो वोधावस्पेप्रमाभेच 
खास कति ( अविटव्हिटी सज सच ) आणि खास मानसिक शिति 
( मेटल पवर अंज सच } याहि स्वतव्र वस्तु नाहीत शु 
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अनृभवापामून जगांतील स्वं काही वनलेले असून, हा शुद्ध अनुभव 
ही एकच वस्तु नसून तें सवं वेदनग्राह्य अनुभवाच नांव आहे. जेम्सचा 
अनुभववाद म्हणजे कल्पनेचे निकपण अनुभवानेच ्ाले पाहिजे. वस्तु 
दिक्कालसंवंधानी एकत्र येतात जेव्हा त्या एखाद्या मनाचा विपय 
होतात तेब्हाच त्याना अनूभव म््टले जातिं अशा रीतीने पृन्दा 
अव्यवहित ज्ञानाचीच महती सागितरी जाते. या वावतीतं तौ वक्ल, 
हयम व मिल्ल याचाच वारसदार आहे. या सर्वात वस्तूच्या अंतः 
यामित्वामुक्े मानसघटनावाद येतो. जेम्सदहि वस्तु व मन यांतील देतवाद 
तसेच अतीतत्ववाद यांच्या विरु म्हणून मानस्रषटनावादीच होताः 
एरवी त्याचा खरा पिड वास्तववादाचाच आह वस्तूप्रमाणेच सवधर्हि 
अनुभवालाच येतात. या त्याच्या सिद्धान्ताला मौलिक अनुभववाद 
म्हणतात. सवंध वस्तुला जोडत असला तरी त्याला वाह्य व वदल्णारा 
समजण्यास हरकत नाही सामान्य मनुप्याचे ज्ञान, विज्ञान वे तात्विकः- 
वास्तववादाने मान्य केलेत्या वस्तूच्या ज्ञाननिरपेन्न अस्तित्व यावर 
जेम्सचा सिद्धान्त उभारल्ेला आहे. धर्माच्या क्षेत्रात मौलिक अनुभव- 
वादापासून फल्वादी निष्कषं निघत असले तरी ते ताच्निक सत्ता- 
शास्त्रच आहे. मानवी व्यापारासाटी वनवलेल्या कल्पना सर्वं सत्ता 
लावे हें जम्सच्या सत्ताशास्त्राचे स्वरूप आहे. जगात एखाद्या मूलभूत 
वस्तुतत्त्वाठेवजी व्यक्तीला ( पर्सनल आंडर ) मानावें ही कल्पना 
मूक्ची जेम्सची आहे. सत्तेा लावलेले अनेक गुण त्याने आधी 
वोधावस्थेच्या प्रवाहाल लावे होते. वोधावस्था वदन्णारी आहे 
म्दणजेच सतूतत्त्व वदलणारे आदे मनुप्याला अआत्मस्वातंत्य आहे 
म्हणजेच जगात नियतिवाद नाही एक वेक यदृच्छा परवडेकः; पण 
नियति नको असे तो म्हणतो. ज्या वेके विज्ञानांतील प्रत्येक सिद्धान्त 
यांन्निक नियतिवादावदृरू वोकत होता तेव्हा जेम्सने आत्मस्वातव्याचा 
पुरस्कार केला. जेम्स अनेक-वस्तुवादी आहे. अनूभव स्वत.चाच आधार 
असून त्याला वाद्य आधाराची जरूर नाही; म्हणून मानसशास्त्रात 
आत्मा व सत्ताणास्वात केवल्तत्त्वाची जरूरी नाही हे न्यायत.च प्राप्त 
होते. केवल्वाद्ाचं केवलविश्वच अस्तित्वांत जहे, असे म्हणता येत 
नाही जगांत अनेक दृष्टिकोण आहेत वस्तुवस्त्‌त भेद आहेत, स्वतव्रता 
आहे, नावीन्य आहे, स्वय॑स्फूतंता आहे व कितीहि कमी प्रमाणात असेना, 
यद्‌ च्छा आहे केवलवाद वौदिकतेचा एकच निकप व विशिष्ट परिभापा 
ठरवितो व ती सगीकडे सरसकट लावतो. यामुढे स्पष्टता व नीट- 
नेटकेपणा येतो खरा, पण त्यांत जेम्सच्या मतें विकृत वुद्धिवाद आढक्तो 
नीतिशास्त्र : जेम्सची प्रसिद्ध ^ श्रद्धेची इच्छा ” प्रामुख्याने नैतिक 
आदे. कोणत्याहि कार्याच्या कतत्वशक्तीवरीर तो विश्वास आ. 
संकल्पशक्तीने कोणताहि संकल्प करण्यापूर्वी त्याचा विचार केका पाहि 
या कार्टेजियन तत््वाविख्दधे हे म्हणणे आहे मात्र या श्वद्धेचा अर्थं वाटे 
त्या गोष्टीवर विश्वास ठेवणे असा नसून, जीवनांतीर महत्वाच्या 
निकडीच्या निवडीवावतच तो वोतो. जिथे संपूरणं पुरावा नाही तिये 
श्रद्धा ठेवण्यास हरकत नाही; माव श्रद्धा सवेस्वी वरोवरच असेख अस 
मात्र नाही. श्रदधेने प्रयोगाला तोड देऊन सतत स्वत.चे समर्थन करीत 
राहि पाहिजे जेम्सचे आत्मस्वातंव्यवादी नीतिशास्त्र म्हणजे आशेचा 
सिद्धान्त आहे. दुरिताला टाकून पु जाण्याचे ते तत्त्वज्ञान आहे. ज्या 
गौप्टी घडावयास पाहिजेत त्या घडण्याची खरीसुरी शक्यता असटी 
मतम १-द४ 
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पाहिजे. प्रत्यक्ष अनुभव व नंतिक सिद्धान्त आत्मस्वातंव्याची मागणी 
करतात. नि-धेयस व दुरित या वस्तु नसून संवंध आहेत आणि दोन्ही खरे 
आदत. निःश्ेयसाचा जय होईलच अशी खात्री नसी, तरीहि शक्यता 
आहे व त्याकडेच आपी दृष्टि असी पाहिजे, हाच जेम्सचा सुधारणा- 
वाद. दुरिताशी चाललेल्या ज्नगडयांत आपणहि काही कार्यं केले, ह्या 
जाणिवेने जीवन जगण्यायोग्य वाटते या धकाधकीच्या मामल्यांत 
निकोप मनाच्या माणसाचाच निभाव लागणार 

धर्मशास्त्र : ज्ञानाप्रमाणे धर्म॒ही माणसाची वातावरणावरील 
प्रतिक्रिया आहे. त्याचा हेतु, फठे, निकप, यश ही सवे व्यावहारिक आहेत 
असें जेम्स म्हणतो. धमनि अनेकांना समाधान मिलते, ही गोष्ट त्याने 
नाकबरूल केली नाही किवा ते समाधान मायिक आहे असेहि म्हटले 
नाही. त्याच्या अनेकवस्तुवादाच्या दुष्टिकोणाने धमं स्वीकारणे, ही 
काहीच्या वावतीतीक गोष्ट त्याला खरी मानर्णे सहज शक्य ्लाठे. 
णक्यतर वैज्ञानिक नियमाच्या आधाराने आध्यात्मिक अनुभ्वांचे 
स्पष्टीकरण करण्याकडे त्याचा कल होता, म्दणून सर्वं तन्देच्या अनू- 
भवाचे मूक अवोधावस्थेत शोधले जाते. संपरिवतेन म्हणजे नवीन 
केद्रविद्रुभोवती मानसिक गक्तीचें पुनर॑चन आध्यात्मिक अनुभवाच्या 
मूक्ावरून कोणत्याहि अनुभवाचें मूल्य ठरत नाही. जुने दुराग्रही लोक 
आध्यात्मिक अनू्‌भवाचा साक्षात्काराणी सवध लावून त्याला उच्च 
समजतात, तर अर्वाचीन जडवादी है त्या अनुभवाचें मूढ कोणत्या 
तरी शारीरिके अवस्थेत दाखवृन त्याची किमत कमी करतात. जेम्सला 
दोन्दी मन्य नाहीत. धर्माची किमत त्यापासून मिठणार्या फठावर 
अवलत्रुन आहे. 

परंपरागत विज्ञान मानायला तयार आहे, त्यापेक्षा जग हुं अधिक 
उच्च गोप्टीनी भरलेले आहे जगात एक उच्च विभूति असून तिचा 
इतरांवर महतत्वाचा परिणाम होत असतो, दाच जेम्सचा अपूणं अति- 
निसगेवाद होय. खरे म्हणजे वादलेला व सहिष्णु असा हा निसगे- 
वादच आहू. मात्र ही पराशक्ति म्हणजे परंपरागत ध्मेशास्त्राचा 
अमर्यादित ईश्वर नव्हे; कारण तसे मानले तर दुरिताचा प्रश्न सुरत 
नाही ईश्वराला मर्यादित म्हणणे जास्त वरोवर होईल. ही विश्चातील 
मोटो शक्ति असून दुरिताणी तिचा ज्ञगडा चालू असतो ती सदाचार- 
प्रवृत्त असून नि.श्रेयसाकंडे जात असते व आपल्याला ओठढखते आपल्या 
पारमाथिक अनुभवांत आपण व्यावहारिक जगपेक्षा वेगव्या अशा 
अस्तित्वाच्या एका वेगढ्याच पैलूल् स्पशं करीत असतो, यावदुख्ची 
अनेकांत असणारी श्रद्धा फल्वादाच्या निक्पणाला उतरते; कारण या 
उच्च विभूतीमृगेच व्यावहारिक जगाला किमत येते या शक्तीवरील 
भरवसा घमचि अधिष्ठान असून तिच्यावहल्च्या * रक्षिष्यतीति 
विश्वास. ” या भावनेवर अनेकजण जगत असतात. स्वत.मधीलक उच्च 
ततत्वाशी ही विभूति अखंडपणे जोडलेटी आहे. यालाच जेम् दैवी 
अधिकत्व म्हणतो. येथपर्यत ठीक आहे आध्यात्मिके अनुभवातून दैवी 
अधिकत्वाशी आपला जो सवंध येत अस्तो तो उपवोधमनाच्याद्रारा 
येतो, असें जेम्स म्दणतो. तो पुटे असेहि सांगतो की, या अधिकत्वांत 
आणखी काहीहि असे, पण ते आपल्या वोधावस्थेशी उपवोधाच्या 
वाजूने जोडलेले आहे. है जेम्सचे म्दणणे मान्य केले तर धर्माचा कणाच 
मोडल्यासारखा होतो. उपवोधावस्थेत वासनाचं तांडव न॒त्य चाल 
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आहे. त्याच्याशी दैवी आधिक्याचा इतका धनिष्ठ सवध दाखचिला तर 
त्यावदख्ची पूज्य भावना नाहीशी होईल यात काय नवल ? 

सारांश : परपरागत ततत्वल्ानावे स्वं प्रश्न जेम्सने हाताद्ून 
प्रत्येकावर स्वत.च्या व्यक्तिमत््वाचा ठसा उमटविला. मनाचे स्वरूप, 
ज्ञानाचे निकप च आध्यात्मिक अनुभवाचा आधार असे त्याच्या तत्त्व 
जञानाचे वठ्ठक भाग होते जेम्सच मानसशास्त्र म्दणजे नैसगिक दृष्टि 
कोणांतून मानसशास्त्राकडे वघण्याचा पदा प्रयत्न. सर्वश्रेष्ठ 
मानसशास्त्र म्हणण्यादतकी त्याची थोरनी आदे. मात्र शेवटी मानस- 
शस्व कषुदर असून खरे प्रभ्न तत्त्वल्ानातच आहेत, अशी त्याची भूमिकां 
क्ञाली. त्याच्या सुमासदार व्यास्यानानी च प्रभावी क्िखा्णानी फएकरवादाने 
एकदम मढ धरे व फलवाद तत्त्वज्ञानात स्थिर ज्ञाला. प्रेरणावादी 
मानसशास्त्र, फल्वादी व॒मानवतावादी ज्ञानशास्त्, अनुभववादी 
व अनेकवस्तुवादी सत्ताशास्व, सुधारणावादी नीतिशास्त्र व ईश्चरवादी 
धर्मशास्त्र असे वणेन केले, तरी जेम्सच्या बहुरगी व वहुदंगी तत्त्व- 
ज्ञानाचा समग्र परामर्थं घेणे केव अशक्य आहे त्याचे ग्रथ अभिजात 
वाडमयाचे नमूने असून निरीक्षणे, युक्तिवाद, सिद्धान्त, विवरणे, 
मर्मग्राही निवेदने, हुबेहुव शब्दचित्र यानी ते भरगच्च असून त्याच्या 
शैलीची समग्रता, ज्वलतपणा व कुशाग्रता ही विशेष डोठयात भरतात. 
उत्तरोत्तर त्याच्या प्रतिभेचे नवनवीन उन्मेप जगाला दिसछे; पण त्या 
सर्वापासून एकात्म व सुसंवद्ध तत्त्वप्रणाली निर्माण करणे अशक्य आहे ; 
किवहुनां जेम्सच्या अनेक वस्तुवादाङा ते मानवणार नाही. 

संदर्भ-ग्र॑य : जेम्स, उन्ल्यू. : प्रिन्सिपल्स आफ सायकालतजी, 
२ ख ( न्यूयोकं, १९५० ) ; -- : मरेगेटिज्ञम ( लडन, १९०७ } ; 
उ्हरायटीज आं रिल्जिस एक्स्पीरिअन्स ( न्यू्योकं, 
९१९०२ ), पैरी, आर वी . दि थाट अंड केरक्टर आफ विल्यम 
जेम्स, २ भाग ( बोस्टन, १९३५ ),-- ` प्रे फिलांसाफिकल 
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काजीज, स्टूडन्टूस एडिशन ( न्यू्योकं, १९३३ }. 

भी. रा. कूल्कर्णीं 


[1 


जेष्टन्स, उबष्टयू. पस. : वित्य स्टेन्ते जेब्दन्स ( १८३५- 
१८८२ ) हा अथेशास्त्रातील वि्लेपणात गणिती पद्धत प्रथम वापर- 
णास्यांपैकी असा एक आग तकंशास्वन्ञ व अर्थशास्व्रज्ञ होता. 
हा लिन्ह्रपुल येथे जन्पला होता व ' युनिन्हसिरी कोलि ' लडन येथे 
त्याचे शिक्षण ज्ञा होते. प्रथम त्याने रसायनशास्तराचा अभ्यास केला, 
आणि काही वपे आस्टेखियात धातुशास्तरज्ञ म्हणून काम करून तो 
अर्थशास्त्र व तत्त्वज्ञान याचा अभ्यास करण्याकरिता परत कंडन येथीर 
‹ युनिर्व्हसिटी कालिज "मध्ये गेला त्यानतर हेच त्याच्या आवडीचे 
मुख्य विषय वनले; मेँचेस्टर येथीट ओवेन्स कोलेजमध्ये १८६३ साली 
तकंशास्त्र व अर्थशास्व शिकविण्याकरिता त्याची नेमणूक क्षाटी 
पढे १८७५ सारी त्याच्या जुन्या महाविद्याल्यात प्राध्यापक म्हणून 
काम करण्याकरिता तो परत कंडनला आला. “शुद्ध तकेशास्त ' 
( १८६४ ) ; " तकंशास्तांतील प्राथमिक पाठ : निगमन व विगमन 
{ १८७० ); ˆ शास्त्राची तत्त्वे ' ( १८७४ }; “ निगमनाचा 
अभ्यास व त्यांतील उदाहरणे * ( १८८० )} हे त्याचे शुद्ध तकंशास्ता- 
वरील मख्य ग्रंथ होत 
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शुद्ध तकंशास्त्र हा जोन वुरुच्या कायचि व त्याच्या ताकिंक गणन- 
पद्धतीचा अभ्यास आहे या ग्रथांत त्याने काही चिन्हीकरणविपयक 
सुधारणा सुचविल्या, आणि ताकिक बेरजेकरिता वापरल्या जाणाय्यां 
* धन › चिन्दाचा अथं हल्टी वहुधा मान्य केल्या गेलेल्या ˆ किवा च्या 
ˆ समावेशक * अथच्यिा स्वरूपाचा समजावा असा त्यात वदर सुचविला 
म्हणजे " क्ष ' तावडया वस्त्‌चा वर्गं व “य ” चौरस वस्तूचा वे दर्शवीत 
असले तर “क्ष +य” है तावडचा किवा चौकोनी, अथवा तावड्या 
आणि चौकोनी दोन्ही, अशा वस्तूचा वगे दशंवतील. वृर्च्या चिचार- 
प्रणारीवरील व त्याच्या ताकिक गणनपद्धतीवरील काही तात्विकं 
आक्षेप या पृस्तकातीर परिशिष्टात्त आढद्टून येतात. वृलच्या वीजगणिता- 
वरील जेब्हन्सच्या नतरच्या लिखाणांत ज्याला ताकिक पिर्जनो म्हणतात, 
अशा ताकिक गणन-यंत्रणेची रचना आढद्ून येते. अशा रीतीने जेन्हेन्स 
हा आदय व अत्यत सुचोध अशा तारिक यत्राचा कर्ता होता 


त्याचा “ शास्त्राची तत्वे" हा वैगमनिकं तकंशास्त्रावरीकू एक 
व्यापक ग्रथ आहे वजनाच्या प्रक्रियेवर आधारछेल्या मिल्ल्व्या 
विगमनाच्या विवेचनाला विरौध करण्याच्या हेतूने हे पूस्तक त्याने 
लिहिले होते शास्वज्ञाच्या समृद्ध प्रतिभेकड्न रचे जाणार अभ्युपगम 
त्यांना अनुकूल असणाग्या पुराव्याचे मूल्यमापन संभाव्यताकलनाच्या 
साहाय्याने करून जिच्यांत प्रस्थापिते केठे जातात, अशा वैगमनिक 
अनूमान-पद्धतीचे विस्तृत विवेचन या पस्तकांत आहे सवं वैगमनिक 
निष्करपव्यिा अटद्ट अनिश्चिततेवर भर देऊन त्याने भिल्लचिरुद्र एक 
महत्वाचा मृदा प्रस्थापितत केला आहे. मिल्क्च्या ' तकशास्त्ाची रचना ' 
या ग्रथापेक्षा थोडचाशा कमी व॒ मनोवेधक रीतीने लिहिलेला असला 
तरी * शास्ताची तत्वे ' हा शास्त्रीय सशोधनाच्या घटनाशी अधिक 
सुसंगत असणारा असा त्याचा ग्र॑य आहे. 


* राजकीय अथशास्तविपयक मतप्रणाली ' या .पुस्तकांतील जेब्द॒न्सचे 
अ्थंशास्त्र जडवादाकड ज्ुकत अस तरी त्याचें ज्ञानशास्त्र मात्र अजेय- 
वादाकडें कलले होते. 


ओ. जी, तिवारी 


जेयाईख, जी. ( १८७५-१९्५ ) हा इटालियन 
तत्त्वज्ञ व मुत्सदी होता तो रोमच्या विद्यापीठं १९१७ मध्ये तत्तव- 
ज्ञनाच्या इतिहासाचा प्राध्यापक ज्ञाला. १९०३ ते १९२२ पर्यत त्याने 
वेनेडेहो कोचेशी सहकाये करून ` ला क्रितिका ' नामक सुप्रसिद्ध 
नियतकालिक चाल्विरे. १९२४ नंतर फंसिक्षमच्या मुदूयावर द्या 
दोघांचा मतभेद ज्ञाला. १९२२ ते १९२४ परयत फंसिस्ट सरकारमध्ये 
जेटारईल याने शिक्षणमंत्री म्हणून काम केले हा १९४४ मध्ये फंसिस्ट- 
विरोधी गनिमांकंडून मारला गेला. 


जेटारईलचें तत्त्वज्ञान म्हणजे अद्रंतवादी आदशेवादाचे एके अत्िरेकी 
रूपच होय. त्याचे म्हूणणे थोडक्यात असे आहे कौ, आपा अनुभव 
चितनाने सतत बदलत असतो. हे चितन निष्क्रिय नसून त्यामुक्े सारणी 
सजेनशीर पुनघेटना होत असते. आपण विविध मानव एकाच सर्वोच्च 
विचारकाचे आविष्कार आहोत. ह्या विचारकांत काहीतरी सर्वोच्च 
विचार असतो. तो स्थिर व नित्य असून, जगत्‌ हे त्याचा आत्माविप्कार 
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असते. त्यागे वैयक्तिक अनुभवांत सारखे फरफार होत असतात 
( हिगेलने मानल्याप्रमाणेच }. हा सर्वोच्च विचार विविधतेत एकता 
निर्माण करतो. एकाच वेठी तो सरष्टा व सृष्ट, कर्ता व कमं असा असतो 
ज्याप्रमाणे चिकार चित्र काढटतो किंवा कवि महाकाव्य रचतो अथवा 
नाटक लिहितो, त्याचप्रमाणे हा सर्वोच्च विचार एक असून विविधता. 
निर्माण करीत असतो धामिक अनुभवांत हा विचार प्रत्यक्षांत येऊन 
आपल्या चैतन्याचा विपय होतो तत््वज्ञानाच्या कषेत्रंत आत्मा व 
विषय ह्यांची तदरूपता घडन त्यामुके आपल्या दष्टीचा परिष्कार होतो. 
समस्त इतिहास हा केव ह्या सर्वोच्च विचाराचाच वाह्याविष्कार 
आहे, म्हणून इतिहास हा सत्याचाच अनुभव होय. त्यालाच तत्त्वज्ञान- 
सुद्धा म्हणतां येईल. 


हेगेलीय : जेटाईल हा स्वत.ला हेगेलीय म्हणवून घेत असे. जे विचार 
त्याने फंसिस्टांच्या राजकीय धोरणाचा पुरस्कार करण्याकरिता मांडले 
होते, त्याच्यासाठी त्याने हेगेकच्या राजकीय विचारसरणीचे भांडवल 
केठे होते. हेगेलप्रमाणे, राज्य म्हणजे * नैतिक * विचाराचे प्रत्यक्षीकरण 
हेगेरीय सिद्धान्ताचा जेटारईल द्याने असा अथं लावला कौ, प्रत्येक नाग- 
रिकाने, राज्याने त्यावर कादलेखी नियत्रणे - मग ती कोणतीहि असोत - 
निमूटपणें मान्य केलीच पाहिजेत. राज्य हँ एकावयवी असून नागरिक हे 
त्याचे अशभत अवयव आहेत. अंशाचें हित हे पुणचिं हित साध्य ज्ञाल्यानेच 
साध्य होऊ शकते, म्हणून प्रत्येक मूल्य - मग ते आधिक असो, नैतिक 
असौ अथवा सांस्कृतिक असो ~ राष्ट्रीय मूल्य असते व त्याचे सपू्णं 


नियंत्रण राज्याकडेच असावयास पाहिजे. ह्याच अर्थानि राज्य हे ' नैतिक ` ` 


म्हणजे सर्वोपरि असून त्याला सवैशक्तिमान्‌ ( टोटंर्टिरियन ) 
समजणे हे प्रत्येक नागरिकाचै आदयकतेव्य आहे, असे जंटार्लने प्रति- 
पादन केले आहे. 


जेटारईलच्या विपुर ग्रथसभारांत जिओदनो ब्रूनो, तोमासो 
कंपानेला, व्हिको, आन्तोनियो रोस्विनी व स्पिनोञ्चा ह्यावर किहिखेले 
ग्रथ, तसेच कांटच्या शुद्धबुद्धीच्या मीमासेचं भापातर, माक्संचें तत्त्वज्ञान? 
हे प्रमुख ग्रंथ आदत. 


संदर्भ-ग्रंथ : होम्स, आर. उन्ल्यु. : दि आयडिभंलिञ्चम ओआंफ 
जिभोग्ानौ जेटाईल ( न्यूयोकं, १९३७ }. 


ना. वि. जोश 


जैन आगम (सिद्धास्त) : जैन आगमाच नांव आगमाच्या भाषेतच 
सोगावयाचें षां तर ' निर््रथ प्रवचन ` किवा ' द्रादशाग गणिपिटक ' 
असे आहे. आज उपलब्ध असलेले जागम एक ग्रंथ नसून एकं ग्र॑थसमूहच 
आहे. त्यांत वारा अंगग्रंथ, अकरा उपांग ग्रंथ, दहा प्रकीर्णके, सहा 
छेदसूत्रे, चार मुलसूत्रे आणि नदि व अनुयोगद्ार असे ४५ ग्रथ समाविष्ट 
आहेत वारावे अग दृष्टिवाद नष्ट स्लालेले आहे व त्यांत १४ पूवैगरंय 
ग्रथित केले गते होते, अशी परपरा आहे ह्या प्रंांतील विपयाचें मूठ 
करतत्व परपरेने महावीर व काही अशी त्याच्या पूर्वचि तीर्थकर पा्वनाथ 
याच्याकडे दिर जाते. आज उपलब्ध असलेल्या आगमाच स्वरूप 
पाटङपृत्र येथे भरविण्यात आेत्या सघाने दिले असल्याचे समजते. 
याचा का इ. स. पूर्वं चौये शतक मानले जाते. हे ग्रथ मौखिक परपरेने 
चालत आल्यामुे भपेत व पाठातरांत बदल होत गेल्याचे दिसून येते; 


२६७ जैनमत, दिगवर व श्वेतांवर संप्रदाय 


आणि हे वद देवधिगणीच्या (पाचवे शतक) वभौ संघापर्यत चार्त 
आले असावेत, आणि त्या वेठी जे स्वरूप दिके गेले, त्यावरच पुढील 
कालात संस्कृत, प्राकृत इत्यादि भापात टीका आदि उपलब्ध आहेत 
या मध्यंतरीच्या काटांतं सघभेद, स्थानभेद इत्यादीमुके परंपरागत 
विपयांत काही भेद होगे अपरिहाये आहे. ह्याचें प्रत्यंतर दिगंबर व 
भ्वेताबर आम्नाय व मतभेदांवरून दिसून येते. दिगंवर संप्रदायाप्रमाणे 
त्याचे प्राचीन ग्रथ पट्‌कमंप्राभृत व कषायप्राभूृत हे दृष्टिवादांतीर 
ूर्वग्रथाचे अवशेष आहेत; म्दणून भ्वेतावरमान्य अगादि ग्रथ व दिगंवर- 
मान्य कपायप्राभतादि ग्रंथ या दोन्हीना मिटूनच “जेन आगमः म्हणरणे 
सयुक्तिक ठरते. त्याचे विषय परस्पर-पूरकच आहेत व ते ग्रंथ थोडा 
अतराने प्राकृत भापेतच छिदिके गेले आहेत संपूणं आगमाचा विचार 
केल्यास त्याची विपयव्याप्ति अत्यंत विस्तृत असून तत्काखीन ज्ञानाचें 
व विचाराचे प्रतिविव ह्या ग्रथांत दिसून येते. 


आगम ग्रेथांतील विविध विषय ` विशेषतः भगवती या ग्रंथांतत 
महावीरानी निरनिराठया विपयांवर केेली चर्चा अत्यंत महत््वाची 
आदे. या आगमामध्ये काही संदर्भात जीवाविपयी, कर्माविषयी, पुनजन्मा- 
विषयी, पापपुण्य व त्यांच्या फलाविपयी ( इहलोकांतील व पर 
लोकांतील), मूनिधमं व साधुधमे याविपयी काही ठिकाणी उपदेशरूपाने, 
काही ठिकाणी कथारूपाने चर्चा केटेली आढब्टून येते. सूयप्ज्ञप्ति 
व चंद्प्रज्ञप्ति इत्यादि ग्रंथांतून जंन-भौगोलिक-कल्पनाचें सार मिक्त. 
प्रकी्णेक व छदसूव्र यामध्ये विशेषेकरून जैन मुनीचे नियम व प्रायश्चित्त 
याचे निरूपण आहे नंदि व अनुयोगढारामध्ये जैन ज्ञानमीमांसा दिलेली 
आहे. या सवं ग्र॑थातील शली निरूपणात्मक आणि उपदेशात्मक अशीच 
आहे. तकं व वादविवाद-पद्धती कमी प्रमाणात दिसून येते. साकल्याने 
पाहूं गेल्यास जीव, पुद्गल, धम, अधमे, परमाणुवाद, जीवांचे भेद, 
इद्वियाचे विश्लेषण, आत्मा, मन, प्रमाण, नय, जान इत्यादीसंवंधी 
अनेक विचार आगमामध्ये इतस्तत. विसखुरख्ेले दिसतात. संसार व 
मुक्तीची कल्पना पुष्कठ प्रसंगी वणिलेखी आहे व त्या वेकछचे त्याचे 
भौगोलिक विचारि ठिकठिकाणी आढठतात. आगमाचा मख्य भर 
सयमी किवा निवृत्त जीवनावर असून त्याला पोपक असे विधि-निषेध 
व आहारःविहारादीची चर्चा विपुल प्रमाणांत आगमांत आढकते. 


संदभे-ग्रेण डी. लेहूरे डर्‌ जंनाज ( वलिनि, 


१९३५ ). 


` शत्रिग, डब्ल्यू. : 


आ. ने, उपाध्ये 


ज्ञेन धर्माीतीरु तत्वज्ञान : पहा ; तत्वज्ञान, जैन 
धर्मातील 


जेनमत, ज्ञानदास्व : पडा : ज्ञानद्ास््र, जैनमत 
जैनमत, तस्वक्ञान : पदा : तच्वक्ञान, जेनमत 

(4 € £ [1 
जेनमत, तकंदास्त्र : पहा: तकशास्न, जेनमत 


जैनमत, दिगवर वश्वेतांवर संप्रदाय : षहा; 
[3 कव [3 = 
दिगेवरवश्वेतांवर सपदाय-ज्ञेनमत 


जनमत, धर्म॑तच्वज्ञान द८ 


जेनमत, धर्मतच्वज्ञान : पहा: धर्मतच्वक्ञान, 
जेनमत 


4; 


जैनमत, नीतिन्लास्व : पहा : नीत्तिश्ास्ज्, जनमत 


जेनमत, श्वेतांवर व दिगवर सप्रदाय : ष्ठाः: 
दि्गवर बश्वेतांवस् सप्रदाय-जनमत 


ज्ेनमत, सत्तारास्न : पहा : सत्ताशास््, जैनमत 


ज्ेमिनि : पूर्वमीमासासूवाचे कते या रूपाने जैमिनीची ख्याति 
आहे. परतु त्याच्या चरित्राविपयी काटीच तपशील उपलब्धे नसल्यामुे 
ते आम्हांस पौराणिक कथांमधील एखाद्या पात्राप्रमाणे होऊन वसले 
आहेत. आश्चयं हे की, खुह सूव्रामध्येच जैमिनि ह्या नांवाचा उल्लेख 
पाच जाम सपडतो आणि एका टिकाणी शवरस्वामीनी एका सूत्रातील 
पुवेषक्ष कोणा एका जैमिनीच्या नावावर मांडला आहे सुद सूत्रकारांनी 
मात्र तेथे तशा प्रकारचा नामनिर्देण केलेला नाही. असे म्हणतात कौ, 
वरीरू स्थठकी चार स्थठांतील मते खु सूतकारांची असून 
उरलेल्या दोन लिकाणी उल्छेखिलेला जैमिनि हा मीमांसेचा एखादा 
पुरातन आचाय असावा याशिवाय ज्योतिपविपयक सूत्र रचणारा 
आणसीहि एक जँमिनि होऊन गेला आहे. 


जैमि्नीचा काठ . जँमिनि याचा कालनिर्णय करण्यासाठी पुरेसा 
एेतिद्ासिक पुरावा उपलब्ध नाही जैकोवीच्या मते ते इ. स. २०० पेक्षा 
अधिक प्राचीन असणे शक्य नाही, कारण की, याच सुमारास होऊन 
गेठेत्या नागार्जुन या वौद्ध विचारकाने प्रवतित केकेत्या शून्यवादाश्री 
त्यांचा चागला परिचय दिसून येतो. कीथ याच्या मते ते इ. स. २०० 
पेक्षा उक्तरकालीन असणे शक्य नाही , परंतु अधिकांश विद्धानांचे आता 
असे मत वनले आहे की, ते इसवी सनाच्या कितीतरी जाधी होऊन 
गरे असावेत. वहुधा ते इ. स. पूरवे ४०० मध्ये होऊन गे असावेत. 
जंकोवीचा युक्तिवाद जँमिनीपेक्षा त्यांचे भाष्यकार शवर यांनाच 
जास्त लागू पडतो. जंमिनि आणि वृद्ध ( इ. स. पूर्वं ६०० ) याच्यात 
काठदुष्टया महदंतर असणे शक्य नाही. याचे कारण असे की, बुद्ध हा 
वैदिक कर्मकांडाचा पहिला प्रबठ असा विरोधके असून त्याला अनुयायीहि 
भरपूर लाभले होते आणि लागरीचे त्याची प्रतिक्रिया म्हणून वैदिक 
धर्मघुरीणाना सघटित टोण्याची, वैदिक कर्मकांडाचा नव्याने अर्थं 
छावण्याची ञाणि त्याचे समर्थन करण्याची प्रेरणा मिठाली असली 
पाहिजे. बुद्धानंतरचा दने वर्पाचा कान पूर्वमीमासेच्या जँमिनिपूरव 
रचनांचा उदय होण्यासाठी अगदी पुरेसा होता आणि असे म्हणण्यास 
हरकत नाही की, जंमिनिपूवे रचना ह्या जँमिनीच्या रचनेपुदे अगदीच 
कामचलाऊ स्वरूपाच्या ठरल्यामुे मागे पडल्या असाव्यात 


मीमांसां : जेमिनीची मीमासासूत्रे म्हणजे एका विशिष्ट 
संप्रदायाचे सर्वसंग्राहक आणि सुसंवद्ध स्वरूपाचे केवर सकलन होय, 
जेमिनि पूवसूरीच्या मताचा उल्लेख करतात ह्यावरून ही गोष्ट स्पष्ट 
. होते. आता खात्रीपूवंक असँ म्हणावयास हरकत नाही की, जँमिनि 
यांची रचना इतकी अव्वल दर्जाची ठरी की, तिने एतद्विपयक 
पूर्वीच्या सरव प्रयत्ना मागे टाकले. ही सूबे वहुधा इ स पूर्वी २०० च्या 


जैमिनीय उपनिषद्‌ 
आसपास ज्िहिली गेरी असावीत अत्ता तर ती मीमामादभेनास 
पायाभूत होऊन वसली आहेत. 

जैमिनीची सूत्रे वारा अध्यायात विभवत आहेत. प्रत्येक अध्याय 
अनेक पादामध्ये विभक्त आहे. स्राधारणपणे ह पाद चार असले तरी 
हे नियमाने चारच असतीख अत्ते नाही. तीन अध्यायाना तर्‌ प्रत्यक 
आठ-आठ पाद आहेत. एकूण सू्रांची सख्या २५०० हन अधिक आहे 
याशिवाय संकर्प॑काड नावाचे आणखी चार अध्याय असत्यावहल्चे 
उल्टेख आहेत; परंतु अद्यापि ते उपल्व्ध ज्ञे नाहीत. या भवाद्य 
ग्रयाच्या प्रथमाध्यायाचा प्रथम पादच काय तो तत्त्वविचाराच्या 
दुष्टीने काहीसा महच्वाचा आहे. वाकी सवे ग्रथ यन्न माणि वेदार्थाचि 
नियम याना वाहिलेला आहे. तकंपाद नावाच्या या प्रथम पादांत धामिक 
कर्तव्याचें स्वरूप आणि ते जाणून वषेष्याचे साधन याचा ऊहापोह 
करण्यात आला आदे 

संदर्भ-ग्रय : मिश्र, मरू : ए क्रिटिकट वित्ल्यिग्रैफी वँफ पूरवे 
मीमांसा ( ' पूर्वमीमांसा इन इदट्स सोसंस ' या जी ज्ञाकृत प्रथां 
समाविष्ट; वनारस, १९४२ ), रामस्वामी गस्तरी, व्ही. ए. ` ए 
जटं हिस्टरी आफ पुवंमी्मांसाशास्तर | प्रस्तावना, प. ११९७, 
^ तत््वविदु * वाय वाचस्पति मिश्र, सपा. व्ही ए. रामस्वामी गास्त्री 
या ्रथांत समाविष्ट; अनघ्नमक्यनगर, १९३६ }). 


गोवर्धन पी. भट 


जैमिनीय उपनिषद्‌ : वस्तुत. हे उपनिपद्‌ ब्राह्मण- 
ग्रंथातच समाविष्ट करावयास हवे. उपनिपर्दातील अधघ्यात्मविचार, 
प्रतीक-पद्धती वगैरे जरी त्यांत दिसत असली, तरी त्यावरील ब्राह्मण- 
स्वरूपाचौ छायाहि तितकीच स्पष्ट स्वरूपांत दिसते; म्दणून यारा 
जँमिनीयोपनिपद्‌ ब्राह्मण असेहिं म्दणण्यात येते. याच्या संकीर्णं व 
समवेणक स्वरूपाची कल्पना, प्रसिद्ध केनोपनिपद्‌ याचा भाग म्हणून 
हे आलेले आहे यावरूनहि येईल 

सामाचं महत्व : हे सामवेदाचे उपनिपद्‌ असल्यामुटेच यात 
` सामा "चे महत्व विशोेप सागितत्यासारसे दिसते कोणत्याहि देवतेव 
ओकाराशी तादात्म्य मानून नंतर शेवटी सामाशी तादात्म्य वारंवार 
सागितल्याचे दिसते. त्याचप्रमाणे कोणत्याहि वस्तुचे वा समुदायाच 
पाच भाग सागून त्यांवे सामाच्या हिकार, प्रस्ताव, निधनादि भागांगी 
तादात्म्य सामितच्ेले दिसते; क्िवहुना हे पंचविधं विम्लेपण व विवेचन 
या उपनिपदाचै विचार-व-प्रतिपादन-पद्धतीचें वैशिष्ट्य म्हणतां येईल. 


सामाचा आरोप करून केलेले व्विचन : ओकार हा परम रस. त्यामुढे 
ब्रह्मप्राप्ति होते; सवं जय, वैभवे प्राप्त होतात; हँच अक्षराचे प्रतीक होय. 
चक्षुपुरुष, आदित्यपुरुप व विद्यूत्‌-मधील परमयपुरूप अणा तीन पुरुपांची 
कल्पना मांडून विचूत्पुरूप हा सरवंरूप" असून त्याचें महत्त्व सांगते आहे. 
त्याचप्रमाणे आदित्य या विशोष देवतेचे महत््व-प्रतिपादन ल्किठ्किणी 
कैलेके आहे. आदित्य हेच सविं अंतिम गन्तव्य असून रश्मीच्या्ारा 
तो विश्वान चैत्तन्य आणि जीवन देतो. त्यापासुन सृष्टीमधील प्रथम 
तत्तव ' जल ' हे निर्माण ्यालेके आहे याचप्रमाणे आाकाणाचेहि महत्व 
सांगून त्याचें इंद्राणी व सामाशी तादात्म्य सागितचेले आदे. सामाचा 
आसेप करून विवेचन करण्याच्या पद्धतीचे एक उदाहरण म्हणून 


जैमिनीय उपनिपद्‌ 


पर्जन्याचे देतां येईल पर्जन्य हे एक साम असून पर्जन्यापूर्वीचि वाद 
" पुरोवात ' हा ! हिकार ` होय. अध्राचे मिसल्णे हा ^ प्रस्ताव 
होय. गडगडाट होतो तो † उद्गीथ › होय. विशेष स्वरूपाचा विदयुत्रकाश 
पडतो तो “प्रतिहार ' होय व शेवटी "वृष्टी "मध्ये जे प्य॑वसान होते ते 
‹ निधन ` होय. अणा रीतीने सर्वच सामाचा व त्याच्या पांच अवयवाचा 
आरोप करण्यांत आक्ेला आहे व तारा महत्व सागितचेले आहे. 
देवासुरांच्या संघर्पात जेव्हा मन, वाणी, दक्षु, श्रोत्नादीच्याद्रारा, 
ते " उद्गान ` करीत होते तेव्हा असुरानी त्यावर आक्रमण केले, व 
म्हणूनच या इद्रियाच्याद्रारा चांगले व वाईट असे दोन्दीहि अापणांस 
अनुभवावे लागते, असा विचार अकेला आहे. 


छृत्स्नदेवता . इतरत्र आपणांस ज्याप्रमाणे मानवाच्या इद्ियां- 
मधील श्रेप्ठत्वावदल्च्या संघर्पाची कथा मिलते, त्याप्रमाणे तीच कथा 
आधिदैविक स्वरूपात म्हणजे देर्वाच्या संदर्भात येथे आलेली आहे. 
वायु हा सवं देवांमध्ये श्रेष्ट असून त्याचे प्राण, ओम्‌ व साम यांच्याशी 
एकरूपताहि सांगितली आहे. प्राणाचे महत्त्व वारवार सांगण्यांत आलेले 
असून, ती पाप, पुण्य, मृत्यु वरगैरेच्या परीकडील देवता आहे, असें तिचे 
वैशिप्टच सागितले आहे. या उपनिषदांत आलेखी ' कृत्स्न ' देवतेची 
कल्पनाहि अशीच उतल्लेखनीय आहे. एकच देवता ! सवै-कृत्स्न ' असून 
वाकीच्या ! अस्वं * आहेत; व म्हणून त्या तिच्यांत अंतर्भूत ्ञाछेल्या 
आहेत. संवग -विदेखा जवठचा असा हा विचार आहे. वायु व प्राण 
याच या ' सव ' देवता होत असे मत व्यकवत केले आहे. ब्रह्मलोकापर्यत 
जाणान्या जीवाचे अनुभवहि भिन्नभिन्न स्थानांवरील थोडक्यांत पण 
उद्बोधक रीतीने दिलेले आहेत. छांदोगयांतीर कल्पनेप्रमाणे येथेहि 
पुरुपजीवनावर यज्ञाची कल्पना करून त्याची तीन स्तवनेहि सागितलेरी 
आहेत. सविता-साविव्रीच्या विवेचनाने उपनिषद्‌ सपविलेले आहे. 


यावरून या उपनिपदातीर विचारांची व विचार-पद्धतीची कल्पना 
येईल. सवेसामान्यपणे ‹ साम "-दृष्टीने केलेला विचार व वायु-प्राण 
ही सरवशरेप्ठ देवता, ' कृत्स्न देवता हा या उपनिषदाचा नि्णेय भसे या 
उपनिपदाचं सार सांगतां येईल. ब्राह्यण-ग्रंथ व॒ उपनिपद्‌-वाडमय 
यांच्या स्वरूपावर व सवंधावर मनोरंजक प्रकाश टाकणारे उपनिषद्‌ 
म्हणून याचे महत्व विशेष आहे. 


संदभ-ग्रंथ : किमये, वि प्र. व वाडेकर, र द. संपा. : अष्टादश- 
उपनिपदः, खं. १ ( पणे, १९५८ ). 


त्यं. गो. सारईणकर 


जोंकिम, एच. एच. [ जोर्मेकिम, हंसल्ड हेन्री 
( १८६६१९३८ ) | : हा १९१९ ते १९३८ पर्यत॒ आक्स्फडं 
विद्यापीसंत तकंशास्तराचा प्राध्यापक होता. जरी त्याने महत्त्वाचे 
असे फारस लिखाण केले नसे, तरी विदार्थ्याच्या वययाच पिढयांवर 
त्याने स्वत.च्या विवेचक वुद्धिसामर्ध्यानि चांगलीच छाप पाडली. 


लोँलिकल स्टडीज ( १९४८ ) : या ग्रंथांत त्याने अध्यात्मवाद 
तकंशास्त्राचें विवेचन केले आहे. या ग्रंथांत त्याने ' उपस्थित विपयाच्या " 
(मिव्दन) परिकिल्पनेची आलोचना केखी आहे; आणि स्सेर व देकार्तं 
ह्या दोघांच्यावर आपल्या समीक्षेची तोफ डागखी आदह. दोघाचेहि 
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जोड, सी. ई. एम. 


आपापल्या परीने असे म्हणणे आहे कौ, सत्य प्रत्यक्ष व स्वयंप्रकाश 
आहे ह्याउलट जोओकिम ह्याने जोरदारपभं असे सिद्धे करण्याचा 
प्रयत्न केला आहे की, कोणत्तेहि विधान हे सपूर्णेपणे सत्य नसते. ते ज्या 
विचारप्रणारीशी निगडित आहे, तिचे सम्यक्‌ परिजान होण्यास जेन्हा 
मदत होते तेव्हा ते सत्य असते. तसे नसल्यास ते असत्य असते. 


दि नेचर आंफ ररुथ ( १९०६ ) - ह्या ग्रयात जोञंकिमने वैचारिक 
सुसंगतीलच ( कोहीरन्स ) सत्याचा निकप मानला आहे. सुसंगतीचा 
अथं स्पष्ट व तकंशुद्ध पद्धतीने विचार करणे असा अनून त्यांतील 
आशयाच्या विविध घटकाना एका सूलंत निवद्ध करण्याची तिच्यात 
प्रवृत्ति दिसून येते. वैचारिक सुसगतीलाच  अथपूणे अवयवी ' ( सिभ्रि - 
फिकट होर ) असें म्हणावे कागेर हा अवयवी सृसंवद्ध व एकात्म 
असा अनुभव असून तो परिपूणं ( सेल्फ-फुल्फिल्ड ) असतो; आणि 
आत्मपरिपुरक ( सेल्प्‌-फुल्‌फिलिग } पण असतो उदा --२ +-२ =४ 
ह विधान विगारीच्या मुलाच्या व व्युत्पन्न गणितज्ञाच्या तोड्नपण 
एकतो; परतु ह्या दोधाच्या विधानात सत्याचे प्रमाण वेगवेगक्े असते. 
विगारीच्या मलाला स्वत केलेल्या विघ्ानाच्यापलीकडे विशेप काही 
मारीत्त नसल्यामूे त्यावदृल उलट-सुखट प्रश्न केठे असतां तो गोधकतो 
पण व्युत्पन्न गणितज्ञाचें तसे नसते. तो ह्या विधानाला सख्यासिद्धान्तावर 
अधिष्ठित अशा गणितीय विचारप्रणारीशी निगडित करून ते तिच्याशी 
कसे सुसंगत आहे हे दाखवृून देतो ; व त्याच विधानांत किती खोर अर्थं 
आहे ह पटवून देतो. अशा प्रकार जसजशी आध्यात्मिकं अनुभवांत 
सुसंगतीमुदे वैचारिक एकात्मता वाढत जाते, तसतसा सत्याचा विकास 
होत जातो ह्या विकासाचे परम ध्येय म्हणजे सुसंवद्ध व सुसंगत अशी 
विचारप्रणारी होय दहे म्हणताना जौञंकिमने हेगेटीय तत्तवज्ञानाचा 
पुरस्कार केला आहे, पण त्याने त्याचे समर्थेन केव तकंणास्त्राच्या 
दृष्टीने केले आहे. दाशंनिक दष्टिकोणातून पाहिले असतां ही विचार- 
प्रणाठी अत्यंत दोपपूणं आहे हँ दाखविण्याचा त्याने प्रयत्न केला आहे. 
अध्यासांत आपणास ह्याची प्रचीती मिक्त. जेब्ठा रज्जूच्या ठिकाणी 
सर्पाचा माभास होतो, तेव्टा आपल्याला तो सत्यच आहे असे वाटते. 
तो अध्यास असेपर्यत प्रत्यक्ष सपं असतांना आपल्या मनांत जसा गोँधठ 
होतो, तशीच आपली तारांवठ होते अध्यास नाहीसा स्राल्यावर मात्र 
आपले डोके उघडतात. हे जरी खरे असले तरी अध्यासाच्या वेठीं 
आपत्याला जे दु.ख होते, ( कधीकधी तर अशा प्रसंगी भीतीमुे 
हूदयक्रिया थांतून मरणपण ओढवते), त्याची मान्न सुसंगति-तत्त्वाद्रारे 
व्याख्या करता येत नादी सत्यात असत्याचा रोप होतो ह जरी तकं- 
शास्त्राच्या दृष्टीने मान्य केके, तरी असत्यात जो ! दंभ ' असतो व 
त्यामृके वास्तविक जीवनांते सून, मारामान्या, युद्ध इत्यादि जीं दुखं 
निर्माण होतात त्यांचा मात्रे खोप होत नाही. ह्या खडकावर आपटून 
सर्वोच्च आदवादाची छकले उडतात, असे जोंकिम म्हणतो. 
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ना. चि. जोशौ 


जोड, सखी. ई. एमः ( जन्म १८९१ ) या त्रिटिण 
तत्त्वज्ञाचे गिक्षण आक्स्फडं वि्यापीठांत ज्ञा. लडन येथील वर्वेक 
महाविखाल्यांत स्यांनी अच्यापन केले आणि तेणेच ते अनेक वर्पे तत्त्व- 
ज्ञान विभागाचे अध्यक्ष होते. 


जोड, सखी. ई. पम. 


सामान्य भूमिका ` सर्जनशील तत्त्वज्ञ होण्यायेक्षा तत्त्वज्ञान 
लोकप्रिय करण्यांत त्यानी जे यश मिटविले त्यामुदेच जोड अधिक 
ख्यातनाम आहेत त्यांनी विविध विषयावर अनेक ग्रंथ लिहिले. त्याच्या 
ग्रथांची भाषा विद्यार्थ्याना सहज समज्‌ शके अशी सोपी परंतु 
ओघवती आहे; तथापि जोड गंभोर आणि सर्वस्व नावीन्यपूणं 
विचारवंतहि नाहीत अथवा तत््वज्ञानांतील वैशिष्टचेकरून प्रत्यक्ष 
वादात्मकं आणि वैभ्लेपिक अत्याधुनिक पंयाचें त्याचं ज्ञानहि सखोल 
आणि युसूक्ष्म नाही 


ज्ञानशास्त्र : त्यांच्यावर रसे यांची काही प्रमाणात छाप पडली 
असली, तरी या छपेमूे ते तकंञ्ञहि ज्ञाले नाहीत अथवा वैम्लेपिक 
तत्त्वज्ञहि क्ञाले नाहीत. त्यानी विविध स्तरावर तत्त्वज्ञानात्मक विविध 
मते स्वीकारली. ज्ञानणास्त्रात त्याचा दुष्टिकोण सामान्यतः वास्तवे- 
वादात्मक भटे एके राठी जातीच्या ( सामान्यांच्या } आणि सत्य, 
शिवत्व, सौदयं यासारख्या मूल्याच्या स्वत अस्तित्वावर त्यांचा विश्वास 
होता. त्यानतर त्यांनी नव-वास्तववादी ज्ञानशास्त्र स्वीकारे रसेल 
यानी आपल्या ताफिक अणुवादात केल्याप्रमाणे जोड यानी रसेलकड्न 
प्रभावित होऊन त्याच्या मताप्रमाणे ज्ञानाचे आणि सद्वस्तूचे सोप्यात 
सोपे घटक कोणते ते सागण्याचा प्रयत्न केला. यानूसार त्यांनी भौतिक 
वस्तूचे स्वरूप इद्रियवित्तीच्या आमि वोधावस्थेचें स्वरूप वेदने आणि 
प्रतिमा याच्या भापेत स्पष्ट करण्याचा प्रयत्न केला. त्यांनी त्यापुटे 
जाऊन असे मत माडउकले की, इद्रियवित्ति त्याच्या अस्तित्वासाटी 
आकलित होण्यावर अवलवून राहत नाहीत. त्या मनाशिवाय स्वतंत्र 
असून मनाने आकलित होतात. 


सत्ताशास्त्र : जोड सत्ताशास्त्रात प्राणवादाचा पुरस्कार करतात. 
त्याचें असे मत आहे कौ, प्राणस्वरूपी प्रेरणा अस्तित्वांत असून तिचा 
आविप्कार आणि कार्यं म्हणजेच उत्कराति होय. त्यांचा हेतुवादावर 
आणि वैश्चिके प्रक्रियेमागच्या नित्यस्वरूप सद्‌ वस्तूवर विश्वास असावा 
असे वाटते. त्यानी प्राणवादाच्या आधारावर नीतिशास्व आणि 
ईश्वरशास्त्रहि स्पष्ट करण्याचा प्रयत्न केला आहे. 


संदभ-ग्रय : जोड, सी ई. एम. : फिलांसफी आंफ कामनसेन्स 

( खंडन, १९१९; न अआ. १९३३ };-- : इटीडक्शन टु मंडनं 

फिलसिफी ( ल्डन, १९२४ };-- : गाइड टु फिलांसफौ ( रंडन, 

१९३९ ) ;-- : ए क्रिटीक ओंफ़ लांजिकल पां्चिटिन्िञ्नम ( लंडन, 

१९५० ) ;-- : दि रिकन्ह्री ओंफ विीफ ( रुंडन, १९५२ ). 
राजेद्र प्रसाद 


जोन्स, एच (जोन्स, सर हेन्री, १८५२१९२२) : 
एकोणिसाव्या शतकाच्या उत्तराधति ङग्लंडमध्ये काही मनीपी 
तत्त्वज्ञानी काट व्‌ हेगेख याच्या तत्त्वज्ञानाचा पुरस्कार करण्याचा 
प्रयत्न केला. अभा माणसामध्ये वोक्ञाकि, केजडं वधुद्टय आणि ग्रीन यांचा 
समावेश होतो. या खोकानी जो विचारसमन्वय प्रस्तुत केला, त्याच 
नाव “ नवहेगेलवाद ' होय. जोन्स याच पंथावैकी होता. त्याच्यावर 
मुख्यत. एडवडं केअडच्या तत्त्वज्ञानाचा वराच प्रभाव पडकेला दिसतो. 


नव-होलीय संप्रदाय नव-हेगेलीय संप्रदायाच्या मुख्य दोन धारणा 
आहेत. त्यापैकी पहिली ही कौ, परंपरागत धरम व भौतिक विज्ञान 
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जारी, ना. वि. 


यांच्यातीक विरोध नाहीसा करतां येतो; पणं त्यासाठी आपल्याला 
धार्मिकं तत्त्वज्ञानाचा आश्रय घ्यावा लागेल. या घामिक तत््वन्नानाहारे 
असे दाखवून देतां येई की, शास्व॒ व॒ धमति वरवर विरोधी 
दिस्णारी तत्त्वे आध्यात्मिक जीवनाच्या परम आदर्शमाफंत सुसगत 
करता येत्तात; कारण अशा आदशंमय अनुभवांत निरपवादात्मक 
वैज्ञानिक नियमदेखील आध्यात्मिक जीवनाला पोपक असतात व त्यामुके 
तेसुद्धा आध्यात्मिकच असतात, असे दाखवून देतां येईल. नव-हेगेलीय 
संप्रदायांतील दुसरी धारणा अशी की, धमं व विज्ञान यांचा समन्वय 
करताना जो अनुभव आपणांस येतो त्याचा हदूहट्‌ विकास होत असतो; 
व ज्या तत्त्वामृके या दोधांची सर्वोच्च एकता निर्माण होते, ते तत्व 
वैश्चिक व आध्यात्मिक स्वरूपाचे असल्यामृदे, या विश्वाचाच एकं 
भाग जो मानव त्यांतदेखीर त्याचा सारखा भआविप्कार होतो. या 
आध्यात्मिक तत्त्वाची जसजशी तीत्रतर जाणीव होत जाईर, तसतसा 
आपल्या जीवनांत उरखुव येऊन त्यांत परिपुणंता व समृद्धीची भावनां 
निर्माण होऊं लाभेल. हा उच्च अनुभव घेतांना आपल्याला क्षुद्र स्वार्थाचा 
त्याग करून कधीकधी मरणसुद्धा पत्करावें लागते; पण अणा मरणाने 
मानवाची आध्यात्मिकता नष्ट होत नसून त्तिला जास्त उजाकाच 
मिक्तो. शेवरी ज्या माणसाने स्वार्थाचा होम केला आहे अशा माणसाला 
त्याच्या आध्यात्मिके मूल्यांतील दृढ श्रद्धा व विश्वास यामुे अमरता 
प्राप्त होते. हेन्री जोन्सने या मताचा पुरस्कार स्वतःच्या तत्त्वज्ञान 
विषयक ग्र॑थांत तर जोरदारपणे केाच आहे, शिवाय व्राउनिग व टेनिसन 
या विख्यात कवीवर टीकाग्रंथ लिहून त्यांच्या अध्यात्मपर काव्याचें 
अतिशय मामिक पद्धतीने रसग्रहण केले आहे. 


संदभ-ग्रंय : जोन्स, एच. : भयडहिओेलिन्नम अजन ए प्रोक्टिकल 
कीड ( ग्लासगो, १९०९ ); -- : ए फेथ देट एन्क्वायसं (ुंडन, 
१९२२ ). 
शि. ना- जोशी 


जोशी, ना. चि. : मधघ्यप्रदेशांतील वटवाय गावी १९११ साली 
जन्म. १९२७ मध्ये मटक उत्तीणे ज्ञाल्यावर १९३७ पर्यंत काशी हिदु 
विश्चविद्याच्य' येथे महाविद्याल्यीन शिक्षण मी परे कटे त्यानंतर 
१९४२ पर्यत मध्यप्रदेशांतच राहून राष्ट्रीय व शक्षणिके कायं केले. 
१९४२ पासून ते आतापर्यत मुंवई येथील * रामनारायण रुहया महा- 
विद्याखयां त तत््वज्ञानविभागाचे प्रमुख म्हणून काम मी करीत आह. 


मास्या तत्वचितनाचा सारांश असा : तकंशास्चाधिष्ठिति 
पाश्चात्य तत्त्वप्रणालीत सत्तेच्या सर्जनशीरूतेची तशीच एकात्मतेची 
सम्यक्‌ उपपत्ति आढक्त नाही व हे स्वाभाविकच आहे; कारण विचार- 
क्रियेचे स्वरूप दरैताधिण्ठित तक्षेच स्थिरवोधात्मक असते. सच्छक्तीशी 
भावनेच्याद्रारे एकरूप स्लात्यानेच तिच्या स्वरूपाचा शोध घेणे शक्य 
होईल. माक्ष्या व्यक्तिविधायक सत्ताशास्त्ाचा हाच गाभा आहे. सत्तेत 
सर्जनशक्ति असल्यासुकरे ती अव्यक्तांतून व्यक्तीची सृष्टि करूनच 
स्वत.चा आविभवि करते. सत्तेचे सवच प्रस्फुरण एकसारखे नसून त्यांत 
उत्तरोत्तर प्रकपंच आढठतो. ज्या प्रस्फुरणांत सत्तेचा आविभवि अति- 
सूक्ष्म असतो, त्यालाच आपण अणुशव्ति म्हणतों; परंतु जेव्हा तेच 
प्रस्फुरण वर्वत्तर होते, तेब्दा त्यातून प्राणशक्तीचा आविर्भाव हौतो व 
तीच सत्ता जनहा स्वत-ला सर्वाशाने व्यक्त करते, त्या वेठीच तिच्यांतील 


जोरी, ना. चि. 


देशभक्ति, धर्म, नीति, ललितकलोतून व्यक्त होणाया आध्यात्मिकतेचा 
आविर्भाव होतो अशा प्रकारे अणुशक्ति, प्राणशक्ति व आध्यात्मिकता 
ह्या एकाच अव्यक्त सत्तेच्या व्यक्तिविधायक क्रियेचे विविध आविर्भाव 
आहेत. 


सत्तेची क्रिया ही व्यक्तिविधायकच कां ? : द्या प्रश्नाचं उत्तर 
हेच की, व्यक्तिमत्त्व है सत्तेच्या सजंनशक्तीवर आधारलेले असते. 
ज्यात सच्छक्तीचा आविभवि कमी ते व्यक्तिमत्त्व निम्नकोटीच असून, 
ज्यांत तीच शक्ति सर्वाधिक अंशाने प्रस्फुरण ज्ञाटी असे, ते व्यक्तिमत्त्व 
सर्वोच्च कोटीच असते. सर्वोच्च व्यक्तिमत्त्वांतूनच आपणांस ईश्वरीय 
अनुभव होतो; कारण त्यांतच सच्छक्तीचा प्रकपं साधला गेल्याने सत्य, 
शिव व सुंदर ह्या सवोत्तिम आध्यात्मिक मूल्याची आपणास उपलब्धि 


होते. 


तकचि स्वध केवठ व्यक्त जगाशी असतो, म्हणून व्यक्तरूपाचे 
कोरिक्रम कछावताना तकंशास्त्राची आपणांस मदत होते; किवहूना 
मानवासारख्या व्यक्तीला आपले व्यक्तिमत्त्व प्रकपप्रित कसे पोचवावे 
ह्याच ज्ञानहि तकंशास्त्रातून मिद्‌ शक्ते; परतु तरकाला जोपर्यत 
सच्छक्तीचा आधार नसे तोपर्यत त्यातून अस्तित्वविपयके कसलेहि 
कायं संपन्न होऊ शकणार नाही , म्हणूनच अस्तित्वाचें आकलन करण्या- 
साठी तर्काचा आश्रय न घेतां सत्तात्मके दुष्टिकोणाचा अवरव करणे 
अपरिहायं असते व्यक्तीच्या अतरंगांतील सच्छक्तीच्या प्रस्फुरणाशी 
तादात्म्य पालून निर्माण ज्ञाकेत्या भावनेच्या द्वारेच सच्छक्तीचे 
आकलन करता येते द्या भावनेनेच पिडाची ब्रह्यांडाशी एकात्मता 
साधता येते. ज्या प्रमाणात ही एकात्मता अधिकाधिक दृढ व तीव्र 
होत जाईल त्या प्रमाणात व्यक्तिमत्त्व समृद्ध हौत जाऊन त्यात सुसगत्ति 
वाढत जाते. निसं, समाज व आध्यात्मिक जगत्‌ ही अनुक्रम ब्रह्माडाशी 
व्यक्तीचे सामंजस्य वाढविण्यासाटी महत्त्वाची साधने आहेत. त्याचा 
यथोचित उपयोग करून सच्छक्तीणी भावनेद्रारे एकरूप ज्ञाल्यानेच 
व्यकवितिमतत्वास परिपू्णता प्राप्त होते व त्याची परिणति परमानंदात 
होते. 

संदभ-ग्रय : जोशी, एन. व्ही. : हिस्टरी आफ वेस्टनं फिलांसफो, 
{ मुवई, १९५७; आ. २, १९६४ ), -- . इसेन्थिजल्स ओआंफ 
फिलसफी ( मृवई, १९६४ ). 


ना. वि. जोशी 


ज्ञानतच्चै (विचार-नियम) : ज्ञानतत्त्वं म्हणजे काय? 
सवे प्रकारच्या सामान्य ज्ञानसंपादक वंचारिक प्रक्रियाचं आदशे- 
मुकं नियंत्रण करणाग्या मूलभूत, सवंसामान्य, मौलिक नियमाना 
ज्ञानतत्त्वे वा विचार नियम असेहि म्हटले जाते. 


अंरिस्टाटिलियन तकंशास्त्रांत मूलभूत व सर्वसामान्य ताकिक 
किवा वैचारिकं नियम तीन सांगितले आहेत : ( १ ) आत्मैक्यनियम, 
(२) अव्याघात नियम, आणि (३) विमध्यनियम. 


विचारांची व्यक्त स्वरूपे “ विधाने * असल्यामुदे व या विधानाचे 
अवयव ‹ पदे ' असल्यामृरे ह्या नियमांचे सिद्धान्तन वा निवेदन हेहि 
पदे व विधाने अशा उभय प्रकारांनी करतां येते. 


२७१ 


ज्ञानतच्वे ( विचार-नियम) 


आत्मैक्य-नियम : या नियमा मूलाधार ताकिक तत्त्व म्हणजे 
चिचारात व चर्चेत प्रत्येक विचाराचं आत्मैक्य अभग व स्थिर राहिले 
पाहिजे. एका विचाराची दुसया विचाराशी गल्ल्त किवा घोटाढा 
होता कामा नये. “ विचारस्थैयं ' हे या नियमाचें सार आहे व ' विचार 
स्थेयं राखे पाहिजे ' हा या नियमाचा अददेशक सदेश आहे. विचाराचे 
स्थैय हा सव ताकिक विचारांचा पायाच होय. 


ह्या नियमानुसार विचार व चर्चा ह्यांच्या संदभति कोणत्याहि 
अवस्थेत वापरङेल्या पदाचे अर्थ, आशयांचे किवा संकल्पनाचि अभिन्नत्व 
म्हणजेच " आत्मैक्य ' कायम टिकले पाहिजे. त्याचप्रमाणे उपयोजिकेत्या 
विधानाचे आशय, अर्थ, अभिप्राय, त्या चर्चा-सदर्भाति स्थिर, अभंग 
व अभिन्न राहिले पाहिजित, म्हणजेच पदाचा एकच एक अथं सतत कायम 
राद्दिका पाहिजे. क ' हा सतत “ क "च राहिला पाहिजे. “न - क ' 
हा सततत “ न - क "च राहिला पाहिजे. विधानदृष्टया असे म्हणता 
येईल की, एकदा केले विधान सतत स्थिर राहिले पाहिजे. ˆ जर क 
हा ख असेक तर क हा सतत ख च राहिला पाहिजे ' कवा (जरक 
हान-ख असेल तरक हा सतत न -ख च राहिला पाहिजे. ' व्याव 
हारिक संदर्भातील उदाहरण घेऊन स्पष्ट करावयाचे ्ञाल्यास असे 
म्हणतां येईल की, ' राष्ट ' या पदाचा अथं जर एकदा † आत्मीयतेच्या 
भावनेने एकत्रित आलेला लोकसमूह्‌ ' असा स्वीकारला असेल, तर 
त्याच चर्चा-वा-विचार-सदर्भात, ' राष्ट्र ' या पदाचा अर्थं ` समानवशी 
लोकसमूह्‌ ' असा स्वीकारता येणार नाही. ' भारत अदिसावादी राष्ट्र 
आहे ' असे विधान केल्यानतर त्याच विचार-सदभति ˆ भारत एखाद्या 
प्रदेणाचा रष्करी तावा घेऊ शकेल ' असे विधान करतां येणार नाही. 
तसे केल्यास विचारस्थैयं नष्ट होर्दल, म्हणजेच आत्मैक्य- 
नियमांचे उल्लघन होईल. 


अन्याघात-नियम ` या नियमानुसार “ परस्परविरोधी' किवा 
* परस्परव्याघाती ` विचार है “ परस्परव्यावतंकं ' व॒“ सहभाव- 
असम ' असतात, त्यामुढे ते ' एकाच वेढी खरे * असू शकत नाहीत. 


विचारात करवा चर्चंत मूढ स्वीकारलेल्या अभिप्रेत विचाराचा 
^ विरोध ' किवा ! व्याघात" होता कामा नये. अभिप्रेत विचार 
* स्वत.शी अविरोधी ' किवा ' स्वत.शौ अन्याघाती ' राहिला पाहिजे. 
“ स्वीकृत विचाराच्या विरोधाचा व व्याघाताचा निरास" हे या 
नियमाचं सार आहे; व “मूढ स्वीकृत विचाराच्या विरोधी व व्याघाती 
विचाराचा त्याग केला पाहिजे," हा या नियमाचा आदेशक सदेश 
आहे. ' स्वीकृत-विचार-विरोध-व्याघाताचा त्याग ' हा नियमसुद्धा सं 
ताकिकं विचाराचा पाया होय 


ह्या नियमानुसार कोणत्याहि पदाच्या मू किवा पू्वस्वीकृत अर्थाशो 
विरोधी किवा व्याघाती असखेला अर्थं चर्चा-संदर्भात नंतर केष्हाहि 
स्वीकारतां येणार नाही क" हा कधीहि "न -क' होणार नाही. 
“न -क ' कधीहि कं ' होणार नाही. "क ' हा कधीहि ख ' वन - 
ख ' दोन्दी एकाच वीं असणार नाही. 


विधानदुष्टया असे म्हणता येईक की, एकदा केलेल्या विधानाचा 
नतर केव्टाहि विरोध किंवा व्याघात त्या चर्चा-संदर्भात करू नये. एखाद्या 
विधानाच्या विरोधी किवा व्याघाती विधानाचा त्याग केला पाहिजे. 
कहाख आहे'व “क हा न-ख अहे ही दोन्ही विधाने एकत्र 


* क्ञातच्वे ( विचार-नियम) 


खरी असणार नाहीत. त्यावैकी एक खोटे असले पाहिजे. जर क ठा 
ख असे तर क हा केव्ाहि न-ख असणार नाही. 


व्यावहारिक उदाहरणाने स्पप्ट करावयाचे ्ञाल्यास असे म्हणता 
येई कौ, “ आत्मीयतेच्या भावनेने एकत्र च्ाठेला लोक-समूह # 
च ' समानवगौ लोकसमूह ' असने ' राष्ट ' या पदाचे विरोधी अभिप्रेत 
अ्थं एकत्र स्वीकारता येणार नाहीत तसे ज्ञात्यास विचारांत सुसगति 
राहणार नाही तसेच “ भारत हे अहिसावादी र्ट आहे ” असें विधान 
केल्यानतर “ भारत एवाय प्रदेशाचा लप्करी तावा घेऊं शकेल ” 
असे पहिल्या वि्यानाणी विरोधी व्याघाती विधान करतां येणार नाही. 
ही दोन्दी विधाने एकदर खरी असू शकणार नाहीत. त्यापैकौ एक विधान 
खोटे अस्ते पाहिजे. अशी व्यवस्या न स्वीकारल्यास विचार व्यक्त 
करणाया पदामध्ये व विधानामध्ये आत्म-संगति उरणार नाही. 


विमध्य-नियम ` या नियमानुसार “ परस्पर-व्याघाती ' विचार 
हे परस्पर व्यावतंक असल्याने ते जसे एकत्र सत्य असू शकत नाहीत, 
त्याचप्रमाणे ते ' समग्रसदभैव्यापक ` किवा ' समघ्टिव्यापक ` असत्यानि 
एकत्र खोटेहि असू शकत नाहीत 

ह्या नियमामध्ये फक्त व्याघातसवधाचाच विचार अतर्भूत होतो 
विरोधसवधाचा नाही कोणत्याहि मूठ त्याग केलेल्या विचाराचा 
व्याघाती विचार स्वीकारल पाहिजे, असा या नियमाचा आदेग आहे. 
° त्यक्त ॒विचाराच्या व्याघाताचा स्वीकार" हे या नियमाचं सार 
आहे. दोन व्याघाती पदं वा विधाने याच जसे एकत † अस्तिविधेयन 
करता येत नाही, त्याचप्रमाणे त्याचे एकव नास्तिविधेयनहि होत नाही 
दोदोपैकी एकाचा स्वीकार अपरिहार्यपणें करावा लागतो व्याघाती 
पदाच्या विधानाच्या एकत्र अस्तिविधेयनाची अजक्यता वे एकत 
नास्तिविधेयनाची अलक्यता यामध्ये अन्य तिसरा पर्याय किवा मध्यम- 
मागं उपलब्ध नाही, असा या विचारनियमाचा अभिप्राय आहे 

पददृष्ट्या असते म्हणता येईल की, पदाच्यापूर्वीं न स्वीकारलेल्या 
अर्थाचा व्याघाती अथं स्वीकारल पादिजे. “ "ख ' कवा 
“न ~ ख › यापैकी एक असला पाहिजे. 


~= 
कं दट्ा 


विघानदृष्टचा असे म्दणता येईल की, एकदा नाकारलेल्या विधानाच्या 
व्याघाती विधानाचाच स्वीकार विचार-सदर्भात करता येईल. 
हा ख आहे, ” व “कहा न-ख आहे.” यापैकी कोणते तरी एकव 
एकच विधान खरे असले पाहिजे. 


4८ ~ 
२ 


व्यावहारिकं उदाह्रणाने स्पप्ट करावयाचे ज्ञाल्यास असें म्हणतां 
येईल की, “ आत्मीयतेच्या भावनेने एकवित ल्लाचेला लोकसमूह ` 
व ` समानवंगी लोकस्मुह्‌ ' अते ' राष्ट्र ' या पदाता † दोन व्याघाती 
पर्यय स्वीकारल, तर ते जते एकव खरे असू गकणार नाहीत, तसेच ते 
खोटेहि असू शकणार नाहीत. एकाचा त्याग केल्यास दुस्याचा स्वीकार 
केला पाहिजे अन्य मधघ्यम-पर्याय उपलब्ध नाही. 

त्याचप्रमाणे एखाद्या वितारयंवर्भाति “भारत हँ अहिसावादी 
राष्ट्र आहे ' हे विधान नाकारने तर त्याच्या व्याधाती विधानाचा 
म्हणजेच “ भारत एन्धाया प्रदेगाचा नप्करी तावा वें गकेलंः द्धा 
विधानात्रा स्वीकार केलाच पाहिजे. दोन्दी विधानांचा “एकव 
अस्वीकार ' करतां येणार नाही. व्याघाती विधाने परस्परव्यावर्तक 
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ज्ानतस्वे ( विचार-नियम ) 


व॒ समष्टिव्यापक असल्याने एखाद्या विचारसंदभति त्यांचा एकतर 
अस्वीकार ताकिकदुप्टचा युक्त ठरत नाही; व एकत स्वीकारहि युक्त 
ठरत नाही एका विधानाचा स्वीकार व दुसन्या विधानाचा अस्वीकार्‌ 
हेच पर्याय मान्य करावे लागतात. अन्य मध्यम पयय उपलव्छ नाहीत. 


लायन्निज्चचा पर्याप्त हेतु-नियम : अंरिर्टटेल्यन तकंणास्त्रांत 
अतर्भूत असल्त्या वरील तीन मौलिक विचार-नियमांत अठराव्या 
शतकातील लायव्निज्ञ या जमन तत्त्वजाने चौध्या नियमाची भर घाती. 
तो “ पर्याप्ति-देतु-नियम ' होय. 

ह्या नियमानुसार “ जे काही आदे, ते आह तसेच आह, ते इतर 
कसि नाही, यास नेहमी काहीतरी पर्याप्त हेतु ( पुरेसा आधार क्वा 
कारण ) असला पाहिजे. ' ॥ 


~ 


३ 


~, 


या नियमाचे उपयोजन दोन सदर्भात होतें : (१) सुष्टीतील 
वस्तु, व्यक्ति, घटना किवा घटिते, आणि ( २) त्यास्वंधीची वैचारिक 
ताकिक विधाने. 

पटिल्या सदर्भात ' पर्याप्त हेतु-नियम ' म्हणजेच “ कारण- 
कार्य-सिदधान्त ' होय. प्रत्येक सुप्ट घटनेस पुरेसें कारण असले पाहिजे. 
सृष्टीत चमत्कार, योमायोग, यादृच्छिक घटना धडत नाहीत. प्रत्येक 
सृष्ट घटने काहीतरी पुरे कारण असते. कारणाभिवाय कार्यं निर्माण 
होत नाही ह्याचाच अथं विगमनात्मक तकंशास्त, वैनानिकं सषोघधन- 
पद्धती यांचा तात्त्विक आधार म्हणून किवा विन्नानाची मौल्कि धरा 
म्हणून स्वीकारण्यात येणान्या कारण-तत्त्वासच पर्वाप्ति हतु-नियम 
असें त्या सदर्भात म्हणतां येईल. 

त्याचप्रमाणे, विचारांतील प्रत्येक सत्य, प्रमाणयुक्त विधानाच्या 
विचाराच्यामाये पर्याप्त असा ताकिक-प्रमाणाचा आधार (योग्य 
व पुरेसा पुरावा ) असला पाहिजे, अत्ता या संदर्भाति पर्याप्त हैतु- 
नियमाचा अथं होई. प्रत्येक ताक्रिक-विधानास, विचारास, निप्कर्पसि 
पुरेता, युक्त, आधार, पुरावा, प्रमाण हवे असा या नियमाचा अदिश 
आहे. निप्कपं हा युक्ताधारित असावा आणि त्यामध्ये प्रमाणाचे भति- 
क्रमण होऊं नये, असाच या नियमाचा जभिप्राय आहे. 


लायन्नि्नच्या द्या नियमाचा वैजानिक, विगमनात्मक संदर्भात 
कारणतत्त्व म्हणून जो अर्थं स्वीकारल जातो, त्या अयनि पर्याप्त 
ठेतु-नियमास आकारिक च॒ आदर्जक स्वल्पाचा मौलिक विचार 
नियम म्हणतां येणार नाही. कारणतत्व हं विगमनाच गृहीततत्तव 
आहे. त्याला विचार-नियमांना असलेला स्वयंसिद्ध तत्त्वाचा दर्जा 
प्राप्त होणार नाही. 


मात्र ^ स्वं ताक्रिक-विचार हा पर्याप्त पुराव्यावर बाधारछ्ल, 
प्रमाणित्त विचार अस्र पाहिजे, ' हा पर्याप्त हतु-नियमाचा अर्यं 
स्वीकारला, तर तकंगास्ताने स्वीकारछेल्या विचार्-प्रामाण्याच्या 
सर्वसामान्य मौच्कि तत्त्वागीं तो एकरूप असल्याने, त्यास ताक्रिक 
विचाराचें मूकभूत नियामक तत्तव म्हणून मान्यता देतां येईल 

हंमिल्टनचें स्फुटभाषाभिन्यक्तीचं गृहीततत्त्व : वरील चार 
नियमांजिवाय हमिल्टन या एुकोणिसाव्यां जतक्रतीर शटिज तकं- 


पंडिताने ' त्फुटभापाभिव्यक्तौचें * तत्त्व मौलिक विचारनियम म्ट्ूणन 
स्वीकारे आहे. 


क्॑नत्व ( विचार-नियम ) 


“ ज जे विचारांत अस्फुटपणे अंतर्भूत असेल, ते तें तकंचिकरित्सेसाटी 
भाषेत स्फुटपर्थे व्यक्त करून पेण्याचे ताकिकास स्वातंत्य आहे ” असे 
या नियमाचे स्वरूप विशद करता येईल. 


तकंशास्त्र ह आकारिक शास्त्र असल्याने विचाराच्या भाषिक 
अभिव्यक्तीची आकारिक व आदश्ैक चिकित्सा त्यांत घडते. त्यासाठी 
विविध प्रकारच्या भापिक अभिव्यक्तीमधील अभिप्रेत, अंतभूत असणारा 
शुद्ध विचार तकंचिकित्सेसाठी स्पष्ट करणं युक्तच ठरते. अस्फुट 
असणारा विचार मूस्पप्ट, नि सदिग्ध, ताकिक स्वरूपांत माडला गेल्यास, 
त्याची ताक्रकं चिकित्सा व मूल्यमापन सोयिस्कर टेरते. 


मात्र भापिक रूपान्तरण-परक्रियेस असे महत्त्व असले, तरी तकं- 
शास्ताचा सवध अर्थाी जास्त असतो, भापिक अभिव्यक्तीणो नन्हे. 
म्हणूनच हूमिल्टनच्या तत्त्वास साहाय्यकारी ताकिक तत्त्व म्हणून 
मान्यता देता आली तरी त्यास मौलिक विचार-नियम म्हणतां 
येणार नाही. 


ज्ञानत्वे वा विचार-नियमांच स्वरूप व दर्जा : आत्मैक्यनियम, 
अव्याघात-नियम, विमध्य-नियम व॒ पर्याप्हेतु-नियम ह सावेिक, 
मूलभूत ब मौक्िक विचार-नियम होत. ते अपरिहार्य, स्वयसिद्ध, अनुभव- 
निरपेक्ष वा अनुभवपूरवं आहेत. सवेच वैचारिक प्रक्रियाची ती तात्त्विक 
अधिष्ठानं होत ही तत्त्वे वौद्धिकदृष्टया अनिवाये, अत्याज्य म्हणून 
अवश्य स्वरूपाची असतात. त्यांची स्वतंत्रपणे सिद्धता करणे शक्य नसते 
व आवश्यक नसते; कारण सवं वैचारिक सिद्धीची ती प्राणभूत विचार- 
तत्त्वे असतात. त्याचें केवव्छ निवेदन व आकलन हे त्यांच्या स्वीकारास 
पुरेसे ठरते त्यांचे प्रामाण्य वैँचारिक प्रामाण्यवुद्धीतून स्फुरत. कोणत्याहि 
विश्शिप्ट वस्तु, व्यक्ति, घटना यांचा उल्लेख त्यांत नसतो; तर त्या- 
विपयीच्या विचाराचा सामान्य आकार त्यामध्ये ग्रथित केलेला असतो. 
अशा स्वयसिदढ, अनुभवपूवे विचारनियमांच्या अधिप्ठानावरच स्वै 
ताकिकं विषारप्रक्रियाचें प्रामाण्य अवलब्रून असते. 


म्हणनच हे नियम म्हणजे, कोणत्याहि दिलेल्या पुराव्यापासून 
कादटलेली निप्कपंस्वरूपाची विधाने नन्देत त्याच्याशिवाय कसलीहि 
वैचारिकं व्यवस्था वा अयेपुणं ज्ञान अशक्य आहे. 


आत्मैक्य-नियम, अव्याघात-नियम वे विमध्य-नियम है वाह्यतः 
भिन्न दिसत असले तरी * आत्मसगति ` ह्याच एका सर्वसमावेशक 
मौलिक विचारनियमाचे ते तीन आविष्कार आहेत. 


अखिर ज्ञान ही एक समग्र आत्मसंगत वैचारिक प्रणालीच होय. 
ही तत्त्वज्ञानाची परमश्नद्धा आहे.  आत्मसंगतीचे ' मौलिक तत्तव 
म्हणजे तिच तकंशास्त्रीय स्वरूप होय. ज्ञानविश्वातील कोणतेहि सत्य- 
विधान हें त्यांतीर इतर कोणत्याहि सत्यविधानाशौ सुसंगत अस्त. 
त्यांतील प्रत्येक सत्यविधानांत इतर सवं विधानांचा ताकिक व्यजनाच्या 
रूपाने अंतर्भाव होतो. अखिल ज्ञान म्हणजे अर्थातच एक आत्मसगति- 
युक्त अशी विधानप्रणाली वनते. अगा ज्ञानप्रणाीचें विशुद्ध आकलन 
होप्यास्त आवश्यक ठरणान्या स्वयसिद्ध स्वरूपाच्या मौलिक विचार- 
नियमांनाच ज्ञानाची तात्त्विक अधिष्ठाने म्हणतां येईल. 


मत्तम १-२य्‌ ् 
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ज्ञालमागे 
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रीड, सी. : लाँजिक, डिडकिटव््‌ अंड इंडकिटिव्ट ( ज्डन, १८९८; 
अंनोरेटेड इंडियन एडिशन, कलकत्ता, १९५३ ) ; वेल्टन, जे. अंड 
मोनूहंन, ए. जे. : इंटरमीजिएट लजिक, सुधा. आ. ४, संपा. 
एस. एच. मोन { कंडन, १९३८ ) ; जोसेफ, एच. उन्ल्यू. वी. : 
अन इट्रोडक्शन टु ल्मजिक ( ओंक्स्फड, १९०६ ; सुधा. आ. २, 
१९१६ }. 

ज. वा. जोशी 


ज्ञानमार्ग . ज्ञानानेच मोक्ष शाकरमताप्रमाणे मोक्ष हा 
चटाप्रमाणे उत्पाद्य नाही, धर्मार्थकामाप्रमाणे साध्य नाही, की आरशा- 
प्रमाणे सस्का्यं नाही , म्हणून क्रिया हे मोक्षाचें कारण होड शकत नाही. 
मोक्ष हा सिद्ध आहे. अज्ञानामूठे आपण वद्ध असत्यासारसे वाते. 
या अन्ञानाची निवृत्ति म्हणजेच मोक्ष. अज्ञानाची निवृत्ति ज्ञानामुदेच 
होते, म्हणून ` ज्ञानानेच मोक्ष ' हा ज्ञानमार्गीयाचा सिद्धान्त आहे. 
भारतीय तत्त्वज्ञानात ˆ उपनिपदे ' ज्ञानकांड म्हणूनच ओठसेली 
जातात. ' साख्यदर्थेन ' व शकराचायचिं ' केवलाद्रैत ' यांचा ज्ञानमार्गी 
म्हणून प्रामूख्याने उल्लेख करावा ऊागेल. 


ज्ञानाचं स्वरूप : शास्त्रीय ज्ञानाप्रमाणे हे ज्ञान शाव्दिक नसून 
अनुभवात्मक आहे. .तसेच हे ज्ञान न्ाता-जञेय यांतील वृत्तिरूप संवंध 
नाही. पदार्थज्ञानाप्रमाणे ते माहितीरूप नाही किवा तं्तज्ञानाप्रमाणे 
ते कसव किवा क्षमता नाही; म्हणून आपल्याला व्यवहारांत ज्ञान 
असलेल्या सवं प्रकारच्या ज्ञानांहून ते विभिन्न आहे. सांख्यमतप्रमाणे 
पुरुप व प्रकृति ही दोन स्वतंत्र तत्त्वे आदेत. अविवेकाने त्याच्यांतील 
भेदाचें ग्रहण न ज्ञाल्यामुरे पुरुप मूठचा अकर्ता असूनहि आपणांस 
कर्तां समजून जन्ममृत्यु-परंपरा भोगतो. कंवल्यप्राप्ति ही त्याच्यांतील 
भेदाच्या विवेकग्रहणाने होते; म्हणून साख्यमताप्रमाणे हँ ज्ञान प्रकृति- 
पुरुप याच्यातीर भेदाचें ज्ञान आहे, तर वेदान्तमताप्रमाणे तें जीवब्रह्म- 
एेक्याचे ज्ञान आहे 


ज्ञानमार्गाचा अधिकारी कोण ? : ज्ञानमार्गाा जातिवर्णा- 
श्रमाची किवा स्त्री-पुरुषभेदाची आडकाठी येत नाही , पण महावाक्य- 
उपदेश-ग्रहणाकरिता तो साधनचतुष्टययसंपन्न असावा लागतो, 
असे शकराचा्यचि मत आह. नित्यानित्यवस्तुचिवेक, इहामूतराथै- 
फलमोग-विराग, शमादिस्ाधनपट्‌संपत्ति व मूमृभ्ुत्व यांस साधन- 
चतुष्टय म्हणतात. ही योग्यतासुद्धा साधनमागनिच प्राप्त करून 
ध्यावयाची असते. 


साधनमागं : ज्ञाननिष्ठायोग्यता प्राप्त करून वेण्यासाटी जी 
साधने आहेत त्यांचे अंतरग-साधने व वहिरंग-साधने असे भेद 


होतात. मोक्षेच्छं पुरपास विवेक, वैराग्य, णमादिपटूक व मृमूक्षुत्व 


ही चार साधने आदेतच; पण याणिवाय श्रवण, मनन, निदिध्यासन 
व॒“ तत्वं ~पदार्थ-णोधधन ही चार साधने ब्रह्मात्मैक्य-नानप्राप्तीस 
आवश्यक आहेत. ही एकूण आठ अंतरंग-साधने व यज्ञादिक कर्मे 
आणि उपासना ही वहिरेग-साधने आहेत. श्रवणादि साधनां मध्ये किवा 


५ 


ज्ञाचमामै 


ज्ञानामध्ये ज्याचा प्रत्यक्ष उपयोग होतो त्यास अतरंग-साधन म्हणतात, 
व ज्याचा श्रवणामध्ये किवा ज्ञानामध्य प्रत्यक्ष उपयोग नसून, अंत.करण- 
शद्ध किंवा अंत.करण-स्थिरता एवढेच ज्याच फर असते त्यास 
बहिरंग-साधन म्हणतात यज्ञयागादि कम करून चित्तातील मल 
नांवाचा दोप जातो व चित्त शद्ध होते आणि उपासनेन चित्तांतीर विक्षेप 
नांवाचा दोप जाऊन चित्त स्थिर होते श्रवण, मनन, निदिध्यासन 
यानी प्रमाणासंभावना, प्रमेयासंभावना व विपरीतभावना हे बुद्धीचे 
दोप जातात. अशा तस्ेने शुद्ध व स्थिर चित्त अपरोक्षानुभूतीचा 
अन्‌भव पेण्यास समथ होते मग असा अधिकारी पुरुप सिद्ध पुरूपाकड - 
सदगरूकडे-जातो व त्याच्याकड्न महावाक्याच श्रवण केले की, 

अह्‌ ब्रह्मास्मि * या अनू भवात बुडून जातो अभ्यासाने हा अनुभव 
दृढ करावा खागतो व्यतिरेकाने आत्मज्ञान ले की, मग अन्वयाने 
* सर्वं खल्विदं ब्रह्म' ही अनुभूति येते. अशा अनुभवी पुरुपास जीवन्मुक्त 
म्हणतात तो प्रारब्धवशात्‌ शरीरपातापर्यत जीवन कठतो व शरीर- 
पातानंतर त्यास विदेहमुक्ति मिन्ते 


ज्ञानमागं व ज्ञाननिष्ठा : मोक्षप्राप्तीसाठी आत्ानात्मविचार, 
श्रवणादि साधने यास ' साधनमागे म्हणतात; पण मग ब्रह्मात्मैक्यवोध 
ज्ञाल्यावर तो ज्या अपरोक्षानुभूतीत बुड्न जातो ती ज्ञाननिष्ठा होय. 
ज्ञानमामं व कर्मसन्यासमागं हे एकच आहेत असा विद्टानात समज आहे; 
पण यांचा नित्यसंवंध नाही हे लक्षात ठेवणे आवश्यक आहे. 


संदर्भ-पर॑य : जोशी ( साखरे), वि. ना. : विचारसागररहस्य 
( आढ्दी, १९२४); फडके, सी म. : वेदान्त-निदशेन ( पणि, 
१९१३; युधा. आ. १९२५ }; ट्ठिक, वा. गं. : श्रीमद्‌भगवद्‌- 


गीतारहस्य अथवा कम॑योगशारत्र ( पुणे, १९१५,आ ७, १९५६ ). 
शि स अंतरकर 


ज्ञानराख, जनमत : जैनधर्मात ज्ञान हा आत्म्याचा 
गृण मानला आहे. प्रत्येकं आत्मा स्वभावतः अनत ज्ञानाने युक्त आहे; 
परंतु अनादि-कालापासून त्याचा सवध कर्मावरोवर आल्यामृे म्हणजे 
ज्ञानावरणीय कर्मामुरे आत्म्याची ही ज्ञानशक्ति आच्छादित नाटी 
आहे. ज्ञान पाच प्रकारचे आहे : मति, भ्रूत, अवधि, मन पर्यय व 
केवल. ज्ञेय पदार्थं व विशिष्ट इद्रिय यांचा सनिकपं ज्ञाल्यामुरे मनाच्या 
साहाय्याने जो पदार्थाचा वोध होतो त्याला "मतिज्ञान ` म्हणतात. मति- 
ज्ञानांत चार पायया आहेत. वस्तूची स्थूल कल्पना येणे ह्याल † अवग्रह्‌ ` 
म्हणतात. वस्तूचा विशेप॒वोध करून वपेण्याच्या इच्छेला ‹ ईहा ' 
म्हणतात. या्चेच फट म्हणून जो वोध होतो त्याला * अवाय ` म्हणतात, 
आणि कालातराने स्मरण होणाया सस्कारासं ‹ धारणा ' म्हणतात. 
या मतिज्ञानाचे अनेक भेद केलेले आहेत. यावरून इद्रियजन्य ज्ञानावटल 
जंनधर्मामध्ये विशेप चितन केल्याचे आददून येते. 


श्रुतज्ञान : शास्त्र वाचून आपल्याला जे ज्ञान भिठते व जे मति- 
पुवेकहि आहे त्याला श्रुतज्ञान ' म्हणतात. जैन आगमग्रथ लक्षात घेऊन 
या ज्ञानाचे वरेच भेदोपभेद कल्पिलेले आहेत. ब्द हे श्रुतज्ञानाचे मुख्य 
धार होत. श्रुतज्ञानासाटी चितनं आणि सकेतस्मरण या दोन्हीची 
आवश्यकता आहे. जन-दर्शनांत प्रत्येक जीवामध्ये मति त्र श्रुत ही दोन्ही 
ज्ञान आवश्यक आहेत. प्रत्येक व्यक्तीत ह्यांचे ञे तर-तम-भाव आदढतात 


२,७४ 


ज्ानशास्र, न्यायमत 


ते ज्ञानावरणीय कर्माच्या क्षयोपशमामृखेचे होत. मति वश्रुतही दोन्ही 
ज्ञाने इंद्रिय व मन याच्या सादाय्यावर अवलन्रून आदत, म्हणून त्याना 
° परोक्ष ज्ञान ' मानतात. 


प्रत्यक्ष ज्ञान : जे ज्ञान इद्रियादीव्या साहाय्याविना आत्म्याल 
प्राप्त होते त्याला ' प्रत्यक्ष ज्ञान › म्हणतात. ह्याचे तीन प्रकार महेत 
अवधि, मन पेय व केवल. अवधि म्हणजे सीमा. ह्या ज्ञानाची सीमा 
रूप, रस, गंध व स्पशे असचेल्या रूपी पदार्थापुरतीच होऊ शकते, 
म्हणजे अवधिज्ञानाचे पुद्‌ गल द्व्यच प्रत्यक्ष होऊं शकते. अवधिज्ञान 
दोन प्रकारचे आहे. देव व नारकी जीवाना जन्मत. प्राप्त होऊ शकते 
त्याला भवमप्रत्यय ( विशिष्ट वर्गात जन्म ज्ञाल्यामृक्े होणारे ) अवधिज्ञान 
म्हणतात. गुणप्रत्यय अवधिज्ञान माच्र ब्रत, नियम आदि पाटून व 
कर्माचा क्षयोपशम करून स्वप्रयतनाने प्राप्त करून घेता येते. या दोन्हीचे 
काही भेदोपभेद आहेत. दुसरे, प्रत्यक्ष ज्ञान म्हणजे मन पर्ययज्ञान या 
ज्ञानासूद्े मनुष्याच्या मनांतीर विचार समजून येतात. हे ज्ञान मानव- 
क्ेत्रापर्यत मर्यादित आहे. गणी व चारिव्यसंपन्न व्यक्तीलाच हे प्राप्त 
होते. काही व्यक्तीना अत्यत स्पष्टपणे व काही व्यक्तीना कमी-अधिक 
स्पष्टपणे हे ज्ञान प्राप्त होते. अवधि आणि मन पयय यामध्ये पारिभापिक- 
दुष्टचा थोडे अतर आहे. अवधिज्ञान कोणत्याहि जीवाला होऊ शकते; 
परेतु मन.पयेय ज्ञान चारित्यसेपन्न साधूाच प्राप्त होते. अवधिज्ञानात 
रूपी द्रव्य व तेहि पर्यायरहित असें ज्ञान होऊं शकते; परंतु मन.पर्यय 
ज्ञानांत मन हेच ज्ञानाचा विपय असते. 


तिसरे, प्रत्यक्ष ज्ञान म्हणजे केवलज्ञान. ज्ञानावरणीय आदि करमच्या 
क्षयामूढठे केवलनान उत्पन्न होते. अशी कोणतीहि वस्तु नाही किवा 
पर्याय नाही की, ज्याचें ज्ञान केवलज्ञानाला होत नाही. या ज्ञानाला 
स्थल व का याची सीमा नाही. आत्म्याची सपूणं ज्ञानशक्ति प्रकट 
होणे त्यालाच केवलज्ञान म्हणतात. 


संदभं-्रंय : उमास्वाति : तत्त्वार्थाधियमसुतत, जैन, ही. : भारतीय 
संस्छृतिमे जेन धमं का योगदान (भोपाल, १९६२) ; शास्त्री, कंलाशचंद्र: 
जेनधमं ( मथुरा, १९४५ } ; मेथा, मो. . जनदशंन ( आग्रा १९५९ } . 


आ. मै. उपाध्ये 


ज्ञानशाख, न्यायमत : पभ्रास्ताविक : मानवी जीवन 
काही विपयात पशुजीवनाशी समानता दशेवीत असले तरी काही 
विपयांत ते स्पष्टपणे वेगढे असल्याचे दिसून येते. मानवी जीवनाचा 
हा वेगछेयणा त्यांतील विकसित ज्ञानामृके उद्धवकलेला आदे, है थोडासा 
विचार केला तरी कट्ून वेक. मानवी जीवनाचा ज्ञानाशी असलेला 
हा जिन्हाठयाचा संवघ लक्षात घेऊनच नैयायिकांनी ज्ञानाचं अनेक 
प्रकारांनी विवरण केले आहे. ज्ञान, त्याची कारणे, त्याचे भेद, ज्ञानाचे 
सत्यत्व किवा मिथ्यात्व कसे कद्टून येते, ज्ञानसाधनांच्या मर्यादा, त्यांचे 
तारतम्य इत्यादि विपयावर विशेष खोलांत शिरून नैयायिकानी विवरण 
अथवा विवेचन केेठे आहे. त्यांचाच या लेखांत परामश घ्याकयाचा 
आहे 

ज्ञानाचें स्वरूप . धी, बुद्धि, उपरुब्धि, मा, मिति, प्रत्यय हे सव 
ज्ञानाचे पर्यायशन्द आहेत, असे नैयायिकांचें मत आरै. हे ज्ञान आत्म्याच्या 
म्हणजे जीवात्म्याच्या ठिकाणी उत्पन्न होत असते. जीवात्म्याचें सुख, 


ज्षानशास्र, न्यायसत्त 


दुःख, इच्छा इत्यादि जसे गुण, त्याचप्रमाणे ज्ञानदेखील आत्म्यामध्ये 
गृण म्हणून उत्पन्न होत असते ज्ञानांतत जो भासमान्‌ होतो त्यास विपय, 
ज्ञेय, अर्थं किवा मेय म्हणतात. जीवात्मा आणि विपय यांहुन ज्ञान वेगठे 
असते त्माचग्रमाणे ते शब्दांहुनदेखीरू वेगठं असते. आपणास घोडयाचे 
ज्ञान स्ञाल्यावर ते दुसग्यास सांगण्याच्या वेठी आपण “ घोडा * असा 
शब्द किवा त्याचँच व्याकरणाप्रमाणे उपयुक्त ठरणारे एखादे रूप 
उच्चारतों. या शब्दाहून ज्ञान वेगं असते. ज्ञाता, जेय आणि शब्द यांहून 
ज्ञान भिन्न असते. 


ज्ञानाचे भेद : ज्ञाने व्यक्तिश अनेक किवहुना अनंत असल्यामुे 
त्यांची मोजदाद करतां येण शक्य नाही; पण त्यांचे वर्गीकरण करून 
त्यांचे मट पाडणे शक्य आहे. या वर्गीकरणावरून ज्ञानाचे अनेक प्रकार 
कटटून येतात. म्हणून या वर्गीकरणाकडे आता लक्ष दिले पाहिजे. सवं 
ज्ञाने अनुभव आणि स्मृति ( स्मरण ) अशा दोन गटांत विभागली 
जातात. एखाद्या अथचिं ज्ञान हा अनुभव होय, तर एखादा अनुभव 
येऊन गेल्यावर त्याची येणारी आठवण ही स्मृति होय निश्चय आणि 
संशय असेहि एक ज्ञानाचे वर्गीकरण आहे. एकदा एखादे ज्ञान ्ञाल्यावर 
कित्येक प्रसंगी मला ज्ञान आङे आहे, असे जे ज्ञानाचें ज्ञान होतें त्यास 
“अनव्यवसाय' असे म्हणतात. या अनूव्यवसायांत ज्या मूढ ज्ञानाचा 
अवभास होतो त्या पूर्वज्ञानास व्यवसाय ' असे म्हणतात. म्हणून ज्ञानाचें 
व्यवसाय आणि अनुव्यवसाय असेहि एक वर्गीकरण करतां येते. ज्ञानाची 
ही वर्मीकरणै ज्ञानाज्ञानांतील सूक्ष्म भेद जाणण्याच्या कामी फार 
उपयुक्त आहेत; तथापि ज्ञानशास्त्राच्या दृष्टीने ज्ञानाचे प्रत्यक्ष, अनुमिति, 
उपमिति आणि शाब्द हि चार प्रकारचे वर्गीकरण अत्यंत महत्त्वाचे 
असलत्यामुे त्याचाच आता क्रमाने परामशे घेणे उचित होईल. 


प्रत्यक्ष ` ज्ञानेद्रियांचा वाह्य किवा शरीरान्तगेत विपयाशी सृंवंघ 
येऊन जे ज्ञान उत्पन्न होतें ते प्रत्यक्षज्ञान होय. अशा प्रकारवें हैँ 
प्रत्यक्षज्ञान आस्तिक-नास्तिक सवे दशेनकारानी प्रमाण मानले 
आहे. डोठ्याने ज्लाड, डोगर इत्यादि पदाथ दिसतात, कानाने आवाज 
एक्‌ येतो, नाकाने वास कठतो, त्वचेने यंड-ऊनपणा कठतो, त्याचप्रमाणे 
जिभेने चव (रस ) कटून येते. याप्रमाणे डोढ्रा, कान, नाक, 
त्वचा व जीभ यांनी निरनिराठया वाह्य पदाथचिं ज्ञान होते. मनाने 
आत्म्याच्या ठिकाणचें सुख, दु.ख, टेप इत्यादि गृण जाणके जातात. 
याप्रमाणे एकूण सहा इद्रियांचा त्या त्या विषयांशी संपकं येउन जे ज्ञान 
उत्पन्न होते ते प्रत्यक्ष-ज्ञान होय. आत्मा आणि समवाय याचे प्रत्यक्ष- 
ज्ञान होत नसून ते अनुमानाने ज्ञात होतात असें वैशेषिकाचें मत आहे; 
पण नैयायिक या दोन्ही पदाथवि प्रत्यक्षाने ज्ञान होते असे मानतात. 
असले तुरक मतभेद सोडल्यासं कोणत्या इद्रियाने कोणकोणत्या 
पदाथि ज्ञान होतें याविपयी नैयायिका मत वैेपिकाप्रमाणेच आहे 
असे सामान्यतः मानण्यास प्रत्यवाय नाही. मन आत्म्याशी आणि वाह्य 
इद्रियांशी संयोग पावते, वाह्य इंद्वियांचा वाह्य विपयांशीं सवंध येतो, 
आणि वाहेरीर त्या त्या पदाथि ज्ञान होते असे नैयायिकांचे मत 
आहे डोक्याचा बाह्य वस्तुशी सवं वाजूंनी संवंध येत नाही. उदा. 
घोडचयाकडे आपण पाहत आहौ असँ समजा ! त्या वेदी घोडचाच्या 
ठराविक एका वाजूशीच आपले डोके संयुक्त होतात घोडयाच्या ज्या 
अंगाशी आपे डे त्या वेठी संबद्ध होऊं शकत नाहीत त्याचं ज्ञान 
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अनुमानाने होते; म्हणून प्रतयक्षांत अनुमितीचा भाग मिसठ्लेा असतो . 


ज्ाचरास्ः न्यायमत 


असें कित्येक म्टणत्तात; पण नैँयायिकास हे म्हणणे मान्य नाही. वस्तूच्या 
काही अंगांशी डोढयाचा किवा इतर इंद्रियांचा संवध आलातरीतो 
त्या वस्तूशीच सवध आला असे समजून तसल्या संव॑घापासून उत्पन्न 
होणारे ज्ञानदेखीख प्रत्यक्षच असते असे नंयायिक म्हणतात. डोखया- 
प्रमाणेच ईतर इद्रियांच्या संवंधामुेदेखील उत्पन्न हौणारी ज्ञाने 
प्रत्यक्षांतच मोडतात वस्तूच्या अस्तित्वाप्रमाणेच तिच नास्तित्वदेखील 
इद्रियसंवंधानेच कठते इद्वियाचे हे संवध सवेसामान्य माणसास कठण्या- 
जोगे असल्यामुदे त्यांस लौकिक संवंध म्हणतात. सवेसामान्य माणसास 
कटून न येणान्या संवधास अलौकिक सवंध' असे नांव आहे. याचे तीन 
भेद आहेत. त्यातील सामान्यस्वरूपी आणि ज्ञानस्वरूपी संवंधाचें वणेन 
याच लेखां पु दिले आहे. तिसन्याला “ योगजसंवेध " म्हणतात. 
योगाभ्यासामढ्े इद्ियांचं सामथ्यं वाटून सवंसामान्य मनुष्यास न 
दिसणान्या गोष्टी योगी पाहूं शकतो. अशा वेढी योग्याच्या इं्रियांचा 
विपयाशी जो संवंध येतो त्यास योगजसंवंध, म्हणतात. योगजसंवंधामृे 
योग्यास होणाग्या ज्ञानाचा नैयायिक प्रत्यक्षात्च अंतभवि करतात. 


अनुमान : दुर डोगरावर धूर दिसतांच तेथे विस्तव (अग्रि) 
असला पाहिजे असा आपण अदाज वांधतो. धूर पाहिल्यावर हँ जें 
अग्नीचें ज्ञान होते त्यास अनूमिति' म्हणतात. वैशेषिक आणि इतर 
दशेनकार अनूमिति आणि त्याच कारण अनुमान मान्य करतात. याचे 
चिशेप विवरण ` तकंशास्त्र ~ न्यायमत ' या मथल्याखाली केलेले 
आहे. 

उपमान . ज्ञानाचा तिसरा प्रकार उपमिति होय. वनगाय गाई 
सारसी असते, असे खेडवक माणसाकडून जाणून घेतलेला मनुष्य 
अरण्यांत गेल्यावर जेब्हा गाईसारे दिसणारे जनावर पाहतो त्या वैली 
त्याला, याला ˆ वनगाय " म्हणतात असें कट्यून येते. वनगाय शब्द या 
प्राण्याला उदैशून उच्चारतात, हे जं त्याला अशा वें ज्ञान होते त्याला 
(उपमिति' म्हणतात. या उपमितीचं जें विशेप कारण त्यास 'उपमान" 
असे म्हणतात. या उपमानाचें क्षेत्र अगदी मर्यादित आहे. एखाद्या 
शब्दाचा अथं कोणता एवढेच उपमान-प्रमाणाने कठरते; म्हणून पाश्चात्य 
तकंशास्तरांतीर साम्यानुमानाशौ या प्रमाणाची गत्कत करूं नये. क 
आणि ख अनेक वावतीत परस्परानुरूप आहेत, असे कट्टून आल्यावर 
जर कं च्या ठिकाणी य आहे असें दिसून आटे तर ख मध्येदेखील य 
च अस्तित्व असणार अशा प्रकार्या तकंपद्धतीस ‹साम्यानुमान " 
म्हणतात. उपमान आणि उपमिति ही शब्दाचा अर्थं दाखविणे एवृदेच 
करीत असल्यामठे वरील प्ताम्यानुमानाहून ती भिन्न आहेत. सादृश्या- 
प्रमाणेच वैधरम्यावरूनहि शब्दाथं जाणून वेतां येतो. उंच पाय आणि 
लांव मान ही उंटाची वैधर्म्ये होत; कारण इतर प्राण्यांत ती दिसून 
येत नाहीत; म्हणून उंच पाय आणि लांव मान असणारा उंट असतो 
असे कोणी सागितल्यावर, प्रत्यक्ष उट आपल्यापुटे आला तर इतर 
्राण्यांहुन वेगढेपणा दाखविणारे वरीर दोन्ही अवयव्‌ त्याच्या ठिकाणी 
असलेले पाहतांच आपण त्याला  उंट म्हणतात" असे जाणतो. या ज्ञानास 
'वैधर्म्योपमिति' म्हणतात. पूर्वी जे वनगारईच उदाहरण दिके आहे त्याला 
'साधर्म्योपमिति" असे म्हटले पाहिजे, हे यावरून सहज कटून येईल. 
या उपमितीच्या विशेष कारणास “उपमान, म्हणतात. याप्रमाणे साधर्म्यो- 
पमान आणि वधर्म्योपमान असे उपमानाच आणि त्यावरूनच साधरम्योप- 
मिति आणि वैधरम्योपमिति असे उपमितीचे दोन प्रकार गंगेणादिकानी 


क्षानरासखर, न्यायमत 


दाखविक्ले आहेत. हे उपमितिरूपी ज्ञान प्रत्यक्ष, अनुमान किवा शव्द 
-यापासून उत्पन्न होणान्या ज्ञानाहुन भित्र असल्यामुद्े याचा वेगा 
प्रकार नैयायिक मानतात वैशेपिक याचा अनुमानातच अतर्भाव करतात; 
पण त्यचि मत अनृभवाविरुद आहे भसे नैयायिक म्हणतात. 


शब्दभ्रमाण : आप्ताचे वाक्य तें ' शब्दप्रमाण ' होय. आप्त म्हणजे 
खरे सांगणारा. अशा व्यक्तीने उच्चारछेले जे वाक्य ते “आप्तवाक्य * 
होय. ज्याला सत्यनज्ञान ्ालेरे आहे आणि तेच प्रकट करण्यासाठी 
जे वाक्य उच्चारे जाते ते शब्दप्रमाण आणि अणा वाक्यावरून कदटून 
येणारा जो त्या वाक्याचा अर्थं त्यास ' शाबव्दप्रमिति ' असें म्हणतात. 
वाक्याचे घटक जे शब्द त्यांचे अर्थं ठाऊक असल्याशिवाय वाक्यार्थं 
कठं शक्य नाही, म्हणून शाब्दप्रमितीसाटी वाक्यघटक शब्दाचे 
अर्थं कठले पाहिजेत शब्द भणि त्याचा अर्थं याचा संवध साकेतिक 
आहे. तो सयोग, समवाय यासारखा वस्तुस्थित संवंध नाही. एकदा 
कोणी एखादा घोडा दाखवून याला " घोडा म्हणतात असें सागितले कौ, 
दुसग्या घोडचाच्या वेठी तसे सागणारा कोणी नसताहि आपण ^ त्याला 
घोडा म्हणतात ' हे ओढखतो हे कसे होते या प्रश्नाचे नैयायिकाचिं 
उत्तर असे ज्या वेढी आपणास एक व्यक्ति दाखवून याला घोडा 
म्हणतात असे कोणी सागतो, त्या वेढी जरी आपल्यापुढे एकच व्यक्ति 
असली तरी सामान्यत. सर्वच घोडे आपल्यापुढे असतात. अर्थात 
^ घोडा * शब्द एकाच व्यक्तीचा वोधक नसून आपल्या सामान्य कल्पनेत 
भासमान होणान्या स्वं घोडाव्यक्तीचा वाचक असल्याचे आपण समजून 
घेतो. एका घोडचाचेच अस्तित्व पुढे असताना तेये त्या वेी नसणायया 
व्यक्ति दृष्टीपुदे कशा येऊं शकतात ? या प्रभ्नाचें नैयायिकांचे उत्तर- 
“ इतर व्यक्ति सामान्यत आपल्या डोटचापुटे येत॒ असतात ” असे 
आहे यातीर सामान्यत याचा अथं सामान्याच्या म्हणजे जातीच्या- 
द्वारे असा करावयाचा सवं धोडयामध्ये अश्वत्व जाति असते. जातीलाच 
सामान्य असे दुसरे नाव आहे जेव्हा एका घोडयाशी आपठे डोढठे संवद्ध 
असतात त्या वेठी डोटचासमोर नसणाग्या घोडयांशीहि आपल्या 
डोठयाचा संवध या सामान्याच्याद्वारे येतो याला ! सामान्यरूपी संवंध 
असे नैयायिक म्हणतात डोकयापुटे असलेल्या व्यक्तीत राहणाया 
अश्वत्व जातीशी संवधित सवं व्यक्ति आपल्यापुद येतात, आणि म्ट्णून 
एका व्यक्तीला पुढे ठेवून सागितठेले नांव आपण त्या जातीच्या सवं 
व्यक्तीस लावतो. गन्द याप्रमाणे केवट व्यक्तीच दाखवीत नाही, तर 
जाति आणि व्यक्ति या दोहोचे ज्ञान करून देत असतो असें नैयायिक 
मानतात. 


वोन प्रकार : शरव्दप्रमाण दोन प्रकारचें आहे. एक लौकिक म्हणजे 
या जगात तुम्हा-आम्हांला दिसून येणाया पदार्थासि उटेशून उच्चार- 
केटी वाक्ये. ' वाजारात खूप आंवा आलेला आहे" है वाक्य या 
प्रकारातील होय. बाजारात जाऊन आणि प्रत्यक्ष तेये मोटया प्रमाणात 
आंवा आलेला आहे हे पाहून जर ते वाक्य उच्चारले असेल तर तें 
सत्यवोधक असल्यामुे प्रमाणच मानले पाहिजे. तुम्दां-आम्दास जे 
विपय आकलन होत नाहीत अशा स्वर्भे, नरक, देव, देवता इत्यादिकां 
विपयीहि जी वाक्य त्यांस ˆ अलौकिक शब्द, म्टणतात वेद हा अलौकिक 
वस्तूंचा वौध कर्न देणान्या वाक्यांचा ( णव्दाचा ) समूह आदे. 


बेदभ्रामाण्य : वेद ईश्वराने केलेके आहैत म्हणून ते प्रमाण होत 


२.७६ 


क्षाचरास, न्यायमत 


असे नैयायिक सांगतात. वेद अपौरूपेय आणि नित्य आहेत म्हणून तै 
प्रमाण होत हे मीमासकाचे मत, त्याचप्रमाणे वेद धूतं व्यक्तीनी 
केठेठे आहेत है नास्तिकाचे मत नैयायिक मान्य करीत नाहीत, मात्र 
वेदाचा अथं करताना प्रत्यक्नानुमानाशी विरो उत्पन्न न होई अणी 
काजी घेञन तो केला पाहिजे उदा.- वेदामध्ये “हे सर्वे 
एकच आहे; ब्रह्मासचेरीज दुसरे काही नाहीच ” अँ विधान गाहे. 
पण हं विधान प्रत्यक्ष दिसून येणान्या आणि प्रतीत होगाया भेदाविषर्द 
आहे म्हणून या वाक्याचा यथाश्रुत अथं घेणे योग्य नाही असे वाचस्पति- 
भिरध्रानी म्हटले आदे. ( “न्यायवातिक तात्परयेटीका, पृ. ६१८, वनारम, 
सं. १९८३ ) 


परतःप्रामाण्यवाद : जानाची निरनिराठी कारके आणि ज्ञान 
प्रकार येथवर पाहून क्षा. यातील जी ज्ञाने वस्तुस्यितीसं धरून असतात 
त्यांस श्रमा' अथवा श्रमिति' असे म्हणतात. या प्रमितीच्या चिकाणी जौ 
खरेपणा असतो त्यास "प्रामाण्य * असँ म्हणतात. जानाचा खरेपणा म्हणजे 
प्रामाण्य कसे कठते या प्रश्नाचे उत्तर॒नैयायिकानी अनुभवाच्या 
सफलतेवरून असें दिके आदे. है पाणी आहे असे कटटून मनुप्य स्तिकडे 
गेला आणि तेये गेल्यावर त्याला पाणी मिद्ून त्याची तहान भागली 
तर, पाण्याकडील त्याची प्रवृत्ति सफल लारी असे होतें मृगजठालाच 
पाणी समजून जो त्या मृगजकाच्या दिणेने जातो, त्याची पाण्याशी 
गाठ पडत नाही आणि तहानहि णमत नाही. यालाच प्रवृत्ति विफठ 
क्षाली असे म्हणतात ज्या न्ञानास अनुसरून निर्माण ज्ञालेली प्रवृत्ति 
सफठ होते ते ज्ञान सत्य, तर याउल्ट ज्या ज्ञानास अनुसरून ल्ली 
प्रवृत्ति विफ होते ते ज्ञान खोटे समजावयाचे. ज्ञानाचे सखरेपण म्हणजेच 
प्रामाण्य. त्याचप्रमाणे खोटेपण म्दणजेच अप्रामाण्य. याप्रमाणे मागाहून 
प्रत्ययास येणाय्या प्रवृत्तिसाफत्यावरून अथवा प्रवृत्तिवैफल्यावरून 
कट्टून येते. जानप्रामुण्य अणा ज्ञानसाधनापेक्षा वेगक्या साधनानी 
कटून येते. या नेयायिकाच्या मतास “ परत प्रामाण्यवाद " म्हणतात. 
मीमासक, वौद्ध इत्यादिकांची या विपयातीक मते भिन्न आहेत. त्याचें 
नैयायिकांनी खंडन कल्न स्वत.चा “ परत.प्रामाण्यवादा "चा सिद्धान्त 
प्रस्थापित केला आहे. 


प्रमाणसंकरे : एकाच विपयाचे ज्ञान अनेक प्रमाणांनी होऊं णकतें 
अशा मतास  प्रमाणसंकर ' म्हणतात. याच्या उलट असणाय्या मतास 
प्रमाणव्यवस्या असे नाव आहे. नेयायिक प्रमाणसकर मानतात, म्हणजे 
एकाच विपयाचे ज्ञान विभिन्न प्रमाणानी होऊं शकते असे ते मानतात. 
दारासमोर मोटार आहे हे प्रत्यक्न डोढयाने पाहून आपण जाणूं णकतो. 
आपत्या मोटारीचा विशिष्ट आवाज एक्‌ आत्यास तेच ज्ञान होते 
पण तें अनुभवावरून होत असत्यामुदे त्यास अनुमिति म्हणतात. नोकराने 
" दारासमोर मोटार उभी आहे ' असे सांगितल्यावरूनदेखील आपणांस 
तेच ज्ञान होते; परंतु हं तिया प्रकारचे ज्ञान * शाब्द ' आहे. एकच 
ज्ञान याप्रमाणे दोन अथवा तीन प्रमाणांनी होऊं शकते, असे नैयायिका 
मत महे. नैयायिक यालाच  प्रमाणसंकर ` असे म्दणतात. 


प्रमाणांतील श्रेष्ठत्व-कनिष्ठत्व : प्रमाणसंकरवाद मान्य केल्यावर 
कोणते प्रमाण कोणत्या प्रमाणापेक्षा शरेष्ठ अथवा कनिष्ठ मानावेन्हा 
प्रश्न क्रमानेच येतो. त्या प्रश्नाचे नैयायिकानीं मोटे समक उर्तर दिचेले 
आहे. वाजारात आग लागलेखी आहे असँ कोणी सांगितले, तर आपण 


ज्ञानदा; न्यायमत 


बाजाराच्या दिशेने चालू लागतो. थोडे अंतर चालून गेल्यावर धुराचा 
कोट दिसू लागला की, “ आपण एकल ते खरे आहे ' भसे आपण मनाशी 
म्हणत; पण तरीहि आपण पुट त्या दिणेने जातच असतो. याप्रमाणे 
पे जात जात जेब्हा आपण आगीजवठ जाऊन पोहौचतो तेन्हा आग 
प्रत्यक्ष पाटिल्यावर आपणांस अधिक काटी त्या ज्ञानासाटी करावें 
असे वाटत नाही. या अनुभवाची नीट विचिकित्सा करून नैयायिकांनी 
"प्रत्यक्ष ' हे सर्वात श्रेष्ठ प्रमाण, त्याच्या खालोलाल अनुमान, तर सर्वात 
शेवटच्या दजचिं प्रमाण शव्द * असे ठरविले आह न्यायभाप्य, न्याय- 
वातिक इत्यादि ग्रंथांत हा सिद्धान्त स्पष्ट शब्दात माडलेला आहे 
( त्यायभाष्य, १.१.३ ). 


अनुमान केव्हा श्रेष्ठ माना ? : वरील विवेचनावरून प्रत्यक्ष 
हे प्रत्यक्ष म्हणून इतरं प्रमाणांहून श्रेष्ठ आहे असें कोणी म्हणेल तर 
तें योग्य होणार नाही. प्रत्यक्षाच्या विषयात अनुमानादिकाहून प्रत्यक्ष 
शरेष्ठ एवढाच नैयायिकांचा अभिप्राय आहे. जो विपय अनूमानानेच 
कट्धावयाचा तो प्रत्यक्षाविरुद्ध असला तर तेथे प्रत्यक्ष सागेल ते प्रमाण 
न मानतां अनूमानासच मान दिला पाहिजे. उदा.-- प्रकाश 
एका हिकाणाहून दुसरीकडे जाण्यासाटो त्याला आधार पाहिजे. वायु 
इत्यादि नसलेत्या अंतराट्टातूनहि प्रकाश जात असतो. तेथे प्रकाशाचा 
वाहक म्हणून ईथरसारख्या तरल सूक्ष्म द्रव्याची कल्पना केलेरी आहे. 
ईयर विरल आणि सर्वव्यापी असें तरल द्रव्य मानले आदह; पण असे 
सर्वेव्यापी एक निरा द्रव्य मानल्यास एकाच अवकाशांत एकाहून 
अधिक वस्तु राहूं शकत नाहीत, या प्रत्यक्षसिद्ध नियमास वाध येतो. 
भूमितीतील रदी नसून लांवीच असणारी रेघ किंवा लांवीरुंदीजाडी 
नसलेला विदु यांच अस्तित्व प्रत्यक्षविरुद्ध आहे. जर प्रत्यक्ष नेहमीच 
श्रेष्ठ मानावयाचं तर ईथर, रेष, विदु यांतीर काहीच सत्य नाही असें 
मानण्याची पाठी ये. ही पाठी न यावी म्हणून केब्हा-केव्ा अनूमानहि 
श्रेष्ठ मानावें लागते. पाण्याने अर्ध्या भरलेल्या वादलीत एखादी सर 
का बुडविलौ तर ती वाकडी दिसू लागते; परंतु ते वाकडे दिसणे सत्य 
मानले जात नाही. सत्याचे एकरूपत्व, कोणत्या प्रमाणाचा विपय कोणता 
इत्यादि सवं पाहून, कोणते प्रमाण कोणत्या विपयांते केन्हा श्रेष्ठ मानावे 
हँ ठरवावयाचे असते. 


मिथ्याज्ञान : सत्यज्ञान, त्याची साधने आणि प्रकार पाहून 
ज्ञाल्यावर मिथ्याज्ञानाचेहि नैयायिकानी केले विवेचन आता ध्यानात 
घेऊं. या ठ्किणी जें नाहीते त्या ठिकाणी भासणे हैँ मिथ्याज्ञानाचें 
स्वरूप आहे. उन्दांत पडलेल्या शिपीकंडे पाहिल्यावर ती चांदी आहे 
असा भास होतो, हे मिथ्याज्ञानाचें नेहमीच उदाहरण दोय. दोरीवर 
सापाचा भास होणे हेदि त्याचेच दुसरे उदाहरण आहे. या दोन्ही 
उदाहरणात शिप किवा दोरी स्वत च्या रूपाने न दिसतां अन्याच्या 
रूपाने भासतात; म्हणून नैयायिकांच्या या मतास “ अन्यथाख्याति " 
असे म्टणतात. त्या त्या ज्ञानाच्या कारणांतील दोपामृद्े असें भ्रान्त 
ज्ञान होत असते. शिपेच्या चकचकीतपणामुके चांदीचें स्मरण दतं 
आणि नंतर स्मरणांतील चांदी हा विपय प्रत्यक्ष ज्ञानात् घुसून ही चादी 
आहे, असे भ्रमात्मक ज्ञान पैदा होते. एका ज्ञानांतीर विपय दुसया 
ज्ञानाति त्याच्याशी पहिल्या ज्ञानाचा संबंध आल्याने होत असतो. या 
सरधास *ज्ञानरूपी सवध ' असे म्हणतात. मागे दशंविकेत्या सामान्य 
रूपी संवंधाप्रमाणेच हादेखील प्रत्यक्ष ज्ञानाच्या उपयोगी पडतो. 


२७५७ ज्ञानरास्र, पाश्चात्य तच्वक्ञान 


विरोधविकासाची परंपरा : ज्ञानशास्त्राचा न्यायदर्णनांतीर विकास, 
वेठोवेठी न्यायमतावर जे इतरांकडन आक्षेप घेण्यात आले त्याचं खडन 
करण्यामरे चालला आरे. त्याचे दिग्देन 'सत्ताशास्त्-न्यायमत' या 
ठेखाच्या शेवटी केके आहे. त्यावरून न्यायश्चास्त्रीय ज्ञानशास्त्राच्या 
विकासाची कल्पना येऊं शकेल. 


संदर्भ-ग्र॑थ गौतम : न्यायसूत्र वात्स्यायन न्यायभाष्य; 
वाचस्पति मिश्र : न्यायवातिक-तात्प्यं-टीका, सपा. रा. द्रविड, २ खं. 
( वनारस, १९२५-१९२६ ) ; दासगृप्त, एस. : ए हिस्टरी आफ 
इंडियन फिलासफी, ख. १ ( केत्रिज, १९२२ ). 


रधुन।थशास्त्री कोकजे 


क्षानराख, पाश्चास्य तच्वक्ञान : ( युरो - अभेरिकिन - 
तत्त्वज्ञान } . ज्ञानशास्त्रामध्ये ज्ञानाचँ स्वरूप, प्रकार, साधने, 
प्रामाण्य, मर्यादा इत्यादीची मीमांसा केली जाते. ष्टेटोने ज्ञानशास्त्रातील 
मभूत समस्यांचौ मांडणी केली. या समस्यांची त्याने दिकेटी उत्तरे 
ही तत्तवज्ञांच्या अनेक पिढयाचा अभ्यास-विषय यारी आहेत. 
प्रस्तुत लेखामध्ये ज्ञानाविपयीच्या फक्त प्रमुख प्रातिनिधिक उप 
पत्तीचा संक्षेपाने विचार करावयाचा आहे. 

* ज्ञान अनुभवपुवं कौ अनुभवोत्तर ? (अ) बुद्धिवाद : 
प्लेटो : प्लेटोने ज्ञान आणि समज यामध्ये भेद केला. ज्ञान सर्ववाची 
आणि अनन्यथा असते, मत-परिवत्तेनक्षम असते. ज्ञान आणि मत 
यांमधील भेद हा सत्ता आणि आभास यामधील भेदाचा, तसाच वुद्धि 
आणि संवेदनशक्ति यांसारख्या मन.शक्तीमधील भेदाचा आधार 
आहे. एका प्रकारचा वोध अस्ता असतो की, तो सत्य असे तर तो 
च्िकालावाधित सत्य असतो; तर दुसन्या प्रकारचा वोध असा असतो 
की, तो काही काठ सत्य असला तरी भविष्यकाठी सत्यच राहील 
असे नाही. गणितशास्त्रातीर सत्ये ही पहिल्या प्रकारच्या वोधाची 
उदाहरणे होत. ' दोन आणि दोन याची वेरीज चार आहे ' है विधान 
भूतकाटातत सत्य होते, वर्तमानकाठी सत्य आहे आणि भविष्यकाठीहि 
ते सत्यच राहील. ते विधान कालनिरपेक्षत सत्य आहे. अनुभवगोचर 
वस्तूचे सवेदनाने स्ञाठेले ज्ञान हें दुसयया प्रकारच्या वोधाचें उदाहरण 
आहे. जसे, “ही वस्तु हिरवी आहे ' असे आपणांस सवेदन होते, ते 
सवेदनाच्या काढी खरे असले तरी भविप्यकाठीं, त्या वस्तूचा रंग 
वबदलल्याने, खोटे ठरणें शक्य आहे. योधाच्या या दोन प्रकारांमधील 
भेदाचा खुलासा करताना ष्ठेटोने त्या दोहोच्या विपयाच्या स्वरूपामध्ये 
स्पष्टपणे भेद केला आहे उपर्युक्त वौधप्रकारापैकी दुस्य प्रकारच्या 
वोधाचा विपय अनुभवगोचर, म्हणजे परिवतंनशील असतो; म्हणून 
एका काढी असा वोध आणिः त्याचा विपय यांच्यामध्ये अन्वय असला 
तरी, कालान्तराने वोधविपयाच्या गुणधर्मामध्ये परिवर्तन क्षाल्याने, 
तो अन्वय राहणार नाही. वोध आणि वोधविषय यांच्यामध्ये अन्वय 
राखावयाचा असेर तर ञब्हा-जेन्हा वोधविपयामध्ये परिवर्तेन होईल 
तव्दा-तेव्दा वोधामध्ये अनुरूप बदर करावा लागे; म्हणून परिवतेन 
शीर वस्तूचा तिकालावाधित सत्य राहील असा वोध, म्हणजे वस्तुमध्ये 
परिवतेन होत असूनहि तिच्याशी अन्वय राखणारा वोध, शक्य नाही. 
एखाद्या प्रकारचा वोध त्िकालावाधितत सत्य राहत असेल, तर त्या 
वोधाचा विपय अपरिवतंनीय आणि नित्य असल्यामुेव तो वोध 
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नित्य सत्य ठरत असन्ना पाहिजे अशा नित्य विपर्याना प्ठेटोने भायडिजा 
असे नांव दिके आदे. या वस्तु अक्षर आणि नित्य असल्याने, त्याचे एकदा 
ज्ञान ञ्लाले म्हणजे ते नित्य राहते. तेव्हा प्ठेटोच्या प्रत्िपादनानुसार, 
' आयडिओा " हेच ज्ञानाचे विपय होत अनुभवगोचर वस्तु या खन्या 
अथनि ज्ञानाचा विपय होऊं शकत नाहीत; त्याच्याविपयी काही 
समज होरे एवढेच शक्य आहे. † आयडिआ ' या सद्वस्तु आहेत, तर 
अनुभवगोचर वस्तु या सद्वस्तूच्या असत्‌ छाया आहेत. अशा रीतीने 
ज्ञान आणि समज यांमधीर भेदावरून परिवतनगीर जगांतीर अनुभवे- 
गोचर वस्तु आपि अपरिवर्तंनीय, अक्षर ' आयडिआ ” या वोधविपयां- 
मधील भेदाचा निष्कपे निघतो 


प्लेटोने वोधनशक्तीच्या प्रकारामध्येहि वोधविपयांच्या दोन 
प्रकारांमधील भेदाशी अनुरूप असा भेद केला आहे या संदर्भात प्ठेटोने 
ज्ञात्याच्या मन शक्तीचा सिद्धान्त मांडला आहे. मानवी आत्म्याच्या 
लिकाणीं वुद्धि, चेतना आणि वासना अणी विविध तत्त्वे असतात. 
यापकी बुद्धि हें श्रेष्ठतम तत्त्व असून, त्यानंतर चेतना आणि वासना 
यांचा क्रम लागतो. ष्ठेटोच्या मते, वुद्धि हे ज्ञानाचें उगमस्थान आहे. 
प्लेटोने मन शक्तीचे दुसरे एक वर्गीकरण दिले असून, ते प्रस्तुत 
विवेचनाच्या दृष्टीने अधिक महत्त्वाचे आहे. या वर्गीकरणानुसार, * आय्‌- 
कासिया ' ( कल्पना, अदाज ), ' पिस्टिसि ' ( श्रद्धा ), ' डायानोदधया * 
( विनिश्चय ) आणि ' नोएसिस ' ( प्रबोध ) अशा वोधनाच्या चार 
अवस्था मानल्या आहेत. ज्ञान आणि समज यांच्या या चार अवस्था 
असून, आत्म्याच्या चार मन शक्ति त्याच्याशी अनुरूप अशा आहेत. 
“ बुद्धि ही वोधनाच्या श्रेष्ठतम ( नोएसिस ) अवस्थेशीं अनुरूप आहे, 
आकलनशक्ति दुसया ( डायानोइया ) अवस्थेशी , श्रद्धा तिसन्या 
( पिस्टिस ) अवस्थेशी, सदुवस्तूच्या छायांची संवेदनशक्ति अघेरच्या 
( आय्‌कासिया ) अवस्थेंशी अनुरूप आहे. यांची एक श्रेणी मानतां 
येईल या विविध मन शक्तीच्या विपयांच्या ठिकाणी असलेत्या 
सत्यत्वाच्या अंशानुरूप त्या त्या मन शक्तीच्याहारा प्राप्त होणाया 
वोधाच्या ठिकाणी स्पष्टतेचे अश असतात, अशी कल्पना करतां येईल. “ 
याप्रमाणे वोधनाच्या चार अवस्थाशी अनुरूप अशा चार मनःशक्ति 
आहेत आणि ज्ञेय विषयाचेहि चार प्रकार आहेत. आयृकासिया या 
अवस्थेतीर वोधाच्या ठिकाणी अत्यल्प निश्चितता असते; आणि सद्‌- 
वस्तूच्या प्रतिमा, छाया अथवा प्रतिविवे हे या वोधाचे विपय असतात. 
हे वोधविषय व्यवहाराच्या दुप्टीनेहि सत्य म्हणतां येत नाहीत. या- 
नंतरच्या पिस्टिस या अवस्येतीर वोधाच्या ठिकाणी निश्चितता असते; 
आणि विकास पावणाया अथवा निर्माण होणाय्या दृश्य वस्तु हैया 
बोधाचे विपय असतात या दोन्ही अवस्थांतील वोध है समज असतात. 
डायानोडया या तिसग्या अवस्थेतीर वोध हे ज्ञान असते, केव समज 
नन्दे. ष्टेटोने या तिसन्या अवस्थेतील ज्ञानाची दोन लक्षणे सांगितली 
आहेत. त्यांमध्ये प्रतिमांचा अंतर्भाव असतो आणि ते ज्ञान अभ्युप- 
गमावर आधारछेलं असते. आकार अथवा सारतत््वे ही या वोधाये 
विपय असल्याने हा वोध खन्या अथनि ज्ञान होय; तथापि ही ज्ञानाची 
सर्वोच्च अवस्था नाही; कारण या अवस्थेमध्ये आपणांस आकारा 
अथवा आयडिमाचिं प्रतिमांच्या कवा प्रतीकचिन्हांच्यादाराच ज्ञान 
होते, स्या आयडियांच्या स्वरूपाचे नव्दे. ही वैज्ञानिक वोधाची अवस्था 
म्हणतां येईल. अंकगणित आणि भूमिति यांमारव्या विन्ञानामध्ये 


२७८ 


दान रास, पाश्चात्य तच्वज्ञान 


दृश्य आकारांचा उपयोग कैला जात्त असला, तरी हे दृश्य आकार या 
विज्ञानाचे विपय नब्हेत. भूमिति-तज्ल वर्तुठाचे अथवा त्िकोणा्चं 
स्वरूप जाणतो, तो जी आति काटतो ती ख्या आकृतीचे केवठ 
एक प्रतीकचिन्ह॒ असते. दृश्य प्रतिमा या समजाचे विण्य असतात, 
तर चिकोणाकार अथवा त्निकोणाचे स्वरूप हा भूमितीचा विपय आहे. 
आयडिञा या निरपेक्षत सत्य नसून त्या वुदधि्टारा प्राप्त होणाच्या 
जञानाचा विपय होत. जानाच्या या सर्वोच्च अवस्येमघ्ये, म्हणजे पूर्ण 
प्रबोधामध्ये, वेदनयटकाचा अंशि असत नाही; या दृष्टीने ते जान 
सर्वस्वी वुद्धिद्धारा प्राप्त लेके, अनुभवपूर्वं ज्ञान असते ज्ञानाची 
ही सर्वोच्च अवतस्या खरोखर प्राप्त होऊ शकते, की ती मानवी मनाला 
कधीहि प्राप्त न होणारी केव एक आदं स्थिति म्हणावयाची, 
याविपयी विद्रानांचे मतभेद आहेत. कोपत्स्टनचें प्रतिपादन असें की, 
मानवाला असे ज्ञान प्राप्त हणे शक्य महे, हे ष्ठेटोने प्रारंभीच गृहीत 
धरले आदे. प्लेटोच्या मते ज्ञान हँ ( १ ) अविपरीत, आभि (२) 
सद्वस्तूचँ जान असते. याउर्ट, नेटलृशिपचें प्रतिपादन अते की, 
' नोएसिस ' हा मानवी मनाला असाध्य असलेला जानाचा केवट 
आदं आहे. ष्लेटोने स्वत.च म्दटके आहे की, देहविरहित्त अवस्येतच 
शुद्ध ज्ञान संभवते. केवठ आत्म्यालाच वस्तुस्वल्पाचें साक्षात्‌ दशेन 
होते. येथे पूदील पर्न उद्‌भवतात : वुद्धि आणि आकल्नशव्त्ि यांच्या- 
हारा केव आयडिमाचेच प्रत्यक्षाप्रत्यक्ल ज्ञान होते, अनुभवगोचर 
वस्तूच होत नाही, असे कां ? परिवतंनशीर जगातील वस्तु ह्याच 
श्रद्धा आणि सवेदन यांचे विपय होऊं शकतात, असे कां ? याच उत्तर 
अस्ते की, विविध वोधनशक्ति आणि त्यांचे विपय याच्यामध्ये निकट 
अन्वय, क्रिवहना सादृश्य असते. हं सादृश्य म्हणजे स्वभावा एेक्य 
होय. जसे, वुद्धि आणि तिचे विपय म्हणजे आयडिना, यांचा स्वभाव ` 
एकच असतो..प्ठेटोच्या ्नानविपयक उपपत्तीचा साराश पुटीलप्रमाणे 
देतां येईल : 
१. अनुभवगोचर वस्तूचे अविपरीत ज्ञान संभवत नाही. 


२ आयड् किवा सारतत्त्वे हे गणितणास्त्र आणि सत्ताशास्त्र 
याचे विपय होत. 

३. आकल्नशक्ति आणि बुद्धि या मन.शक्ति, कोणत्याहि ्ञाने- 
द्वियावर, कोणत्याहि प्रकारे अवतरुन न राहतां, भापणांस ज्ञान प्राप्त 
करून देतात. 

देकार्त, स्पिनोज्ञा आणि लायवृूनिज्न यांसारस्या सतराव्या आणि 
अठराव्या शतकांतील वुदधिवादी तत्त्वज्ञानी ष्ेटोच्या ज्ञानविषयक 
उपपत्तीचा अधिक विस्तार केरा. या सर्वांच्या मते सवं ज्ञान अनुभवपूरव 
असते. 

कांट : ज्याच्याद्ारा या जगांतील वस्तूचे सर्ववाची आणि अन्यथा 
ज्ञान होते अशा पदाथैविज्ञानाची निमिति करून गेंलिल्ने ष्ठेटोची 
उपपत्ति असत्य ठरविली. तेव्हा, ज्ञान आणि सवेदन यांम्ठील भेदाचा 
पुनविचार करणे क्रमप्राप्त आहे, असते कांटला वाटे. जआयडिमा हा 
पदा्थेविज्ञानाचा विपय नसूनहि ती खन्या अथनि ज्ञान आहे. ष्ठेटोने 
पटीर तीन प्रश्नांचा विचार केला : 

१. ज्ञान या दृष्टीने गणितशास्त्र कसे शक्य होते ? 

२. ज्ञान या दृष्टीने सत्ताशास्वर कसे शक्य होते ? 
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३. ज्ञान या दष्टीने स्वेदन कंसे शक्य होते ? 


यपिकी तिसम्या प्रभ्नाला प्लेटोने नास्त्यर्थी उत्तर दिले. पहिल्या 
दोन प्रभ्नांना उत्तर देतांना प्ठेटोने असे प्रतिपादन केलं की, आयडिआ्च 
ज्ञान केवटठ वुद्धीला, ज्ञानेद्रियाच्या साहाय्याविना होते आणि उपर्युक्त 
शास्त्रातील ज्ञान अनुभवपूवं असते. वेदन हँ ज्ञानसाधन सदोष असल्याने, 
केवठ वेदनाने आपणास ज्ञान प्राप्त होऊं शकत नीदही, या ष्डेटोच्या 
सिदधान्ताशी कांट सहमत होता ; तथापि पदार्थविज्ञानाच्या नि्मितीमृरे 
त्यांना पुदील तीन प्रभ्नाचा विचार करणे आवश्यक वाटले: 


१. विज्ञान म्हणून गणितशास्त्र हे कसे शक्य होते ? 
२. विज्ञान म्हणृन पदाथविज्ञान हे कसे शक्य होते ? 
३. विज्ञान म्हणून सत्ताशास्तर हे कसे शक्य होते ? 


या प्रभ्नाना प्ठेटोने दिलेली उत्तरे काटला मान्य टोण्यासारखी 
नव्हती ; कारण, अनुभव-जग हा पदार्थविज्ञानाचा विपय असला, तरी 
ते एक विधान आहे, म्हणजे खन्या अथनि ज्ञान आहे. हैँ कसे एक्य होते, 
याचा खुलासा करण्यासाठी या जगाचे सर्ववाची आणि अन्यप्राज्ञान 
कसे होते, याचा खुलासा करणे कांटला अवश्य होते. या जगाचेल्ञान 
ज्ञानेद्रियाच्याद्वाराच होते, हा ष्ठेटोचा सिद्धान्त कांटने मान्य केला 
असल्याने, त्याला सवेदनशक्तीमध्ये एक सवेवाची आणि अन्यथा- 
ज्ञानाचा घटक असतो, असे गृहीत धरावे कागले. यासाटी त्याने ज्ञानाचां 
आकार आणि आश्य यामध्ये भेद केला, तसाच इंद्वियानुभवाचा आकार 
आणि आशय यामध्येहि भेद केला. इद्वियानुभवाचा आशय अनुभव- 
गोचर असतो आणि तो संवेदनपरत्वे भिन्न असतो, तथापि इद्रियानु- 
भवामध्ये काही सर्वेवाची आणि अन्यथा-आकारिक घटकहि असतात. 
दिक्‌ ' आणि काठ" हेते इंद्वियानूभवातील आकारिक घटक असून 
त्यामुद्धे जगाचे अनुभवपूव ज्ञान शक्य होते. दिक्‌ आणि काल याच्या 
अनुभवपूवं साक्षात्‌ वोधामुटे भूमित्ति आणि अकगणित ही अनुभवपूर्े 
विज्ञाने शक्य होतात. काट आणि प्लेटो याच्या प्रत्तिपादनांतील भेद 
असा की, कांटच्या मते वेदक स्वरूपाचे परंतु अनुभवपूवं साक्षात्‌ बोध 
होतात, तर्‌ ष्ठेटोच्या मते सर्वे अनुभवपूवं साक्षात्‌ बौध वौद्धिक म्हणजे 
बुद्धिगोचर असतात. प्ठेटोच्या मते “ अनुभवपूरवं वेदक साक्षात्‌ बोध 
हा वदतोव्याघात होय. विज्ञानस्वरूपाचें सत्ताशास्त्र अशक्य आहे, 
याविषयी कांटची खात्री होती. सत्ताशास्त्रीय ज्ञान हा ज्ञानाचा सर्वोच्च 
प्रकार आहे असे प्ठेटोचे मते होते; तथापि, त्याच्या नंतरच्या २००० 
वपव्यिा कारखंडांत हे स्पष्ट ज्ञालं की, सत्ताशास्त्र है केचढठ कल्पित 
आहे. उपर्युक्त समस्येचे उत्तर देताना कांटने असें प्रतिपादन केठे की, 
केवठ चुद्धीच्या साहाय्याने आपणांस कोणतहि ज्ञान मिठत नाही. 
केवकर बुद्धीच्या साहाय्याने ज्ञान मिट्णे शक्य असते तर अतीद्रिय, 
वुदधिगम्य आयडिञाविपयीचे सत्ताशास्त्र हे एक विज्ञान उरे असते. 
सवं ज्ञानां मध्ये वेदन आणि आकलन याचे संन्छेपण ज्ञाछेके असते. 
तरीहि वेदनामध्ये अनुभवधूवं घटक असल्यामुे, अनुभवपूरव ज्ञान शक्य 
होते. तेन्दा ज्या ज्ञानामध्ये शुद्ध वेदन, म्हणजे वेदनाचे शुद्ध आकार 
असतात ते ज्ञान अनुभवपूवं असते. यावरून, गणित आणि पदा्थ॑विन्ञान 
ही दोन्दी कशी शक्य होतात, ती आपणांस या जगाचें ज्ञान कते देऊं 
शकतात, आणि सत्ताशास्र का अशक्य अहि या सर्वाचा खुलासा होतो. 


हेग : वेदनशक्ति आणि आकलनणक्ति अथवा वुद्धि यामध्ये 
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अत्यंत भेद मानल्यामृटेच, विज्ञानस्वरूपाचं सत्ताशास्त्र अशक्य आहे 
असे कांटला प्रतिपादन करता आके काटच्या मते, ज्ञानेद्रियांच्या- 
दह्वाराच ज्ञाव्याला ज्ञेयविपय प्रतीत होतात. म्हणजे, काटच्या मते 
वेदनशक्ति ही ग्रहण करणारी आणि क्रियारहित असते, तर आकलन- 
शक्ति उत्स्फूतेपणे काये करणारी किवा क्रियाशील असते. केवठ आकलन- 
शक्तीच्या साहाय्याने आपणांस कोणतेहि ज्ञान मिक्त नाही. कारण 
आकलनशक्तीला आशयाचें ग्रहण करता येत नाही ; आणि आशयाविना, 
आकलनशक्तीच्या शुद्ध सकल्पना ~ ' केटेगरी "-रिकाम्या राहतात. 
आता असा प्रश्न उद्धवतो को, जर वेदनशक्ति आणि आकलनशक्ति 
या परस्परविरोधी आहेत, तर ज्ञान होण्यासाटी त्या कशा एकत्र 
येतात ? या दोहोच्या संम्छेपणाविना ज्ञान सभवत नाही. आकार 
आणि आशय या दोहोचिना ज्ञान संभवत नाही. तेच्टा, वेदनशक्ति 
आणि आकल्नशक्ति याचा परस्परविरोध मानला तर त्याचे एकतर 
काये होऊ शकेल, असे मानण्यास कोणताहि माग उरत नाही ; म्हणून 
काटने प्रतिपादिकेला वेदनशकिति आणि आकलनशक्ति याच्या दैताचा 
सिद्धान्त हेगेलने अमान्य केका; आणि या दोन मनःशक्तीचा वृद्धि या 
सर्वोच्च मन.शक्तीमध्ये एकत्रच अतर्भाव केला. वुद्धि ही अशत. वेदन- 
शक्तीच्या स्वरूपाची आहे; कारण तिच्या साहाय्याने साक्षात्‌ वोध 
होतो. ती अंशतः आकलनशक्तीच्याहि स्वरूपाची आहे; कारण तिच्या 
साहाय्याने प्राप्त होणारा साक्षात्‌ वोध स्वस्व वुद्धिगम्य असतौ. अशा 
रीतीने हैगेखने वौद्धिक साक्षात्‌ वोधाची उपपत्ति अगदी एेकान्तिक 
स्वरूपात माली. बुद्धि हेच ज्ञानाचं उगमस्थान आहे, सर्वोच्च प्रकारचे 
ज्ञान वेदनशक्तिदारा प्राप्त होत नाही, तसे आकलनशकितद्राराहि 
प्राप्त हौत नाही. 


{ ब ) अनृभववाद . येथपयत वुद्धिवादाच्या विविध सिद्धान्तांचा 
विचार ज्लाला. बुद्धिवादान्‌सार, ज्ञान सर्वव्यापी आणि अन्यथा असते. 
असें ज्ञान बुद्धीच्या साहाय्याने प्राप्त होते ( प्टेटो आणि हैगेल ); 
अथवा वेदनशक्ति आणि आकलनशविति या पन परस्परविरुदध शक्तीच्या 
साहाय्याने प्राप्त होतें; कारण या दोहोमध्ये काही अनुभवपूवे घटक 
असतात ( कांट }. आता, सवं ज्ञान अनुभवोत्तर असते आणि ते 
इद्ियानुभवानेच निष्पन्न होते, या उपपत्तीचा विचार करावयाचा 
आहे. या उपपत्तीच्या दुष्टीने, तथाकथित अनूभवपूवं ज्ञान ह खरे शानच 
नन्दे, बुद्धीच्या साहाय्याने आपणांस काही नवीन ज्ञान मिद्ू शकत 
नाही, वुद्धीने सकल्पनाचें केव विश्लेषण करतां येते आणि त्यामृढे 
काही पुनस्क्त विधाने निष्पन्न होतात. खोक, वक्लं आणि हयूम या 
तत्त्वज्ञानी वरीरु उपपत्तीचा पुरस्कार केला. प्ठेटोच्या मते, ज्ञान- 
सपादन म्दणजे ज ज्ञान आपणास पूर्वीच ्ञले होते, परंतु जे आपण 
विसरखो होतो, स्याचे केवठ स्मरण होय तेब्टा सवे ज्ञान अन्त.प्राप्त 
असते. सहजात कल्पनाची उपपत्ति हा वरील उपपत्तीचाच एकं प्रकार 
आह. या उपपत्तीचे प्रतिपादन असे की, प्रत्येक वारकाच्या ठिकाणी 
काही सहजात कल्पना जन्मत.च असतात आणि ज्ञात्याच्या सिकाणी 
याप्रमाणे जन्मत. असलेल्या कल्पनांमधून च्ञानाची रचना करणे हे 
बुद्धी कायं आहे. लकने या सहजातकेल्पनावादाचे निविवाद खंडन 
केरे. त्याचा युक्तिवाद असा की, जर मानवी मनांमध्ये जन्मतःच काही 
कल्पना असतील, आणि देक्तिच्या प्रतिपादनाप्रमाणे त्या स्वयंप्रकाश 
{ म्हणजे स्वत.सिद्ध ) असत्तीर, तर सथं वाल्कांना त्याचें ज्ञाच असले 


श्नानरणस्, पाश्चाच्य तत्वज्ञानं 


पाहिजे, परंतु वस्तुत. वालकाच्या ठिकाणी अशा काही कल्पना आढढत 
नाहीत. यावून त्याच्या मनात अशा काही कल्पना असत नाहीत 
हे सिद्ध होते. शिवाय, मानवी मनात सहजात कल्पना असत्या तर 
सर्वं मानवांना व्याचे ज्ञान साले असते, तथापि ईश्वर, अत्मा या्तारल्या 
कल्पनाहि सर्वाच्या लिकाणी आढकत नाहीत आणि ज्याच्या ठिकाणी 
या कल्पना आढटढतात, त्याच्या ठिकाणी त्या व्यक्तिपरत्वे भिन्न असल्याचे 
दिसते. सर्वं मानवाच्य, ठिकाणी समानतेने असलेली एकि कल्पना 
नाही, यावरून सहजात कल्पना असत नाहीत हे सिद्ध होते. तेव्हा, 
सहजात कत्पनापासून बुद्धिव्यापाराने ज्ञान निष्पन्न होत नाही; सव 
ज्ञान अनुभवानेच निष्पन्न होते. गणितशास्त्रीय ज्ञान हे अन्यथा ज्ञान 
असते, तथापि व्यायोगे आपणास वास्तव घटनाचा वोध होते नाही, 
या दृष्टीने ते ज्ञान पौकछठ म्हटले पाहिजे पदारथविज्ञानासारखी विज्ञाने 
आपणास ज्ञान देतात, तथापि ती अनुभवाधिष्टिति आहेत. निरीक्षण 
आणि प्रयोग यावर आधारलेले नाही, असे विज्ञानच असू शकत नाही 
तेव्हा सर्व॑ ज्ञान इद्रियानुभवाने निष्पन्न होत असल्याने ते अनुभवोत्तर 
असते 


अनुभववादावरील टीका ( अ ) अनुभववादी तत्वज्ञाना 
आत्मज्ञानाची योग्य उपपत्ति लछावता आलेली नाही' आपण वाह्य 
वस्तु जाणतो त्याहून अत्यत भिन्न रीतीने आपणास स्वत चै ज्ञान होते. 
आत्मज्ञान हे साक्षात्‌ किवा अव्यवहित ज्ञान असते, तर भौतिक वस्तूचे 
ज्ञान त्या वस्तृच्या आपल्या ज्ञानेद्रियावर ्ाछेत्या सस्कारा्टारा होते. 
तेव्हा आत्मनिरीक्षण हा अन्तर्वेदनाचाच एक प्रकार मानता येत 
नाही. वस्तुस्थितीविपयीच्या स्वै सत्य विधानाचा आधार “वेदन ' 
हाच असतो, असे मानणारी उपपत्ति चुकीची ठरते. ( व ) अनुभववादी 
तत्त्वज्ञानी “ अनुभव ' या शब्दाच्या भथचि जे सकोचन केले आहे ते 
योग्य टरत नाही. इद्वियानुभवाषेरीज अनुभवाचे आणखीहि काही 
प्रकार आहेत उदा.- गूढवाद्याचा अनुभवे, कलावताचा अनुभव, 
नैतिक अनुभव इत्यादि. 


कल्पना, आशय, नि्णेय : निणेय म्ट्ूणजे दोन केत्पनाचे 
सम्टेपण अशी अंरिस्टंटल्ने निणेयाची व्याख्या केली होती. हयूम 
आणि मिल्ल यासारख्या अनुभववादी तत्त्वज्ञानी या व्याख्येचा मानस- 
शास्त्रीय अथं स्वीकारला आणि त्यातील तकंशास्त्रीय अभिप्राय 
अमान्य केला. या तत्त्वज्ञाच्या दयप्टीने कल्पना म्हणजे प्रतिमा होत, 
तथापि नि्णेयाने आपणास सद्‌ वस्तूचे ज्ञान होत असल्याने, निर्णय 
हे दोन मानस-घटकाचे सन्छेपण असे शक्य नाही. उदा.- 
जेव्हा हे मेज तपकिरी आहे ' असा आपण निर्णय करतो, तेब्दा आपल्या 
मनातील मेजाच्या प्रतिमेचे तपकरिरी रगाच्या प्रतिमेशी सयोजन ज्ञाले 
असा त्याचा अर्थं नसतो. ज्ञानाचिपयीच्या अनुभववादी "उपपत्तीचा 
प्रमुख दोप असा कौ, या उपपत्तीने निर्णयातीर विधेयन-क्रियेचा खुलासा 
होत नाही. निर्णय म्हणजे दोन प्रतिमां संश्छेपण असे मानले, तर 
निणेयन अणि कल्पनाव्यापार यामध्ये भेद करता येणार नाही. निणैया- 
मध्ये आपणांस कलत्पनाच्या साहाय्याने वस्तुस्थितीचा बोध होतो 
वस्तुस्थितीचा बोध वेगवेगव्छया प्रकारं होगे शक्य आहे. जाणिवेमध्ये 
तो माक्षात्‌ रीतीने "होतो, कल्पनाच्याद्वारा अप्रत्यक्षपणे होतो तेव्हा 
निणेय हा सदेवस्तूचा व्यवहित रीतीने चेला वोध होय मात्र ही 
सद्वस्तूच्या व्यवहित-वोधाची उपपत्ति सवेदनाच्या प्रातिनिधिक 
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उपपत्तीशी एकरूप नाही. प्रातिनिधिक उपपत्तीचे प्रतिपादन असे की, 
सवेदनात्मक बोध हा केवद्ट आपल्या मानसिक आशयाचा साक्षात्‌ 
वोध असतो, आणि या मानस्त-घटकाच्या आधारे आपण बाह्य वस्तूच्या 
अस्तित्वाचे अनमान करतो. हे मानस-वटक म्हणजे प्रतिमा असे काही 
वेव्ठा मानले गेले आहे, तर क्वचित्‌ है मानस-घटक म्हणजे इद्ियवित्ति 
असे मानले गेले आहे. तेव्हा या प्रातिनिधिक उपपत्तीचें प्रतिपादन 
क्षँ की, खरोखर सवेदनामध्ये एक साक्षात्‌ भोणि एक अनुमानात्मक 
अशा दोन प्रकारच्या ज्ञानाचा अतर्भावि ज्ञालेखा असतो. या उपपत्तीच्या 
समर्थेनासाटी शरीरशास्त्रीय युव्तिवाद, विपर्यासाधिष्ठित युवित्तिवाद 
इत्यादि युक्तिवाद केले जातात शरीरशास्त्रीय युवितवाद असा 
की, आपणास होणारे संवेदन आपल्या जानेद्रियाच्या स्थित्तीवर 
अवलबून असते. यावरून असा निष्कपं निघतो की, आपणांस 
खरोखर जे दिसते, म्हणजे जे सवेदन होते, ते केवठ ज्ञातृगत असते. 
विपयसिाधिण्ठित युक्तिवाद असा : विपरीत सवेदनामध्ये ज्या 
वस्तु खरोखर नाहीत त्या दिसतात तेव्हा विपरीत संवेदनामध्ये 
दिसणाग्या वस्तु ज्ञातृगत असतात; परंतु विपरीत स्वेदन आणि 
अविपरीत सवेदन ही दोन्ही सवेदनेच असल्याने त्यामध्ये प्रकारभेद 
नाही. म्हणून विपरीत संवेदनामध्ये होणारा वौध ज्ञातृगत असेल तर 
अविपरीत संवेदनामध्ये होणारा वोधदहि ज्ञातुगत असला पाहिजे. या 
उपपत्तीची प्रवृत्ति सशयवादाकडे आहे, कारण साक्षात्‌ वोध हा 
निरपवादपणे ज्ञात्याच्या मानसिक स्थितीचा वोध असतो. है खरे असेल 
तर वाह्य वस्तूच्या अस्तित्वाच अनुमान करण्यास काहीहि आधार 
नाही. अशा विचाराने या उपपत्तीवरूने विपयिवादाचा निष्कषं निघतो 
विपयिवाद म्हणजे आपणास केवठ आपल्या मानसिक अवस्थांचेच 
ज्ञान होते ही भूमिका होय. विपयिवाद हे ज्ञानाच्या अनुभवेवादी 
उपपत्तीपुढे येणार अयुक्तिसाधन मानले जाते. निणयामध्ये आपणास 
वस्तुस्थितीचा वोध होतो, ~ निदान आपण तसा दावा करतो - आणि 
निणेयन ही एकतर मानसिक क्रिया आहे यामृके असा प्रश्न उद्धूवतो 
की, जी क्रिया मानसिक असल्याचे स्वेनिी मान्य केले आहे, त्या क्रियेने 
आपणास एखाद्या मनोवाह्य सद्‌वस्तूचे ज्ञान कसे होते ? ज्ञान भागि 
त्याचा विषय याच्यामध्ये रचनात्मक साम्य असत्यामृे ज्ञानाने त्याच्या 
विपयाचा निर्देश होऊ शकतो, असे अंँरिस्टांटलने या प्रभ्नाचें उत्तर 
दिके आहे. या उपपत्तीचे प्रतिपादन असे की, जाणणारे मन त्याच्या 
विषयाच्या केवठ आकाराचा स्वीकार करते, आशयाचा नन्दे. जेब्हा मी 
एखादे सफरचद जाणतो, तेव्हा माले मन त्या सफरचदाच्या स्वभावगत 
गुणधर्माच्या ~ विवक्षित आकार, रग, परिमाण इत्यादीच्या - 
विवक्षित संघाताचा स्वीकार करते. तेव्हा, माया मनांतील सफर- 
चदाच्या कल्पनेच्या ठिकाणी त्या सफरचदाचीच आकारिक लक्षणे 
असल्यामुे सफरचंदाच्या कल्पनेने सफरचदाचा निर्देश होतो तथापि 
या उपपत्तीपुदील अडचण अशी की, विस्तार, आकार, रग यासारखी 
लक्षणे ही मनाची किवा कोणत्याहि मनोधटकाची लक्षणे होऊ शक्त 
नाहीत. आकारादि लक्षणे ही त्या वस्तूची लक्षणे होत. त्यांचे वास्तव 
कषेत्नातून मानसक्षेत्रात्त स्थानान्तर करता येणार नाही. ट्वारुडौँवस्कौने 
या प्रभ्नाचे वेगठया रीतीने उत्तर देण्याचा प्रयत्न केला आदे; पस्तु 
या प्रश्नाचे उत्तर देण्यापूरवीं त्याने या प्रभ्नाचे विष्टेपण केले आहे 
एखाद्या मानसिक क्रियेची स्वत.वाहैर जाण्याची प्रवृत्ति कशी होते 
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आणि त्या तरियेने मनोवाह्य वस्तूचा निदेश कसा होतो, हा प्रश्न नसून 
एखाद्या वस्तूची कंल्पनाहि त्याच विवक्षित वस्तरुचौ कल्पना असूं शकते, 
वेगढ्या एखाचा वस्तूची नाही, है कसे, हा प्रश्न आद. सफरवंदाची 
कल्पना ही सफस्वंदाचीच कल्पना का असते, संव्याची का नसते, 
याचा खुलासा करणे आवश्यक आहे. हा खुलासा करताना ट्वाँर्‌- 
डोँवस्कीने ' कल्पनेतील आशय ' नावाच्या घटकाचा आधार घेतला आहे 
सफरचंदाची कल्पना आणि संच्याची कल्पना या टोन्ही कल्पना एकाच 
स्वल्पाच्या मनोव्यापाराने निप्पन्नहि ्चालेत्या असतात. तरीहि एक 
सफरचंदाची आणि दुसरी सल्याची कल्पना असल्याने, त्या भिन्न 
असतात या परिस्थितीचा खुलासा त्याने एका रूपकाच्या साहाय्याने 
केला आहे. कल्पना करणे या क्रियेची तुलना चित्ते रंगविण्याच्या 
क्रियेणी, कल्पनेची तुलना चित्राणी, आणि ज्ेयवस्तूची तुलना चित्नाच्या 
विपयाशी ( उदा. एखादे निसर्गदृष्य ) करता येईल. ज्या- 
प्रमाणे, एखाद्या चित्रकाराच्या दृष्टीने, चिते हे निस्गेदृष्याच्या 
चित्रणाचे एक साधन अहे, त्या्रमाणे ज्ञात्याच्या दृष्टीने कल्पना हे 
ज्ञेय वस्तु जाणण्याचें साधन आहे. स्वत.वाहेर जाण्यासारठी सणि, 
ज्याच्यामे एखाद्या कल्पनेने विवक्षित वस्तूचाच निर्देश होईल, 
वेगढ्या वस्तूचा होणार नाही, यासाठी एखादा दुवा निर्माण करणे 
आवश्यक असते. तेन्ा, एकूण तीन घटकांची आवश्यकता असते : 
एका मानसिक क्रियेने निष्पन्न होणारी कल्पना, या कल्पनेद्रारा प्रतीत 
होणारी वस्तु आणि ज्याच्यामुरे वस्तूचा निर्देश होतो असा कत्पनेतील 
आशय “ कल्पना ' या शब्दाचा हा अथं अनुभववादी तत्त्वज्ञानी केलेल्या 
अर्थान भिन्न आहे, हे स्पष्टपणे लक्षात ठेवले पाहिजे. अनुभववादी 
तत््वज्ञाच्या दृष्टीने, कल्पना म्टणजेच त्या कत्पनैतील आशय, हाच 
साक्षात्‌ रीतीने ज्ञेय विपय असतो. विपयिवादामध्ये कल्पना हीच 
जनेय विषय मानली जाते, वाह्य वस्तु नन्दे. ट्वार्‌ डवस्कीने ˆ कल्पने “चा 
अथं वेगढ्ा कैला आहे आपणांस एखाद्या वाह्य वस्तूचे ज्ञान कसे होतें 
याचा खुलासा करण्यासारीच आशययुक्त कल्पना मानणे आवश्यक अहि. 
त्रिया हं कत्पनेचे एक अंग असते, आणि आशय हे तिचे दुसरे अंग 
असते. आशय या तिसम्या अंगामुटेच एखाद्या कत्पनेने तिच्या 
विषयाचा निदेश होऊं शकतो. 


कल्पनेच्या या दोन अंगांचा खुलासा करावयाचा तर, ट्बाँर्‌ड- 
वस्कीच्या मर्ते, त्रिया ही नेहमीच खरी असते आणि आशय हा नेहमीच 
खोटा अत्ततो. एखाद्या कत्पनँतील आशय खरोखरच तिच्यामध्ये 
समाविष्ट ज्ञाठेला असतो. कल्पनेचें हँ अग स्पष्टपणे वेगठे करतां येते; 
तथापि कल्पना अणि तिचा विपय यांच्या ठिकाणी जश्षी ट८कपणे 
सत्ता असते, तशी आशयाच्या ठिकाणी असत नाही. या वावतीत 
मायनाँगचा सिदान्त॒ट्वार्डवस्कीच्या उपपत्तीहन भिन्न आहे. 
मायनांमच्या मते, क्रिया आणि आश्य या दोन्ही अंगांना सारखेच 
अस्तित्व असते. एफ. एच. ब्रेदले यांच्याहि मते, आपणांस सद्वस्तूचे 
ज्ञान कत्पनेच्या अयवा कल्पनेच्या आशयाच्यादारा होते. कल्पना आणि 
सद्वस्तु याचे स्ंवधन ही एक क्रिया आहे. तेन्दा टवार्डंवस्कीने 
कत्पनेच्या क्रिया आणि आयय या अंगांमघ्ये भेद केला तसा न करता 
बरेदलेने निर्णयांमधील चक्रिया आणि क्रियेचा आशय यामध्ये भेद 
केखा आहे. ब्रेडलेच्या मते, कल्पनेचा आय ही काही भस्तित्वांत 
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असलेली वस्तु नन्हे, तो आशय खरोखर वस्तूच्या अस्तित्वापासून 
“ तोड्न वेगढठा केलेला * असतो, ते एक अर्थवाही प्रतीकचिन्ह्‌ असते. 
नि्णेय या मानसिक स्थितीचा एक अंश, त्यांतील अस्तित्वाचां भाग 
वजा केल्याने, मन.स्थितिवाह्य सद्‌वस्तृचे प्रतीकचिन्ह वनतो. आपल्या 
वोघावस्येमध्ये विविध प्रकारचे वदल होत असतात. एक प्रकारचा 
वदल साला असतां आपणांस एका अस्पष्ट, अविभक्त जाणिवेचा 
प्रत्यय येतो. दुसयया एका प्रकारचा वदल ज्ञाला असतां पटी नोधावस्या 
ही त्या वोधावस्येपटीकडीर एका सद्वस्तू्च प्रतीकचिन्ह॒ वनते. 
उदा.-- जेन्दा मला एखादे मेज दिसते तेन्दा उद्धवणारी मान्ली 
मन:स्थिति ही त्या मन स्थितीपलीकडील एका सद्‌वस्तुचे प्रतीकचिन्हं 
असते. कल्पनेचा आशय हा आपल्या वोधावस्येच्या कारागृहावाहेर 
पडण्याचा उपाय असून त्याच्याच साहाय्याने आपणांस आपल्या 
व्यक्तिगत वोधावस्येहून भिन्न आणि प्रतियोगी स्वरूपाच्या सद्नस्त्ूची 
जाणीव होते. निणंयामध्येच आपणांस ज्ञाता आणि ज्ञेय, प्रतिमा आणि 
कल्पना यामघील भेदाची जाणीव होते; परंतु, ब्रेडलेने क्रिया आणि 
आशय यांमघील नेमका भेद स्पष्ट केला नाही. त्याच्या आरंभीच्या 
काही ग्रंथांमध्ये त्याने असे मत स्वीकारलेले दिसते की, क्रिया ही मानसिक 
असली तरी आशय मानसिक नसतो; परंतु वोञ्चकिच्या प्रभावामुले, 
नंतरच्या ग्रंथामध्ये हं मान्य केलेले दिसते की, क्रियेला जसे एक मानस- 
शास्त्रीय अंग असते, तसे तकंणास्तरीय अंगहि असते. जर चिधेयनाची 
अथवा सवंधनाची क्रिया ही मानसशास्त्रीय क्रिया आहे तर ती होईल 
अथवा होणार नाही. याचा अर्थं असा की, एक तर भापण विघेयन 
करूं अयवा करणार नाही; तथापि, ती क्रिया एक तकेशास्त्रीय क्रिया 
मानटी तर चिधेयनाचे अनेक अंश संभवतातः; म्हणजे आपण कमीभधिक 
अंशाने आगयाचे विधेयन करूं शकतं. या उपपत्तीमधील अडचण 
अशी की, या उपपत्तीमध्ये मानसशास्त्ीय आणि तकंशास्त्ीय 
अंगांच्था सवंधाचा खुलासा होत नाही निणयाची मानसिक क्रिया 
वस्तुतः घडते, किंवा निणेय ही एक मानसिक घटना अहे, है 
आपण अमान्य करूं शकत नाही. निर्णयक्रियेच्या मानसिक अंगाचा 
तिच्या ताकिक अंगाशी कसा सवध जोडता येल? या संदर्माति 
वोज्ञकेने अंशाची उपपत्ति माडली आदह. हैगेकच्या उपपत्तप्रमाणे 
याहि उपपत्तीच्या दृष्टीने, वेदनशक्ति आणि ञआकल्नशक्ति यामध्ये 
विरोध नाही; तथापि वेदनशक्ति हे वुद्धीचे अव्यक्त रूप होय, आकलन 
शक्ति हे वुद्धीचे अधिक व्यक्त रूप असून, वुद्धि हँ वोधाचे सर्वोच्वि रूप 
होय. यापूर्वी निर्देश केल्याप्रमाणे याहि उपपत्तीपुदे काही अडचणी 
उद्धूवत नाहीत, असें नाही. जर ज्ञान, किवहुना सर्वोच्च प्रकारचें ज्ञान, 
केवठ बुद्धीच्या साठाय्यानेच प्राप्त ठौत असे, तर केवट वुद्धीने 
आपणांस वेज्ञानिक ज्ञान कां प्राप्त होत नाही ? विज्ञानाला निरीक्षण 
आणि प्रयोग यावर कां भवलंबून राहावें लागते ? विज्ञानाहुन श्रेष्ठ 
प्रकारचें ज्ञान शक्य नाही, असे असतां विज्ञान है कनिष्ठ प्रतीचे 
ज्ञान आहे, असे म्हणण्यांत काही अथं नाही. सत्ताशास्त्राच्या विद्यमान 
स्वर्पाचा विचार करतां ते एक स्वैर कल्पन आहे, त्याहुन अधिक नाही, 
उसि म्हणावे लागते. 

येयपर्यतच्या विवेचनामध्ये निर्णय ही एक मानसिक क्रिया आहे, 
कवा निर्णय ही एक विग्नेप मन.स्थिति आहे, हं स्वत.सिद्ध माने 
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होते; परंतु निर्णय करणे आणि जाणणे या क्रिया एकरूप मानल्या, 
किवा निर्णय हा ज्ञानाचा मूरुषटक आहे असे मानले, तर या गृहीत 
विधानाची स्वत सिद्धता नाहीशी होते. गिल्वटं रादइलने असे प्रतिपादन 
केले आहे कौ, ' जाणणे ' हे एक क्षमत्तासूचक क्रियापद आहे. ज्ञान 
असे, म्दणजे एखादी क्रिया यशस्वी रीतीने करण्याची क्षमता असण 
होय, ती क्रिया प्रत्यक्षपणे कर्न दाखविणे नव्हे जसे एखादा मानुप्य 
ज्ञोपी गेरेला असताना, त्याच्या टिकाणी कोणतीहि वोधाची स्थिति 
नसी तरीहि त्याच्या चिकाणी काही वस्तचे ज्ञान असते असे म्हणता 
येते. जे. एल. आंस्टिनने असे प्रतिपादन केले आटे की, “मी जाणतो ” 
या वाक्प्रयोगाच्या वर्णनार्थी उपयोगापेक्षा त्याचा क्रियावाचक उपयोग 
करणे अधिक बरोवर ठरेल. “ वस्तुस्थिति अमूक प्रकारची आहे हे 
मी जाणतो " असे म्हणण्यामध्ये माञ्ली तशी खात्री आलेली आहे ह्‌। 
अभिप्राय असला, तरी माक््या मन.स्थितीचे निवेदन करणे हा त्या 
विधानाचा उटेश नसून, वस्तुस्थितीविपयीच्या विवक्षित विधानाच्या 
सत्यत्वाची ग्वाही देणे हा उहेश असतो मी ते जाणतो असे म्दणण्याने 
मी त्याच्या सत्यत्वाच्या सिद्धतेची जवावदारी पत्करतो अणि दी 
जवावदारी मी पार पाडू शकेन है जाहीर करतो. जान हौ मन.स्थिति 
नाही; कारण कोणतीहि मन स्थिति, वस्तुस्थिति विवक्षित प्रकारची 
आहे याची ग्वाही देऊं शकत नाही. ज्ञानामध्ये श्रद्धा हा एक घटक असतो, 
हे ए. जे. एअरने मान्य केके आहे. त्याच्या मते, वस्तुस्थिति विवक्षित 
प्रकारची आहे, असे ज्ञान होण्यास पुटील अटी अवश्य आणि पर्याप्त 
आहैत : 
१. जे ज्ञान ज्ञात्याचे म्हटले जाते ते सत्य असले पाहिजे. 
२. त्याविषयी ज्ञात्याची खात्री ज्ञाली असखी पाहिजे, आणि 


२. ज्ञात्याची अशी खात्री होण्याची योग्यता असी पाहिजे. केवट 
एखाचया मन.स्थितीमुक ही योग्यता प्राप्त होत नाही. 


सत्यत्वाविषयीच्या उपपत्ति : प्रत्येक निणेय सद्वस्तूचा निदेश 
केल्याचा जण दावा करीत असतो; तथापि स्वं निर्णय सत्य 
नसतात. यामु पुटील प्रभ्न उद्धवतात : एखाद्या सत्य निर्णवाच्या 
सिकाणी कशामुके सत्यत्व येते ? एखादा सत्य निर्णय सत्य असल्याचे 
केसे कठतें ? यापैकी पहिला प्रश्न हा सत्यत्वाच्या स्वरूपाविपयीचा 
प्रश्न असून, दुसरा प्रश्न हा सत्यत्वाच्या निकपाविषयीचा आहे. 
अन्वय-उपपत्ति, फरूवादी-उपपत्ति आणि सुसंगति-उपपत्ति या तीन 
उपपत्तीच्यादारा वरील प्रम्नाची उत्तरे दिली गेली आहेत अन्वय- 
उपपत्तीचे प्रतिपादन असे की, ज्या निणेयाचा वस्तुस्थितीशौ अन्वय 
असतो तो निणेय सत्य असतो. मात्र, या अन्वयाचा कोणता अर्थं 
करावयाचा याविपयी सदिग्धता आहे; कारण पुढील विविध स्वरूपाच्या 
संवंधापेकी कोणत्याहि संवधाला अन्वय-संवंध असें म्हणता ये : 


१. मूढ्ट कृति आणि तिची प्रतिकृति याचा सवंध. 

२. दोन पदातील घटकांचा एक-एक सवंध. 

३. एके समान रचना असलेल्या दोन पदाचा संवंध. 

४. ज्याचे अधिक विन्टेपण करता येत नाही असा एक संबंध 


अन्वय-कलपनेच्या संदिग्धतेखेरीज, या उपपत्तीयुटौर दुसरी 
एक अडचण म्हणजे एखादा निर्णय आणि वस्तुस्थिति यामधील अन्वय 
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जाणण्याची अडचण होय. आपणास निर्णेयाचें ज्ञान होते तसे वस्तु- 
स्थितीचे साक्षात्‌ ज्ञान होत नाही. तेव्हा नि्णंय आणि वस्तुस्थिति याची 
तुलना करून, त्या दोदोमध्ये अन्वय आहे किवा नाही हे पाणे आपणांस 
कधीच शक्य होणार नाही, म्हणून जन्वय हा सत्यत्वाचा निकप होर 
शकत नाही. 


फल्वादी-उपपत्तीचे प्रतिपादन असे कौ, ज्या निर्णयाच्या आधारे 
केलेली क्रिया यशस्वी होते, तो निर्णय सत्य होय; तथापि या उपपत्ती- 
पुढील अडचण अशी की, ज्या निर्णयाच्या भाधारे एखाद्या विवक्षित 
परिस्थितीमध्ये केलेली क्रिया सफल होते, तो निणेय वेगढठया परिस्थिती- 
मध्ये निस्पयोगी ठरे. तेव्दा कोणताहि निर्णय नित्य सत्य करवा 
नित्य असत्य असू शकत नाही. निरपेक्न सत्यत्व आणि निरपेक्न भसत्यत्व 
हे शव्द निरर्थक होत. त्याएेवजी सापेक्ष सत्यत्व आणि सापेक्ष असत्यत्व 
असे शब्दप्रयोग केरे पाहिजेत. 

सुसगति-उपपत्तीमृेहि सत्यत्व आणि असत्यत्वं यामधीरं अत्यंत 
भेदाचे निराकरण होते. सत्यत्वाचे अंश मानावे लागतात. एखाद्या 
निणेयाचे सत्यत्व म्ट्णजे त्या निर्णयाची इतर निर्णयाणी असली 
सुसंगति होय. तेन्हा एखादा निर्णय जितक्या अधिक इतर नि्णयांशी 
सुसगत असेल, म्हणजे जितक्या व्यापक समूहाशी सुसंगत असेल, 
तितका तो अधिकांशाने सत्य ठरेल. या दृष्टीने, निरपेक्ष सत्य ही एक 
सर्वसमावेशक प्रणाली असते आणि तिच्यतील प्रत्येकं घटक इतर 
सवं घटकाशी मुस्गत असतो. हा कधीटि साध्य न होऊं शकणारा 
आद्णं म्दटला पाहिजे. 


वरी प्रकारच्या स्वे उपपत्ति भसमाधानकारक असत्यामुे, 
अलीकडच्या काटठात “ सत्य ' आणि " असत्य ' या शब्दाचे वरेच 
तात््विक विश्लेपण केले गेले आहे. आधुनिक ततत्वचितकांची प्रवृत्ति 
कोणत्या ना कोणत्या काल्पनिक उपपत्तीचें प्रतिपादन करण्याकडे 
नसून, या शब्दांच्या उपयोजनाचें परीक्षण करण्याकडे आहे. या सेदभति 
ए. टास्क, जे. एल. आंँस्टिन, भणि पी. एफ. स्टंसन याचे कायं उल्लेख- 
नीय आहे 


ज्ञानशास्तातील प्रमुख समस्यांचं येयपर्यत केलेले विवेचन त्रिटन 
आणि युरोप यांमधौर चिचारवंतांच्या चितनावर भाधारलेले असल्याचे 
दिसून येई. अर्यात्‌ प्रस्तुत ठेखामध्ये ज्ञानजास्त्रीय विचाराच्या 
विकासाचें समग्र समालोचन शक्य जाले नाही. येयील विवेचनामध्ये 
सवेसामान्य मनुप्याचा दृष्टिकोण माणि मानसघटनाशास्तीय उपपत्ति 
याची चर्चा केठेली नाही. त्यांच्या माहितीसाटो वाचकानीत्या त्या 
शीर्पकाचे रेख पाहावेत. अमेरिकंतीर ज्ञानशास्त्रीय विचाराविपयी 
स्थूलमानाने असें म्हणतां येरईख कौ, काही काटठापूर्वी, ईंग्लिश अनुभव- 
वादाचा प्रसार अमेरिकेत ज्ञाला होता; तथापि गत्या शतकामध्ये 
हेगेरुच्या चिद्वादाने स्याल जाला बसला. विसाव्या शतकांतील 
अमेरिकन तत्त्वज्ञानाचा विचार, मुख्यतः फल्वादाच्या प्रभवाम, 
अनुभववादासं अनृकूल ्ारेला दिसतो. 

संदर्भ-ग्रंय : वृक्क, ए. डी. ` यिअरी आंफ नोठेज, अन इटरीडक्शन 
( ल्डन, १९४९ } ; चिज्लोम, आर एम. : यिअरी ओंफ़ नाठेन 
( न्यु्योकं, १९६९ ); ओ" नील, आर. एफ. : थिअरीज आंफ नाठिज 
{ न्यूयाकं, १९६० }), लोनगन, वौ. जे. एफ. : इन्साइट, ए स्टडी 
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आफ हवूमन अंडरस्देडिग ( ुंडन, १९५७; सुधा. मा. १९५८ ); 
एअर, ए. जे. ` दि प्रन्लिम्ब आफ नालेज ( रंडन, १९५६ }. 
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क्ानशाख, वौद्धमत प्रास्ताविक ज्ञानशास्तामध्ये 
मानवी ज्ञानाचा उगम अथवा ज्ञानसंपादनाचौ साधने, ज्ञानप्रक्रियेचे 
स्वरूप, ज्ञानसाधनाचै मूल्य, ज्ञाना यथा्थैत्व आणि यथार्थत्वाचा 
निकष, ज्ञानाची व्याप्ति आणि मर्यादा यांच अभ्यास होतो. ज्ञानशास्तर 
है तत्त्वज्ञानाचे एक सहायक शास्त्र असले तरी ते गौण आहे किवा 
तत््वज्ञानाच्या अभ्यासामध्ये त्याला गौण स्थान आहे, असे माने 
योग्य ठरणार नाही. भारतीय तत्तवज्ञानाच्या इतिहासामध्ये ज्ञानशास्त्राचा 
उदय वभ्याच नंतरच्या काटांत ज्ञाला. वौद्धमताच्या इतिहासामध्येहि 
ज्ञानशास्वीय प्र्नांचा विचार उत्तरकाटीन बौद्ध मतान्तरामध्ये 
आष्ठतो, तसा प्राचीन वौद्धमतामध्ये आदेकत नाही. 


बुद्धाची भूमिका : बौद्धमताच्या शास्वग्रंथांमध्ये ( चिपिटकामध्ये ) 
वुद्धाच्या प्रवचनांचे जे वृत्तान्त आहेत त्यांमध्ये वुद्धाने काही ज्ञानशास्त्रीय 
सिद्धान्ताचें प्रतिपादन केलेले आढठत नाही; तथापि त्याने स्वीकार- 
लेल्या भरमिकेमध्ये काही ज्ञानशास्त्रीय सिद्धान्त अभिप्रेत जसावेत. वुद्धाने 
सोकेटीसप्रमाणे, संवादपद्धतीने धर्मोपदेश केला असें दिसते. या संवादा- 
मध्ये त्याने दृष्टान्त, कल्पित्तकथा, केव-गणनात्मक सामान्यीकरण 
याच्या साहाय्याने काही प्रतिपादन केले होते. आपत॑या अनुयायानी 
कवठ शव्द-प्रमाणाच्या आधारे काही सिद्धान्त स्वीकारूं नयेत, त्यांनी 
स्वत. या सिद्धान्ताचें ज्ञान मिद्विण्याचा आणि त्या सिद्धान्ताची परीक्षा 
करण्याचा प्रयत्न करावा, असा वुद्धाचा उपदेश होता ह खरे; तथापि 
वुद्धाने वुद्धीला विशेष महत्त्व दिले होते, असा याचा अथं करतां येत 
नाही. एक तर, तत््वज्ञानातील अनेक प्र्नाची उत्तरे शोधण्याचा यत्न 
व्यर्थं आहे, असे त्याने वारंवार सांगितले. याचा असा अभिप्राय असे 
शक्य आहे की, या प्रन्नांची उत्तरे शोधण्याइतकी मानवी वुद्धीची क्षमता 
नाही. हे प्रश्न मानवी बुद्धीच्या कक्षेपरीकडचे आहेत. दुसरे असें की, 
बुद्धाला जं प्रबोधन प्राप्त ज्ञा ते एका साक्ात्कारी जथवा गूढ अनुभवाने 
प्राप्त क्लाले. तेव्हा अंतिम सत्याच्या प्राप्तीचें साधन वुद्धि हँ नसून एक 
साक्ात्कारी अनुभव आहे. यावरून असे म्द्णतां येईल की, वुद्धाने 
आपल्या प्रवचनांतीक प्रतिपादनामध्ये सामान्यतः एेहिक अनुभवाचा 
आधार घेतलेला असला तरी त्याच्या भरुमिकेमध्ये अज्ञेयवाद, संशयवाद 
आणि गूढवाद यांची वीजे आहेत. वुद्धाच्या भूमिकेतील या संदिग्धतेमूढे 
काही पंडितांनी त्याला प्रत्यक्षवादी ठरविलेकले दिसते, काहीनी वुद्धिवादी 
ठरविले दिसते, तर काहीनी अनज्ञेयवादी ठरविले दिसते. 


प्राचीन बौद्धमतांचौ भूमिका : मुतः, वौद्धमत हैँ तर्काधिष्ठित, 
तत्वज्ञान-मत नसून, तो एका अलौकिक प्रबुद्ध उपदेशकाने केलेला 
धर्मोपदेश होता ~ धमेचक्रप्रवर्तन होते. धर्मोपदेशकाच्या भूमिकेवरून 
केल्या प्रतिपादनांत गौतम बुद्धाने जानशास्त्रीय सिद्धान्ताचा विचार 
केः नाही हँ स्वाभाविकच आहे; तथापि त्याने एकूण तत्त्व 
जञानात्मक चिकित्सेलाच विरोध केठेला दिसतो. त्यामुढे वौद्धमता- 
नुयायांच्या तत्वेज्ञान-विचाराला काहीसा प्रतिवंध ज्ञाल असावा. प्राचीन 
मौद्धमतानूयायामध्ये एक सांप्रदायिक विचारप्रवाह आढक्तो. या 
विचारप्रवाहामध्ये बुद्धवचन हँ स्वेशरेष्ठ प्रमाण मानले दिसते. मानवी 
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वुद्धिहि स्वभावत.च अतिम सत्याचे साधन होण्यास असमर्थं आहे; आणि 
सामान्य मानवाची बुद्धि कितीहि प्रगल्भ असखी तरी वुद्धाच्या अरौकिक 
्रज्ञेच्य( तुरनेने ती अगदीच तोकडी म्हटलौ पाहिजे. तेन्हा बुद्धवचन 
हेच प्रमाण आहे. अनुभव आणि बुद्धि सवेस्वी निस्पयोगी नाहीत. 
बुदधवचनांच्या अनुपंगाने त्यांचा उपयोग समर्थनीय आणि युक्त ठरतो. 
वुद्धाने स्वत. शब्दप्रमाण मानठे नाही आणि उत्तरकालीन वौद्धमतानेहि, 
सामान्यतः शब्दप्रमाण स्वीकारे नाही, तथापि उत्तरकालीनं वौद्ध- 
मतसंप्रदायानी वुद्धवचन ( आणि शास्त्रग्र॑य ) नेहमीच प्रमाण मानलेले 
आहे. तेन्हा वौद्धमतांतीर शब्दप्रामाण्याच्या अमान्यतेचा अथं इतकाच 
दिसतो की, गौतम वुद्धाखेरीज इतर कोणाचाहि शब्द प्रमाण 
नाही. साक्नात्काराने अंतिम सत्य जाणले म्हणजे वुद्धवचनाच्या 
प्रामाण्याची खात्री पटते. तोवर वुद्धवचनाचा श्नद्धेने स्वीकार केला 
पादिजे. वौद्धमत हा मूर्त. एक धर्म असल्याने, श्रद्धा हा त्याचा आधार 
असावा हं एका दृषरीने स्वाभाविकच आहे. 


उत्तरकालीन बोौदमत-संप्रदाय वौदधमताच्या उत्तरकारीन 
संप्रदायोनी ज्ञानशास्त्रीय विचारांची अधिक सुव्यवस्थित मांडणी केलेखी 
आढल्ते. या संप्रदायाच्या एका समान सिद्धान्ताचा निर्देश करावयाचा 
तर स्थूलमानाने असँ म्हणतां येईल की, या सवं संप्रदायांमध्ये प्रत्यक्ष 
आणि अनुमान ही दोन ज्ञानसाधने स्वीकारटी गेरी होती. न्याय 
दशनाने स्वीकारलेल्या, शब्द आणि उपमान या आणखी दोन प्रमार्णा- 
विरुद्ध पुटीलप्रमाणे युक्तिवाद केले आहेत. उपमान हैँ स्वतंत् प्रमाण 
मानण्याची आवश्यकता नाही. जेन्हा एखाद्या वस्तू दुसन्या वस्तूशी 
असलेले साम्य पाहून, तिच्या स्वरूपाची आपणास ओढकख पटते, तेन्दा 
आपण ' प्रत्यक् ' या ज्ञानसाघनाचा उपयोग करीत असतो. शब्द हेहि 
स्वतंत्र प्रमाण मानण्याची आवश्यकता नाही. जेन्दा आपण एखादे 
निवेदन स्वीकारतो, तेव्हा एक तर ते निवेदन विश्वासाहं व्यक्तीने केलेके 
असल्यामूररे स्वीकारतों किवा निवेदनाचा विपय असखेटी घटना 
विश्वसनीय असल्यामृे स्वीकारतो. जर पहिला पर्याय खरा असेल, तर 
आपण निवेदकाच्या विश्चासार्हतेवरून निवेदनाच्या सत्यत्वाचँ अनुमान 
करतो. दुसरा पययि खरा असेल, तर आपण अनुभवाच्या आधारे 
निवेदनाय यथार्थत्वे जाणर्तो. चार्वाकांनी अनुमानाविरुद्ध पेतेल्या 
आक्षेपांना पुढीलप्रमाणे उत्तरे दिी आहेत. अनुमानाविस्द्ध चाववर्कांचा 
प्रमुख आक्षेप असा की, ज्या सामान्य अथवा सर्ववाची विधानावरून 
अनुमाने करणे शक्य होते, त्या आधारभूत विधानाचें प्रामाण्य ठरचितां 
येत नाही. ते विधान युक्ताधार नसेर तर अनुमान अयुक्त म्हटले पाहिजे. 
यावर वौद्धमताच्या तत्त्वज्ञाचं उत्तर असे की, कायंकारणभाव आणि 
तादात्म्य हे निरपवाद संवंध असल्याने यावर आधारलेके सर्व॑वाची . 
विधान युक्ताधार मानले पाहिजे. अशी स्वैवाची विधाने शक्य असल्याने 
अनुमान प्रमाण शक्य होते. या संदर्भात वौद्ध तत्त्वज्ञा प्रतिपादन असे 
की, निरंतर संशय घेणे योग्य नाही. जोपर्यत विचारांमध्ये आत्मसंगति 
निर्माण होत नाही, अथवा व्यावहारिक अनवस्था निर्माण होत नाही, 
तोपर्यत संशयाला काही आधार आदे, अस म्हणतां येत नाही. 

प्रत्यक्ष अथवा इद्रिय-सवेदन : वौदढधमताने स्वीकारलेत्या दोन 
प्रमाणांपैकी प्रत्यक्ष ह अव्यवहित ज्ञानाचं साधन होय. प्रसिद्ध वौद्ध 
तत्त्वज्ञ दिङ्नाग याने प्रत्यक्षाच्या दोन अवस्थांमध्ये ( अथवा दोन 
प्रकारांमध्ये }) भेद केला. प्रत्यक्ष प्रमाणद्ारा प्राप्त आाछेत्या ज्ञानांतं 
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दोन प्रकारचे घटक असल्याचे दिसते. यार्ैकी एका प्रकारचा घटक 
म्हणजे इग्रियवित्ति अथवा आपल्या जनिद्रियांना जं जाणवते ते होय. 
प्रत्यक्ष ज्ञानांतील दुसरा घटक कल्पनाजन्य असतो यावरून वौद्ध 
तत्त्वज्ञानी असें प्रतिपादिले की, प्रथमत आपल्या ज्ञानेद्रियांना काही- 
तरी जाणवतें आणि त्यानतर आपल्या कल्पनाव्यापाराने आपणांस 
काही वस्तूंचा भयवा घटनेचा वोध होतो आधुनिक मानसशास्त्ाच्या 
परिभापेत सागावयाचें तर, प्रथम वेदनाची क्रिया घडते आणि तदनंतर 
, आपणांस सवेदन अथवा बोध होतो. पहिल्या अवस्था † निविकल्पक 
प्रत्यक्ष * म्हणजे शृद्धवेदन, असें म्हटले आहे. दुसरी अवस्था सवेदनाची 
असून त्तिक “ सविकल्पक प्रत्यक्ष ” अये म्हटले आहे. 


प्रत्यक्ष प्रमाणद्ारा प्राप्त ज्ञातया ज्ञानाच्या ज्ञानशास्त्रीय मूल्या- 
विपयी मात्र वौद्ध तत्त्वज्ञावे मतभेद आहत. उत्तरकारीन वौद्ध संप्रदायां- 
चैकी वैभापिक आणि सौत्रान्तिक हे दोन वस्तुवादी संप्रदाय आहेत, 
तर योगाचार आणि माध्यमिक हे दोन चिद्रादी सप्रदाय आहेत. पहिल्या 
दोन संप्रदायांच्या मते, ज्ञेय वस्तु ही ज्ञात्याहून भिन्न असते, इतकेच 
नन्दे तर ती ज्ञातृनिरपेक्ष असते जेव्हा आपणास एखाद्या वस्तूरचे ज्ञानं- 
द्वियांच्यादारा ज्ञाने होते, तेनब्हा अनुरूप वस्तु वाह्य जगात ख रोखरीच 
अस्तित्वांत असते. येथे वौद्धमताने प्रतिपादिलेल्या अनित्यतावादामुे 
काहीशी अडचण निर्माण होते अनित्यतावादानुसार जगांतील सवं 
वस्तु अनित्य आहेत. याचा अर्थं असा केला गेला की, कोणतीहि वस्तु 
केवर क्षणमाव्र अस्तित्वात असते. ज्याना आपण वस्तु असे म्हणतों 
त्या खरोखर वस्त्‌च्या स्थित्यंतराच्या मालिका असतात. आता, एखाद्या 
वस्तूची एखादी स्थिति अस्तित्वांत येतांक्षणीच तिचे संवेदन होते, असे 
मानले तरी नंतरच्या क्षणी भिन्न स्थिति अस्तित्वात येत असल्याने 
आधीच्या क्षणीचा आपला बोध सत्याच्या आकलनाच्या दृष्टीने व्यर्थं 
ठरला असे होईल. शिवाय वस्तूची एखादी स्थिति अस्तित्वांत येता- 
क्षणीच तिचे वेदन ( म्हणजे निविकल्पक प्रत्यक्ष ) शक्य ज्ञाले तरी त्याच 
क्षणी संवेदन ( म्हणजे सविकल्पक एत्यक्न ) शक्य ह्येत नाही; आणि 
सवेदन हेच खरे ज्ञान असल्याने, आपणास अस्तित्वात असलेल्या वस्तु- 
स्थितीचें प्रत्यक्ष-हारा ज्ञान होऊ शकत नाही असेच मानले पाहिजे. 
म्हणून, सौच्नान्तिकानी असे प्रतिपादन केले की, वाह्य जगांतीर वस्तु 
्रत्यक्षगोचर नाहीत. त्याच्या अस्ित्वाचे ( म्हणजे पूर्दास्तित्वाचें ) 
अनुमान करण शक्य आहे. या सिद्धान्ताला " वाह्यार्थानुमेयवाद ' असे 
म्हणतात. याविरुद्ध॒वैभापिकाचे प्रतिपादन असे की, हा सिद्धान्त 
अपल्या अनुभवाशी विसगत आह जेन्दा आपणांस एखाद्या वस्तू 
संवेदन होते, तेव्हा ती वस्तु वतंमानकाढठी उपस्थित आहे असे आपण 
जाणतो. दुसरे असें की, अनुमान हे प्त्यक्षावर अवलबरुन आहे. सौत्रान्तिक- 
सिद्धान्त मान्य केल्यास प्रत्यक्ष हेच अनुमानावर अवलबरून आहे किवा 
प्रत्यक्ष हा एक अनुमान-प्रकार आहे, असे म्हणावे लागेल. म्हणून 
वैभाषिकाचे प्रतिपादन असँ की, जगांतीर वस्तुस्थितीचें सवेदनाने 
आकलन होऊ शकते. या सिद्धान्ताला " वाह्यार्थप्रत्यक्षवाद ` असें 
म्हणतात. 


योगाचार संप्रदाय हा चिद्वादी आहे सौव्रान्तिकनिी असे प्रतिपादन 
केले होतें कौ, वाह्य जगतांतीक वस्तृचे अस्तित्व अप्रत्यक्षतः, त्या चस्तच्या 
आपल्या मनांतीर कल्पनावरून, जाणतां येते. योगाचाराचे प्रतिपादन 
असे की, जर आपदे ज्ञान आपल्या मनातीर कल्पनाचें ज्ञान असेल, 
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तर वाह्य जगतांतीकरू वस्तु या केवट कल्पित म्हणाव्या लागतात; 
किवहना आपल्या मनांतीर कल्पर्नाचा खुकासरा करण्यासाठी वाह्य 
वस्तू अस्तित्व मानण्याची मुढीच आवश्यकता नाही. स्वप्ने, आभास 
यासारख्या अनुभवां मध्ये वाह्य जेय वस्तु अस्तित्वांत असत नाही. हैच 
सवे अनुभवावावत म्हणतां येईल. तेव्हा ज्ञेय वस्तु ही ज्ञात्याहून भिन्न 
मानणे योग्य नाही. ज्याप्रमाणे स्वसंवेदनामध्ये ज्ञाता अणि ज्ञेय एकच 
असतात, त्याचप्रमाणे सर्वं ज्ञानांमध्ये ज्ञाता आणि ज्ञेय एकच असतात. 
एकच ज्ञेय वस्तु अनेक व्यक्तीना भिन्नभित्र भासते, याचाहि यामु 
खुलासा हों शकतो. अशा परिस्थितीत वेगवेगक्या व्यक्तीच्या 
ज्ञानां ती भेद ज्ेय-वस्तूच्या भेदामुके उद्धवत नाही, तर ज्ञाते भिन्न 
असल्यामृटे उद्धवतो. योगाचारांनी प्रत्यक्ष अथवा इद्रियसंवेदन या 
ज्ञानसाधनाविपयी अशी उपपत्ति मांडली आहे की, जेव्हा आपणास 
एखाद्या वस्तूच संवेदन होते, तेव्हा आपली वोधावस्या विवक्षित 
आकाराची असते हँ खरे; तथापि या वोधावस्थेचा खुलासा वासना 
अथवा पूर्वसंस्कार यांच्या साहाय्याने करतां येतो त्यासाटी ज्ञात्याहून 
स्वतंत्र अशी वाह्य वस्तु अस्तित्वांत असते, असें मानण्याचे कारण नादी, 
आपल्याच मनातीर कल्पनांवर आपण वाह्यत्वाचा आरोप करतो; 
म्हणून जें खरोखर अंतगेत घटक जाहेत, ते बाह्य भासतात, 


माध्यमिक संप्रदायहि बिद्वादी आहे असे मानले जातें; तथापि 
या संप्रदायाने स्वीकारे भूमिका योगाचारसंप्रदायाच्या भूमिकेहुन 
वेगठी आहे. माध्यमिकांनी संवृत्ति अथवा व्यवहार आणि परमार्थं 
अशी दोन क्षेत मानी आहेत असे म्हणतां येईल. यापैकी संवत्तीच्या 
क्षेत्रात किवा व्यवहारांत, प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान णि शव्द ही 
चारहि ज्ञानसाधने स्वीकारणे योग्य आहे, असे त्यांचे मत दिसते. मात्र 
परमाथव्या वावतीत यापैकी एकि ्ञानसाधन स्वीकारतां येत नाही. 
अमुक वस्तु मी सवेदनाने जाणली असल्याने ती खरोखर अस्तित्वांत 
आहे असे कोणी म्हणेल, तर त्यावर माध्यमिक असे प्रतिपादन करतील 
कौ, हे ज्ञान व्यवहारापुरते सत्य मानता येते सवेदनगौचर वस्तु अस्तित्वांत 
आहे हे संवृत्तिसत्य होय. ती वस्तु अंतिमतः किवा परमाथेत- सत्य आहे 
असे मानता येत नाही अंतिमत., अस्तित्व हेहि सत्य नाही, आणि 
नास्तित्व हेहि सत्य नाही. वेगलया शब्दात सागावयाचे तर आपके 
ज्ञान आणि आपल्या ज्ञानाचें सत्यत्व ही सापेक्ष महेत. परमार्थाच्या 
दृष्टीने पाहतां आपले ज्ञान हँ खरोखर अज्ञान असून, त्या ज्ञानाला सत्य 
मानणे, हा एक गभीर प्रमाद आहे. माध्यमिकानी प्रायः परमतखंडना- 
कंडेच सवं लक्ष केद्रित केले, स्वमत-प्रतिपादन केले नाही. तेन्हा त्याना 
नेमके कोणते ज्ञानशास्त्रीय सिद्धान्त अभिप्रेत होते है सागणे सोपे 
नाही; तथापि त्यांचा असा अभिप्राय असावा की, व्यवहारांत उपयुक्त 
स्रणारी ज्ञानसाधने अंतिम सत्याचे ज्ञान मिढविण्याच्या दृष्टीने 
निरूपयोगी ठरतात. या ज्ञानसाधनांहुन भिन्न अशा एका अलौकिकः 
अतीन्द्रिय अनूुभवाने अंतिम सत्याचे ज्ञान होते. तेन्दा गूढ, साक्षात्कारी, 
अनिर्वचनीय अनुभूति हे खरे ज्ञानसाधन होय. 


` वरील विवेचनावरून हे स्पष्ट होर्इल की, वौदढमत-संप्रदायांनी 
प्रत्यक हे ज्ञानसाधन मान्य केले असले, तरी या प्रमाणाने प्राप्त ज्ञाकेत्या 
ज्ञानाच्या मूल्याविपयी त्यांचे मतभेद आहेत. इंद्रियसंवेदनाने यथार्थं 
ज्ञान होत नाही, असाच सर्वाचा अंतिम निण॑य आदे. 


ज्ञानराख, चौद्धमत 


अनुमान : अनमान हे व्यवहित ज्ञानाचे साधन आहे या ज्ञान- 
साधनाच्या स्वरूपाचे विवेचन अन्यत्र केलेले आहे. ( ' तकंशास्त्र, 
वौद्धमत ` हा ठेख पहावा). अनुमान हे प्रत्यक्षावर जाधारलेले असते 
" हेतु ' आणि ‹ साध्य ' यांच्या निरपवाद साहचयचि ज्ञान इद्रिय- 
सवेदनावर आधारकेले असते, तसे ' पक्ष ' आणि ' हेतु ' यांच्या साह्चयिं 
ज्ञानटि इद्रियसंवेदनावर आधारलेले असते. आता इद्रियसंवेदनाने 
प्राप्त होणार ज्ञान ह यथार्थं नसते तर अनुमानद्वारा प्राप्त केले 
ज्ञानहि यथायथं असू शकणार नाही. तेव्हा भ्रत्यक्ष' या ज्ञानसाधनाला 
जितके ज्ञानशास्तरीय मूत्य आहे तितकेच अनुमान" या ज्ञानसाधनाला 
आहे. 

सत्यत्व : सामान्यत. चस्तुवादी तत्त्वज्ञ॒ सत्यत्वाविपयीची 
अन्वय-उपपत्ति स्वीकारतात. या उपपत्तीनूसार, सत्व॒ म्हणजे 
ज्ञान आणि वस्तुस्थिति यांमधील अन्वय होय, उरूटपक्षी, भसत्यत्व 
म्हणजे ज्ञान आणि वस्तुस्थिति यामघील विसंगति होय. वौद्धमत- 
संप्रदायावैकी वैभापिक आणि सौत्रान्तिक या दोन संप्रदायांनी वस्तुवाद 
स्वीकारलेला असूनहि त्यांनी अन्वय-उपपत्ति प्रतिपादिलेखी दिसत 
नाही; तथापि इद्रियसंवेदनाविपयीच्या उपपत्तीमध्ये अन्वय-उपपत्तीचा 
अभिप्राय असावा. सवेदनाच्या पहिल्या अवस्थेमध्ये, म्हणजे वेदन किवा 
निविकल्पक प्रत्यक्ष या अवस्थेमध्ये, अद्वितीय ! स्वलक्षण ' हा वेदनाचा 
निपय असत्यानि, आपले विकल्परहित ज्ञान वस्तुस्यितीशी अनुरूप 
असते. संवेदनाच्या दुसग्या अवस्थेमध्ये, म्हणजे सविकल्पक प्रत्यक्ष 
या अवस्थेमध्ये, इद्रियस्वीकृत आणि कल्पना याच संमिश्रणं होत 
असल्याने, आप्ते ज्ञान वस्तुस्थितीशी विसगत होते. योगाचार आणि 
माध्यमिक या चिद्वादी संप्रदायांनीहि सत्यत्वाविपयी काटी उपपत्ति 
दिलेली दिसत नाही. तेव्हा वौद्धमताने सत्यत्वाची व्याख्या दिली 
नाही असें म्हटले पाहिजे. कोणतेहि ज्ञान पूर्णपणे यथां नसल्याने, 
यथार्थत्व हे केवठ कपोरकत्पित आहे, असे मात्र प्रतिपादिलेके नाही. 
ज्ञानाच्या प्रामाण्याची परीक्षा करण्यासाठी वौदमतसप्रदायांनी 
व्यावहारिक कसोटी सांगितली आरे. ज्या ज्ञानावर आधारलेटी क्रिया 
सफठ होते तें ज्ञान प्रमाण होय. संवेदनाने आपण एखादी वस्तु जाणली, 
अथवा अनूमानाने एखाद्या वस्तुच्या अस्तित्वाचं ज्ञान क्ञाठे, आणि 
तदनतर त्या वस्तुच्या प्राप्तीचा आपला यत्न यशस्वी ज्ञाखा, तर आपे 
संवेदन अथवा अनुमान प्रमाण म्हणतां येते. उकटपक्षी, त्या वस्तूच्या 
प्राप्तीचा आपला यत्न विफर ठरला तर आपले सेवेदन अथवा अनमान 
अप्रमाण म्हटले पाहिजे. वौद्धमतसंप्रदायांच्या ज्ञानशास्त्रीय विचाराचा 
अभिप्राय असा दिसतो की, प्रत्यक्ष आणि अनुमान ही ज्ञानसाधनं यथार्थं 
ज्ञान मिव्विण्याच्या दृष्टीने निरूपयोगी असली, तरी त्यांना काही 
व्यावहारिकं मूल्य आहे. दे व्यावहारिक मूल्य म्हणजे त्या ज्ञानसाधन- 
दवारा प्राप्त ज्ञाटेल्या ज्ञानाचें प्रामाण्य होय. 


प्रत्यक्ष आणि अनुमान या साधनांच्याद्रारा प्राप्त ज्ञालेले ज्ञान, 
वरील मर्यादित अथनिहि नेहमीच प्रमाण असत नाही. आपी सेवेदन- 
क्रिया अनेकं वेद्ठां सदोप रीतीने घडते आपि व्यासे आपले ज्ञान विपर्यस्त 
होते. जसे शिपल्याच्या ठिकाणी एखा्याला चांदी दिसते, अथवा कावीठ 
ज्ञाल्यामृके शुश्र शंख पिवछा दिसतो. हँ जसे संवेदनक्रियेच्या वावतीत 
तसेच, अनूमानक्रियेच्या वावतींतहि होते. आपली अनुमानक्रियाहि 
अनेकं वेद्धा सदोप रीतीने ज्ञात्यामुठे, आपण कोणत्या ना कोणत्या 
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ज्ञानशास्र, भारतीय तत्वज्ञान 


तकंशास्तीय नियमाचे उल्लंघन केल्यामुग्े, आपले अनुमान वुकते ; 
म्हणून वौद्धमताचें प्रतिपादन असें की, कोणतेहि ज्ञान स्वभावत.च 
प्रमाण मानतां येत नाही. जोपर्यत प्रामाण्याच्या कसोटीने एखाद्या 
ज्ञानाची परीक्षा ज्लालखी नाही तोपर्यत ते ज्ञान प्रमाण आहे किवा 
नाही हें सांगतां येत नाही. किवदुना, जोपर्यत ज्ञानाच्या प्रामाण्याची 
परीक्षा होत नाही, तोवर ते अप्रमाण आहे, असेच माने पाहिजे. 
ज्ञानाचे प्रामाण्य एखाद्यः वाह्य घटकावर अवलत्रून असते या सिद्धान्ताला 
परत प्रामाण्यवाद ' असें म्हणतात. जञानाचे प्रामाण्य, वौदमतानुसार, 
व्यावहारिक उपयुक्ततेवर अवलवरून असल्याने ज्ञान हें परत प्रमाण असतें. 


वौद्धमताच्या ज्ञानशास्तीय सिद्धान्तान्‌सार, ज्ञानाच अप्रामाण्य 
दिविध असते असें म्हणतां येईल. सर्व सविकल्पक ज्ानामध्ये कल्पना 
या ज्ञातृगत घटकराचा समावेश असल्याने ते अप्रमाण म्ह पाहिजे; 
याशिवाय, ज्या ज्ञानावर आधारलेरी क्रिया असफल होते, तें ज्ञान 
अप्रमाण ठरते. माव्र, जानाच्या या दोन प्रकारच्या अप्रामाण्यामध्ये भेद 
केला पाहिजे. कल्पनांमृटे होणारा विपर्यास ह्‌। प्रकृत म्ह्टखा पाहिज; 
कारण या दोन केल्पनांविना ज्ञान संभवत नाही. काटने म्हटल्याप्रमाणे 
ज्ञानामध्ये इंद्रियस्वीकृतां बेरीज काही ज्ञातृगत आकारिकं घटक असतात. 
कल्पना हे ते आकारिक घटक होत. है सर्वं ज्ञत्यांच्या ठिकाणीं समान 
असल्यामुटे, कल्पनाजन्य विपर्यासाला प्रकृत विपर्यास म्दणतां येईल. 
याउक्ट, विपरीत सवेदनामध्ये ( जथवा अयुक्त अनुमानामध्ये } 
क्लालेला विपर्यास हा व्यक्तिगत असतो, आणि तो तावत्कालिक असतो. 
दुसरे असे की, विपरीत संवेदनाच्या आशयाचें वर्गकिरण करतां येत 
नाही. कल्पनाचिं वर्गीकरण शक्य आहे. 

सारांश, अज्ञान ( अविद्या ) हं सवं दुःखाच मूलकारण आहे असे 
प्रतिपादन करणाग्या वौदमतामध्ये ज्ञानशास्त्रीय विचाराचा उदय 
वययाच नतरच्या काटटांत ज्ञाला. वुद्धाने स्वतः ज्ञानशास्त्रीय सिद्धान्ते 
मांडे नाहीत; तथापि त्याच्या प्रत्तिपादनामध्ये काही ज्ञानशास्तीय 
सिद्धान्तांचा अभिप्राय आहे. या अस्फूटपणे असलेल्या सिद्धान्तांचा 
नंतरच्या वौद्धमतसंप्रदायांमध्ये आविष्कार आणि विकास क्लाला. 
बुद्धाची ज्ञान शास्त्रीय भूमिका सदिग्ध होती. तीत क्वचित्‌ अज्ञेयवादाचा 
क्वचित्‌ संशयवादाचा, क्वचित्‌ गृूढवादाचा अभिप्राय आहे. हैच 
नतरच्या बौद्ध संप्रदायांविषयी म्हणतां येईल. वैभापिक, सौत्रान्तिक 
आणि योगाचार या संप्रदायांची ज्ञानसाधनाविपयीची उपपत्ति समाधान- 
कारकं आहे, अते म्हणता येत नाही. नागार्जुनासारख्या माध्यमिकानी 
कोणत्याहि उपपत्तीचा स्पष्टपणे स्वीकार केलेखा नसा तरी त्यांना 
अंतिमतः गूढवाद स्वीकायं असावा असें दिसते 


संदभे-प्रय . कीथ, ए वी. : बुद्धिस्ट फिलो्तफी इन इंडिया 
ॐंड सीलोन ( वाराणशी, १९२३; आ. ४, १९६३ ) ; शेर्वाट्सकी, 
एफ. आय. : बुद्धिस्ट लांजिक २ खं. ( न्युयोकं, १९६२); 
विद्याभूषण, एस सी. : इड्न लंजिक, एनूशंट मीडिन्हु अड 
मंडनं स्कूल्स ( कलकत्ता, १९०९ ); ज्वालाप्रसाद ` हिस्टरी 
फ़ एपिस्टेमालांजी ( दिल्ली, १९५६; सूषा. आ. २, १९५८ ). 


भा. ग. केतकर 


4 
1 


क्षानशाखः भारतीय तत्वज्ञान : ज्ञानमीमांसा किवा 
ज्ञानशास्तर ह ज्ञानां स्वरूप, त्याचे प्रकार, त्याचा उगम, त्याचें 


ङानदास्र, भारतीय तत्वज्ञान 


प्रामाण्य आणि त्याच्या मर्यादा या समस्याचा ऊहापोह कसते. भारतीय 
तत्त्वयेत्ते सर्वसाधारणपणे वाह्य जगताचे, मानवी मनोव्यापाराचे 
व अतिम सत्तेवे मानवास ज्ञान प्राप्त होऊ शकते, असे गृहीत धरूनच 
ज्ञानशास्त्राच्या विविध समस्याची मीमासा करतात. नागारजुनासारवे 
सशयवादी अगदी तुरक अपवाद म्हणून सोडल्यास ज्ञानाचौ शक्यता 
भारतीय तत्त्वज्ञानांत सवेमान्य अशी आदकते. ज्ञान-चिकरित्सा 
करणारे अनेक ग्रथ भारतीय तत्वज्ञानांत अहित, परतु पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञानात ज्ञानविषयक समस्याचे मूलग्राही विवेचन ज्या पद्धतीने 
ज्ञाकेले आदक्ते त्या पद्धतीने ते या भ्रंयातून आपल्याकडे क्ञाले आहे 
असे म्हणता येणार नाही प्लेटोची ज्ञानमीमासा जशी ज्ञानमीमासेने 
सुरू होते किवा तत्त्वज्ञानचितनासाटी पूवेभावश्यकता म्दणून काटने 
जशी ज्ञानचिकरित्सा केरी, तशी ज्ञानचिकित्सा आपल्याकडे ज्ञाठेटी 
आदढल्त नाही. अर्थात्‌ हा फरक पाश्चात्य आणि पौरस्त्य तत्त्ववेत््याच्या 
तत्त्वज्ञानाकडे बघण्याच्या दुष्टिकोणातील भेदामुके पडतो असे म्द्टल्यास 
वावगें होणार नाही, तथापि भारतीय तत्त्वज्ञानात विशिष्ट पद्धतीने 
ज्ञानविषयकं विविध समस्यां ची चर्चा आलेली आहे; आणि या समस्याना 
विविध ता्तिक संप्रदायांनी विविध प्रकारची उत्तरे दिलेटी आहेत. 
यापैकी प्रस्तुत स्थी आपण फक्त महत्त्वाच्या भारतीय तत्त्वज्ञान- 
सप्रदायाच्या सिद्धान्ताचेच विवेचन करू 


क्षानाचें स्वरूप : ज्ञानांत ज्ञाता किवा विपयी आणि ज्ञानाचा 
विषय यांचा सवंध येत असतो. यांवैकी ज्ञातुविपयक सिद्धान्ताचें 
स्थूलमानाने दोन भाग पाडतां येतात : (अ ) ज्ञाता हा चिद्स्वरूप 
आहे त्याची सत्ता अंतिम स्वरूपाची असून तो परिवतंनातीत आहे. 
त्याचा कोणाशीहि आणि कशाशीहि तात्त्विक संवंध असत नाही. तो 
सर्वातीत विपयी होयः ज्ञात्याचें मूढ स्वरूप चिन्मय आहे, हँ सिद्ध 
करण्याकरिता सुपुप्त्यवस्थेचे सूक्ष्म विश्लेपण करण्यात येते. सुपुप्तीत 
जाणीव तर असतेच; परंतु ही जाणीव कोणत्याहि विपयाची अशी असत 
नाही अशा प्रकारे या विचारप्रणालीप्रमाणे चित्‌ किवा ज्ञान सवे- 
संवधाच्या अतीत असल्यामुरे ते कोणत्याहि विपयास धरून असू शकत 
नाही; आणि म्हणून विषयाच्या इद्रियान्‌भवाची उपपत्ति कछावण्यासाठी 
त्यांत उपलब्ध होणारा संवंध वास्तव नाही, असे दाखवणान्या एखाद्या 
तत्त्वाची कास धरावी लागते. अशा प्रकारचें तत्त्व अद्रैतवेदान्तांत 
` माया ' तर सांख्यात † अविवेक ' मानण्यांत आले आहे. याप्रमाणे 
विचार केल्यास शुद्ध चैतन्याहून भिन्न असें विषयविपयक प्रत्येक ज्ञान 
अध्यासमूलक असते असें मानावें कागते. या मायामूलक अध्यासामुटे 
स्वप्रकाशचैतन्याचें प्रतिविव अंत.करणांत पडते ( मायेत्ुनच निर्माण 
होत असल्याने अंत.करण हँ जड आहे ) , किवा सांख्यमताप्रमाणे 
प्रकृतीचा ‹ विकार ' जी वुद्धि तीत पडते. ही चित्प्रतिभासयुक्तवुद्धीच 
अनुभवास येणारा जीवात्मा होय. चैतन्याचें हे वुद्धीत पडणारे प्रतिविव, 
जड व अचित्‌ अशी बुद्धि आणि चैतन्य है एकच आहेत, असे चुकीने 
समजल्यामुरे संभवते. अद्ैतवेदान्तमते वाह्य विषया प्रत्यक्ष ज्ञान 
होताना अत.करण इद्वियद्रारा विपयाप्रत जाते आणि इंद्रियसंवद्ध 
विपयाचा आकार धारण करते. अंत.करणाचा हा आकार किवा 
परिणाम म्हणजेच अत्त.करणाची वृत्ति होय ही अंत.करणवृत्ति मग 
चैतन्याने दीप्त होते आणि ज्ञात होते. याचा अर्थच असा की, चैतन्य 
आणि वाह्यविपय याचा संबंध दोन्हीकडून व्यवहित असतो. सुद्‌ 
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ज्ञानराख, भारतीय तच्वज्ञान 


चैतन्याचा विपयाशी सवध असत नाही; व उसन्या जाणिवेने प्रकाशित 
होणाग्या अंत.करणाचच विपयाभी संवध असतो सुह विपयाचाहि 
अत.करणात प्रतिविवित ज्ञाछेल्या चंतन्याशी संवंध असत नाही, तर 
साक्षात्‌ चैतन्याने प्रकाशित ज्ञाटेल्या अंत.करणाची वृत्तीच अश्री 
संवधित असते यप्रमाणे अत्तकरण है विपय आणि विपथी याच 
एकच येण्याचे माध्यम होय बदरैतसिद्धान्ताहून सांस्यसिदधान्त थोडा 
निराढ्ा आहे साख्यमतानुसार इद्रिय विपयाप्रत जातिं आणि त्याचा ठ्सा 
उमटवृून चेते. नंतर फिरून हा ठसा चैतन्याचा प्रकाश ग्रहण करणान्या 
बुद्धीत प्रतिफलित होतो. याप्रमणे सास्य-सिद्धान्तानृसार वाह्य विपया्च 
प्रत्यक्ष ज्ञान होताना दोन ठते उमटत असतात : ( १) विपयाचा 
ज्ञानेद्रियावर उमटणारा ठसा, आणि (२) या ठशाचा बुद्धीवर 
उमटणारा ठसा शिवाय अद्रैतसिद्धा्न्तात बुद्धि आणि अंत.करण यांत 
भेद करण्यात येत नाही; परंतु सस्यमत मात्र जसा भेद करते. 


आता आपण विषय आन्तरिक असतांना विपयविपयिभवाच्या 
विश्टेपणाकडे वदू. सार्य आणि वेदान्त या दोन्ही मतात बुद्धि किवा 
अंत.करण यांच्या वृत्तीची गरज फक्त वाह्य विपय च्या ज्ञानापुरतीच 
असते. सुहं या वृत्तीचे ज्ञान साक्षी चैतन्यास साक्षात्‌ होते. वृत्तीच्या 
ज्ञानासाठीदहि दुस्या वृत्तीची गरज मानं गेल्यस अपरिमित प्रति- 
गामित्व अटक होते. यासाटीच साक्षी मनावा लागतो. हा साक्षी 
वृत्तीची अपेक्षा न ठेवता स्वविययांना साक्नात्‌ जाणू शकतो आणि 
जाणतोहि. हा साक्षी फक्त आन्तरिकं वृत्तीनाच साक्षात्‌ जाणतो असे 
नादी; तो अतर्वाह्य सवं विषयाना वृत्तीच्या मध्यस्यीवाचून साक्षात्‌ 
जाणतो; परंतु साक्षीला होणारे ह बाह्य विषयांचे प्रत्यक्ष ज्ञान आपल्या 
इद्वियानुभरवातील सुपरिचित विपर्यांच्या प्रत्यक्ष ज्ञानाहून स्वरूपत.च 
अगदी भिन्न असते. फक्त वृत्तीच्यादाराच होणारे वाह्य विपयाचें ञान 
त्या त्या विपयाचे अज्ञान घालवू शकते. 

उद्रैतमतानुसार श्रमज्ञानांत वृत्ति निराया प्रकारच्या असतात. 
ख्यातिवादाचँं म्हणजे श्रमविपयक सिद्धान्ताचे विवरण केरतांना 
आपण याचा विचार करू. आता आपण विषयी कवा ज्ञात्याच्या 
स्वरूपावदहुक्च्या दुसन्या सिद्धान्ताचा विचार करू. ( आ } नैयायिका - 
सारख्या वास्तववादी ततत्वविचारकांना ज्ञात्याच्या ज्ञानविषयाशी 
वास्तव संवंध असतो असे मानण्यांत काहीच अडचण वाटत नाही. 
या प्रकारच्या सिदधान्तानुसार ज्ञाता हा चितुस्वरूप नसतो तर तो एक 
द्रव्य असतो आणि ज्ञान हे त्याच्या गुणापैकी एक गृण असते न्यायमते 
आत्म्याच्या विविघ अवस्था असतात; मात्रे त्या जाणिवेने युक्त नसतात. 
सुखदु.ख व रागढेपाच्या भावना यादेखील जाणीव अवस्था नब्देत. 
ज्ञाता चित्स्वरूपी नाही हें सिद्ध करण्याकरिता नैयायिक “ सुपुप्तीत 
आत्म्यास जाणीव असते, परंतु त्याला कोणत्याहि विषयाचें ज्ञान नसते "” 
है नाकारतात. त्यांच्या मते सुपुप्तीत आत्म्याल मुदीच जाणीव मसत 
नाही आणि म्हणूनच ज्ञाता चित्स्वरूपी असू शकणार नाही. जाणीव वा 
ज्ञान हँ आत्म्याच्या इतर गृणाप्रमाणे एक गुण होय इतकेच . 

न्यायाचा सिद्धान्त साक्षात्‌ किवा अव्यवहित ज्ञानवाद हा होय. 
न्यायमतानुसार, वाह्य विषयाच्या प्रत्यक्ष ज्ञानांत तीन प्रकारच्या 
संवंधांची गरज असते : ( १) आत्म्याचा मन या अंतरिद्ियाशौ संयोग; 
(२) मन या अंतरिद्रियाचा वहिरिद्वियाशी संयोग; आभि (३) 
वहिरिद्ियाचा वाह्य विपयाशी संयोग. हा वहिरिद्रियाचा विषयाशी 


ज्ञानदा, भारतीय तच्वज्ञान 


असलेला संवंध॒निरनिरा८टया प्रकारचा असू शकतो. उदा. 
जेव्हा मी चट म्हणजे एखादे "द्रव्य ` पाहूतो तेव्हा मास्या नेत्रांचा 
आपल्या घटरूप विपयाशी साक्षात्‌ सवंध असतो; पञ्तु जेन्दा 
मी चटाचा एखादा गुण उदा -- रंग पाहतों तेव्हा माया नेतेद्रियांचा 
स्वविपयाशी असलेका सवध अप्रत्यक्ष स्वरूपाचा, म्हणजे सूप हा गण 
ज्या घटल्प द्रव्यत समवायसवधाने राहतो त्याच्यामाफंत असतो. 
या प्रकारच्या अप्रत्यक्ष सवंघास ! सयुक्त-समवाय-सनिकपं ' ही पारि- 
भापिक संज्ञा आदे. घटरूपांत समवायसंवेधाने राहणान्या रगांत मी 
° रंगत्व ' हे ‹ सामान्य ' पाहिले तर हा सवंध अधिक अप्रत्यक्ष होतो. 
न्यायाच्या परिभायेत याला " सयुक्त-समवेत-समवाय-संनिकं ' 
म्हणतात; कारण येथे उद्रियाचा घटाशी सयोग-संवंध असतो; त्या 
घटात्त रंग समवायसवधाने राहतो, आणि त्या रमात “ रगत्व ' हे 
" सामान्य ' समवायसंवधाने राहत. अशा प्रकारे जरी ज्ञात्याचा 
कोणत्याहि वाह्य विपयाशो साक्षात्‌ सवंध येत नसला, तरी ज्ञान हँ 
खृद्‌ त्या विपयाचच होते, कारण, मन है अंतरिद्रिय किवा नेतर है 
वदिरिद्रिय यांवैकी कोणीहि विषयाचा आकार धारण करीत नाही; 
आणि म्हणून विपयाची प्रतिमापण होत नाही ; आणि प्रतिमेचें माध्यम 
नसल्यामृद्े विषयाचे आपणास होणारे ज्ञान साक्षात्‌ किवा अव्यवहित 
होते 

प्रस्तुत स्थली आपणास खुद आत्मा" आणि "विपयी' याच्यामधील 
न्यायमतानुसार असलेला भेद लक्षात घेतला पाहिजे न्यायमताप्रमाणे 
प्रत्येक जीवात्मा आकाराने अनंत व विभु असतो. त्याचा सं मूतं 
पदार्थाणी साक्षात्‌ सयोग असतोच. या दृष्टीने पाह जाता मास्या 
आत्म्याचा जगांतील प्रत्येक मूतं विपयाणी, उदा.-- कंडन येथील 
घरांच्या प्रत्येक खोलीशीदेखील, साक्षात्‌ सयोग आहे, तथापि आत्मा 
आणि विपय याचा हा साक्षात्‌ सवध त्या विपयाचे ज्ञान उत्पन्न करू 
शकत नाही. कारण आत्म्यात नान हा गण आत्म्याचा विपयाशौ 
मनाच्याद्वारा संवध ्ाला असतानाच उत्पन्न होतो. याचा अर्थं असा 
की, माञ्चा आत्मा सर्वत्र भरून राहिला असला, तरी त्याखा ज्ञाता हे 
रूप माक्षया देहाच्या मयदितच मिठते. माज्ञा आत्मा देहापुरताच 
सीमित नाही; त्याची व्याप्ति देहाच्या वाहेरहि आहे, है खरें; तथापि 
माञ्यांतील ज्ञान हे मास्या देहाने व्याप्त केलेल्या भागातच निर्माण होत 
असते. 

न्यायमतान्‌सार खारीरू दोन प्रकारच्या संवंधांमध्ये भेद करण्यांत 
आला आह : ( १ ) ज्ञात्याचा म्हणजेच आत्म्याचा विपयाशी संवधः; 
आणि (२) ज्ञानाचा विषयाशी असलेला संवंध. अद्रैत-वेदान्त अशा 
प्रकारचा भेद करू शकंत नाही; कारण त्या मताप्रमाणे विपयी हा 
संवित्‌ किवा ज्ञान याशी एकरूप असल्यामुढे ज्ञाता आणि ज्ञान यांत 
भेद करतांच येत नाही; परंतु न्यायशास्त्र जसे ज्ञाता आगि ज्ञान यांच्यांत 
भेद मानते, त्याप्रमाणेच त्याला ज्ञात्याचा विपयाशी असलेला संवंध 
आणि ज्ञानाचा विपयाशी असलेला स्वध यांच्यांतहि भेद मानावा 
लागतो. यापैकी पहिल्या प्रकारच्या संवधाचें उपपादन आपण आधी 
केरेच आदे. आता आपण ज्ञानाच्या स्वविपयाी असलेल्या संवंधाचे 
विवरण कर. 

न्यायशास्त्रानुसार प्रत्यक्ष जानाचे दोन भेद आहेत : ( १ ) सप्रकारक 
( सविकल्पक )}; (२) निप्प्रकारकं ( निविकल्पक }. सप्रकारक 
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ज्ञानाचा विपय, ~ स्वध आणि त्याची दोन पदे अशा तीन घटकानी 
युक्त असा ~ संकीणं स्वरूपाचा असतो प्रत्येकं सप्रकारकं ज्ञानांत 
आपणांस दोन पदांमध्ये असलेला संवंध प्रत्ययास येत असतो. ज्ञात 
संवंघाच्या पदिल्या पदास ज्ञानाचा ‹ विशेष्य " असे म्हणतात.; दुसन्या 
पदास ज्ञानाचा ' प्रकार ' किंवा ' विशेषण ` म्हणतात. जेष्टा आपणांस 
संकीर्णे विषयाचें ज्ञान होते तेन्दा आत्म्यात जरी एकच ज्ञान होत 
असले तरी हँ एकच ज्ञान समग्र विपयाच्या निरनिराच््या घटकांशी 
निरनिराव्या मार्गानी संवद्ध होते. ज्ञात सवधाच्या पहिल्या पदाशी 
जानाचा विशेष्यतः सवंध असतो; दुसन्या पदाशौ त्याचा प्रकारतः 
किंवा विशेपणत. सवंधघ असतो; आणि खृह संवंघाणी त्याचा संसर्गतः 
हा अगदी निरा संवंघ असतो. व्युत्करमाने सकी्णं विषयाच्या पहिल्या 
पदाचा ज्ञानोणी  विरष्यित ` सवध असतो; दुसम्या पदाचा ज्ञानाशी 
श्रकारित ' संवंध असतो, आणि संवंधाचा याहून अगदी निराठा असा 
संसगित सवध असतो न्यायमतानूसार, प्रत्येक सप्रकारक कवा 
सविकल्पक क्ञानात निष्प्रकारक म्हणजे निविकल्पक ज्ञान गृहीत असते. 
या निष्प्रकारक ज्ञानांत आपणास कोणताच सवंध ज्ञात होत नाही 
व वस्तृचे पृथक्‌-पृथक्‌ असे ज्ञान होत असते. अशा प्रकारच्या निष्प्रकारक 
ज्ञानांत ज्ञानाचा विपयाशी असलेला संवंध हा सप्रकारक ज्ञानांत 
मोडणाय्या सकी्णं विपयाच्या तीन घटकाशौी असलेल्या ज्ञानाच्या तीन 
प्रकारच्या सवधाहुन वेगवया प्रकारचा असतो यास “ तुरीय विषयता " 
म्हणतात. तद्रतच निप्प्रकारक ज्ञानांतीठ विपयाचा ज्ञानाशीं असठेला 
सवंध निराच्चा प्रकारचा असतो. यास तुरीय विपयिता › म्हणतात. 
अशा रीतीने ज्ञानाच्या विपयाचा ज्ञानाशी असलेला संवंघ अथवा 
ज्ञानाचा विपयाशी असलेला सवंध चार प्रकारचा असतो. ह चार 
प्रकार अविन्छेपणीय आहेत; परतु अनृव्यवसायांत, म्हणजेच ज्ञानाच्या 
अतर्निरीक्षणात्मक ज्ञानात ते स्पष्टपणे प्रत्ययास येतात. न्यायात 
संकी जानाचे आणखीहि काही प्रकार मानण्यांत आले आहेत. त्यांत 
दुसन्या स्तरावरीर सवधाचे ज्ञान अतर्भूत होते ज्ञानाच्या या प्रकारांत 
आपणास विशिष्ट सवंधाने दुसन्या वस्तरुशी संवद्ध असलेरी कोण॑तीहि 
एक वस्तु तिस्या वस्तरुशी निराठयाच संवधाने वद्ध असल्याचे कटून 
येते. उदा.-- आपणांस लाल कोट घातचेत्या माणसाचें ज्ञान, होते, 
त्याच वेढ्ी असेहि ज्ञान होतें की, लाल रंगाशी एक विशिष्ट संवंध 
असछेल्या कोटाचा, तो कोट घालणान्या माणसाशी एक संबंध आहे; 
परंतु अशा ज्ञानांत ज्ञान आणि विपय यामध्ये संवंधाचा एखादा नवीन 
प्रकार दिसत नाही. 


सत्यत्व आणि मिथ्यात्व : भारतीय तत्त्वनानात ' ज्ञान ' हा शब्द 
सत्य आणि मिध्या या दोन्ही प्रकारच्या ज्ञानासाठी वापरण्यात आला 
आहे. ' प्रमा ” शब्द मात्र फक्त सत्यज्ञानाचाच वाचक आहे; परंतु 
निरनिराकछया तत्त्वज्ञान-सप्रदायाच्या ज्ञानविपयक कल्पना निरनिराव््या 
असल्यामृे प्रमेच्या स्वरूपांतदहि भेद दिसून येतात. 

(अ ) प्रथम आपण श्रीरामानुजाना अनुत्तरून प्रमेचे तीन अर्थं 
पाह. अत्यंत व्यापक अयनि प्रमा “ हा ˆ याथार्थ्यं ' याचा समानार्थ 
शब्द आदे. या अथनि प्रत्येक ज्ञान खरे आहे, कारण प्रत्येक जान भापल्या 
विपयास प्रतीत करते. सपचिं परमात्मक अवल्योकन हेदेखील सर्पान्ा 
विनचूकपणे प्रतीत करते; रज्जूची मात्र प्रतीति दोत नाही; पस्तु रज्जु 
हा मुद्धी तिथे ज्ञात विपयं नाही. दुसव्या अथनि ‹ प्रमा ' हा प्रामाण्याचा 
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समानार्थक शब्द आहे. या अथनि अनधिगत म्हणजे पूर्वी ज्ञात नसलेा, 
अतएव काहीतरी नावीन्याने युक्त असा अथं दाखविणारी सव ज्ञाने 
प्रमाण होत. या अथनि स्मृति ही फक्त पूर्वानुभव उपस्थित करीत 
असल्यामुदे ' प्रमा ' हों शकत नाही. प्रमेचा अत्यत सकुचित अर्थ 
° सम्यक्त्व ' होय. या अर्थानि सव॑साधारणपणे सत्य समजली जाणारी 
ज्ञानेच प्रमेत मोडतात. या अर्थानि अनधिगत आणि अरथक्रियाकारिकंत्व 
असणारे ज्ञानच काय ते प्रमा होय अशा प्रकारे श्रीरामानुजांच्या मते 
काटेकोर अथनि सत्य या शब्दात फलवादाची छटा आहे 


.( आ ) अद्रैतवेदान्तानुसार सत्य हा शब्द काटेकोर अथनि 
अनधिगतत्व आणि अवाधितत्वाचा द्योतक आहे. भ्रमज्ञान मिभ्या 
आहे, कारण ते नतसच्या अनूभवाने खोटे उरते स्वभ्राचीहि तीच स्थिति 
आहे नावीन्याच्या उणिवेमुष्े स्मृतीहि प्रमा होऊ शकत नाही. विशेष 
लक्षात छेवण्याजोगी गोष्ट ही की, अदट्ैतसिद्धान्तानुसार विपय किवा 
दृश्य कोटीत मोडणारे यच्चयावत्‌ ज्ञान परमार्थत. मिथ्याच आहे 
व्यावहारिक दृष्टीने सत्य समजले जणारे ज्ञानदेखील परमाथत. 
भिथ्याच आहे, कारण, आपला जागृतावस्थेतील अनुभव हादेखील 
निविषय अशा विशृद्ध पारमार्थिक अनुभवाच्या भूमिकेवरून खोटाच 
ठरतो 


( इ ) त्यायशास्त्राची प्रमेची व्याख्या फक्त सविकल्प ज्ञानास किवा 
विशिष्ट बुद्धीलाच लागू होते निविकत्पज्ञानास सत्य किवा मिथ्या 
या दोन्हीपैकी काहीच म्हणता येणे शक्य नाही. न्यायमते "तति 
तत्प्रकारकन्ञान "च प्रमा होय याचा अथं असा की, विशिष्ट गुणधर्मानि 
युक्त अशा वस्तूच्या वावतीत त्याच गृणधमनि ती वस्तु युक्त आह 
असे ज्ञानाने दशं विल्यासच ते ज्ञान प्रमा होय. हा ज्ञात होणारा गुणधर्म 
ज्ञानाचा प्रकार होय, आणि म्हणूनच ज्या ज्ञानाचा "प्रकार ' हा घटक 
सभवत नाही असे ज्ञान खरे अस्‌ शकणार नाही न्यायशास्त्र ' सत्या "चे 
स्वरूप आणि ' सत्या 'चा निकष याच्यांतहि भेद करते. ज्ञानाची आपल्या 
विपयाशी अनूरूपता असणे हे सत्याचे स्वरूप होय, तथापि ज्ञानाची 
सत्यता ही त्या ज्ञानाच्या अथेक्रियाकारिकत्वावरून माहीत होते. 


(ई) बौद्वदेखील प्रमा आणि अप्रमा यांतील भेद फक्त व्याव- 
हारिक सत्तेपुरताच मानतात त्याच्या मते सत्य हे स्वरूपत.च सफल 
प्रवृत्तीचे द्योतक असते. अभीष्ट वस्तूची प्राप्ति करून देणारे ज्ञानच 
काय ते सत्य होय. 


ख्यातिवाद . भ्रमविषयक सिद्धान्त : ‹ श्रम ' किवा “मिथ्या 
ज्ञान ' या वावतीत भारतीय तत्त्ववेत्त्यांनी जितके काटेकोर चितन 
केटे आहे तितके इतर तत्त्ववेत्त्यांनी क्वचितच केले असेल. पाश्चात्य 
विचारधारात श्रम ही एक मानसशास्त्रीय घटना समजून त्याला फारस 
तात्विक महत्व देण्यांत आलेले नाही. भारतीय ज्ञानमीमासा मात्र 
श्रमज्ञानाचे सपूणे व सत्यज्ञानाच्या स्वरूपाशी सुसगत असे विश्लेषण 
केल्याखेरीज पुरी होऊ शकत नाही. भारतीय तत््ववेच्याची या वावतीतील 
कामगिरी उल्टेखनीय आहे वहृताशाने सर्वं तत्त्वज्ञानसप्रदायात जसे 
सत्यज्ञानाचे विवरण असेल त्याप्रमाणे त्याच्या प्रकाशांत भ्रमाचे व 
मिथ्याज्ञानाचेहि विवरण सापडते. सत्यज्ञानाच्या विवरणातील भिन्नता 
्रम-विवरणातहि प्रतिविवित ज्ञालेली आहे हँ खालील विवेचना- 
वरून लक्षात येर्ईृलच. काही-काही तत््वज्ञानसप्रदायात भ्रमाचें विवरण 
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केवट सामान्य अनुभवांतीक श्रमापुरते मर्यादित न राहता दृष्य अशा 
स्वै जगताचेच ज्ञान कसे भ्रामक आहे है दाखविण्याकरिता ताणकले 
असल्याचे दिसून येते. श्रमाचे विवरण वेगवेगठ्या विचारवतानी 
खारीलप्रमाणे -केठे आहे : 


( अ ) श्रीरामानुजाच्या " सत्ख्यातिवादा "च्या सिद्धान्ताप्रमाणे 
ज्ञान हे पूरवीच अस्तित्वात असलेल्या वस्तूचा शोध घेते; इतकेच नन्हे 
तर, श्रमज्ञानाचा संवधदेखील प्रत्यक्ष अस्तित्वात असणान्या 
विषयाशीच अस्तो उदा. आपणांस शुक्ते "रूपे आहे ' 
असें चुकीचे ञान होते, त्मा वेठीदेखील आपले ज्ञान सरोखर असलेल्या 
वस्तूचेच होते; कारण शुक्तीत रप्याचे घटकावयवदेखील आहेतच. 
याप्रमाणे या सिद्धान्ता सत्य ज्ञान आणि मिथ्या ज्ञान यात साधारणपणे 
केला जाणारा भेद नाहीसा होतो; कारण मिथ्या ज्ञानाचादेखील 
सत्य ज्ञानाइतकाच वस्तुनिष्ठ स्थितीशी संवंध असतो, आणि असेर 
सत्यमिथ्या हा भेद ज्ञानाच्या उपयोगितेवर भाधारण्यात येतो. भ्रमनिरास 
आत्यानतरसुद्धा मिथ्याज्ञान अजिवात रद होत नाही; फक्त चुकीच्या 
ज्ञानास अनृसरण्याचा आपत्या मनाचा कल आणि शारीरिक क्रिया 
याना आना वसतो अतएव, भ्रमनिरास ही मुढात जानात्मकं प्रक्रिया 
नाही. या सिद्धान्तात असणारा मृख्य दोप असा आहे की, भ्रमविषय 
हे केवठ व्यवितिगत असतात, तर सत्यज्ञानाचे विषय हे सर्वगत असतात, 
या गोष्टीचे हा सिद्धान्त समाधानकारक उपपादन करूं शकत नाही. 


(आ) प्रामाकार मीमासरकांच्या ^ अख्यातिवादा "नुसार 
कोणतेहि ज्ञान मिथ्या असत नाही. तथाकथित मिथ्याज्ञानात प्रत्यक्ष 
आणि स्मृति या दोन प्रकारच्या ज्ञानाची सरमिसढठ ज्ञाटेली असते. 
ज्याला आपण ! श्रम ` म्हणतो तो या दोन प्रकारच्या ज्ञानांमधील 
फरक लक्षात न पेतल्यामृठे होत असतो; परतु प्रत्यक्ष ज्ञानाचा 
विपय आणि मनांतील स्मृतिरूप प्रतिमा या दोहौतील फरक लक्षात 
न येणे - निवठ एवढेच कारण आपले ज्ञान भ्रमात्मक ठरण्यास पुरेसें 
नाही. या सिद्धान्तात श्रमज्ञानाचें सत्य अशा दोन भिन्न ज्ञानांत विश्टेपण 
करण्यांत येऊन साधारणत्त. आपण ज्याला श्रम समजतो त्याचे निष्कासन 
करण्यांत येते. जर या दोन ज्ञानांस एकच समजण्यात आके तरच तो 
श्रम ठरेल. तथाकथित मिथ्याज्ञाने फलप्राप्तीस योग्य अशा क्रियेला 
प्रवृत्त करीत नाहीत इतकेच. अशा रीतीने सत्ख्याति आणि अस्याति 
हे दोन्ही सिद्धान्त श्रमज्ञानामध्ये ज्ञानाच्या दृष्टीने काही विशेप असते 
हेच अमान्य करतात. 


( इ ) न्यायाच्या “ अन्यथाख्यातिवाद ' स्ञक श्रमविषयक 
सिद्धान्तातदेखीर एक प्रकारे मिथ्या ज्ञानाला वगल देण्याचा प्रयत्न 
कल्यां दिसून येते; तथापि या सिद्धान्तात श्रमन्नानामध्ये काहीतरी 
विशेष आहे, एवटेतरी स्वीकारे जाते. ' हे रूपे आहे ' या प्रकारच्या 
श्रमज्ञानामध्ये सारीर गोष्टी असतात : (१) हेच लौकिक 
प्रत्यक्ष असते; ( २ ) दुरस्थ अशा रप्याचं ( * ज्ञानलक्षण ' संनिकर्पा- 
मुके ) अलौकिक प्रत्यक्ष असते; आणि त्याचवरोवर (३) लौकिक 
प्रत्यक्षाचा विषय आणि अखौकिक प्रत्यक्षाचा विपय याच्यात तादात्म्य 
सवधाचा अध्यास होत असतो. अशा प्रकारे सत्यज्ञान आणि मिथ्याज्ञान 
यांत फरक इतकाच की, सत्यज्ञानांत ज्ञात होणारा संवंध खरा असतो, 
तर मिथ्याज्ञानांत तो आध्यासिक असतो. 


क्षानल्लाखर, भारतीय तत्वज्ञानं 


या सिद्धान्तात येणारी एक अडचण अणी की, अंतनिरीक्षण करताना 
आपणांस हे ठाम माहीत असतें की, स्पे आपण येथेच आणि याच वेढी 
पाहिले आहे, इतरतर नाही, आणि म्हणूनच श्रमनिरासाच्या वेठी 
निपेध केरे जाणार सूपे पुरोवर्ती असते, दुरस्थ नन्दे 


(ई ) वैभापिक, सौत्रान्तिक आणि योगाचार या बौद्ध 
संप्रदायांच्या ˆ आत्मस्यातिवादा "चे मत असे की, भ्रमांत अंतःस्थ 
विषय वहिवैत्‌ प्रतीत होतो. मिथ्याज्ञानात आपल्या मनांतील प्रतिमा 
वहिविषय आदे असा चुकीचा समज होतो. या सिद्धान्तावर, मानसिक 
वस्तु ही एक वाह्यस्तु आहे, असे समजण्याची म्हणजेच मिथ्या वस्तूचे- 
देखील प्रत्यक्ष ज्ञान होऊ शकते असे मानण्याची अनिष्टापत्ति ओढवते. 


(उ ) माध्यमिक या वौद्ध संप्रदायाच्या " असत्ख्यातिवादा ~ 
प्रमाणे भ्रमात मिथ्या वस्तु सत्यवत्‌ भासत असते. सत्य आणि मिथ्या 
यांतील भेद पूर्णपणे ज्ञानगमतच आहे. काही ज्ञाने अस्तित्वात असलेले 
विषय प्रकाशित करतात, तर काही ज्ञाने अस्तित्वांत नसलेकते विषय 
दाखेवितात. 


या सिद्धान्तात येणारी मूस्य अडचण ही की, यात श्रमज्ञाने आपले 
विषय स्वत.च निर्माण करतात असे मानण्यांत येते; परतु ज्ञानाचें मुख्य 
काम विपय प्रतीत करणे है आहे, विपय निमिणे नन्हे. 


( ऊ ) “ अनिर्वेचनीयख्याति ' संज्ञक अदहतवेदान्ताचा भ्रमविषयक 
सिद्धान्त दोन मूलभूत अशा सिद्धान्तांवर आधारलेला जहे: (१) 
जे जे वाधितहोतेते ते सत्य नन्हे, आणि (२) ज्ञाने, मग ती सत्य 
असोत अगर मिथ्या असोत्त, ती फक्त विपयांनाच प्रतीत करू शकतात. 
अतएव, ज्याला अस्तित्वच नाही त्याचे ज्ञान होणे शक्य नाही. यावरून 
असें म्हणतां येईल की, भ्रमांत जर विपय कढतो तर तो विपय शशणुंगा- 
प्रमाणे “ असत्‌ ' असणे शक्य नाही ; परतु श्रमाचे निरसन ज्ञात्यानंतर 

,या श्रमविपयाचा वाधहि दतो, म्हणून तो ˆ सत्‌” असू शकणार नाही; 
आणि एकच विपय सत्‌ आणि असत्‌ असूं शकत नाही ; म्हणून णेवटी 
एकच पर्याय उरतो ; तो म्हणजे भ्रमज्ञानाचा विषय सतुहि नाही आणि 
असत्हि नाही. याचाच अथं असा की, तो “अनिवेचनीय” आह 
( म्हणजेच, ज्याचे सत्‌ किवा असत्‌ या दोन्दी रूपानी निवेचन करतां 

' येत नाही असा. } - भ्मज्ञानाची प्रक्रिया सत्यज्ञानाच्या प्रक्रियेहून अगदी 
भिन्न अशी आहे. आन्तरिक अवस्थाचे ज्ञान कदापि मिथ्या होऊं 
शकत नाही. आपण पूर्वी हे पाहिटेच आह की, साक्षीला आन्तरिक 
अचस्थाचें ज्ञान वृत्तिनिरपेक्ष असे होत असते. या प्रकारच्या ज्ञानांत 

' प्रमाद होणे शक्यच नाही वृत्तीच्यादारा होणाग्या वाह्य विपयांच्या 
ज्ञानातच प्रमाद संभवतात. वाह्य विपयांच्या यथाथ ज्ञानामध्ये अंत. 
करणाच्या वृत्ति होत असतात. श्रमज्ञानामध्ये मात्र अंत.करणवत्ति 
संभवत नाही. याचे कारण अते की, फक्त विपयाचा इद्वियाशी संनिकर्षं 
साला असतांनाच अत करण वहिविपयाकार होते. यांत ज्ञानाच्या 
पूर्वी विपमाचें अस्तित्व गृहीत धरलेले असतें; परतु श्रमज्ञानामध्ये 
ज्ञानाच्या पूर्वी विषयाचें मुठी अस्तित्वच नसते; आणि म्हणून जे विषय 
मुढी अस्तित्वातच आलेले नाहीत त्याच्याशी इृद्वियाचा संनिक्पं 
तरी कसा होणार आणि अंत.करण विपयाकार तरी कपे होणार ? ध्रम- 
विषय ` जानैकसत्‌ ' असतात; म्हणजे ज्ञानावरोवरच ते उत्पन्न होतात 


मत्तम १-३७ 
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आणि ज्ञान सपृष्टांत येतांच ते विल्यास जातात, म्हणून त्यांच्याशीं 
इद्रियसंनिकषं संभवत नाही आणि म्हणूनच त्यांची अत.करणवृत्ति- 
पण होणे शक्य नाही , तथापि कोणत्यातरी प्रकारच्या प्रतिमेचा आधार 
चेतल्याविना वहिविपयाचे मिथ्याज्चानहि होणे शक्य नाही. या गोष्टीची 
उपपत्ति कावण्याकरिता अदैत तत्त्वज्ञ ॒व्यक्तीमध्ये तुलाविेचें 
अस्तित्व गहीत धरतात. श्रमन्ञानासाटी या तुलाविदेच्या वृत्तीची गरज 
असते. याप्रमाणे अहत तच्वर्ञाच्या मते प्रत्यक्ष ज्ञानाचे तीन विभिन्न 
प्रकार सभवतात्त : ( १ ) अन्तविपयांचे वृत्तिनिरयेक्ष यथां असें 
साक्षिज्ञान; (२) अंतःकरण वृत्तीच्या योगाने होणारे वाह्य विषयाचें 
यथाथज्ञान, ( ३ ) अविदयावृत्तीच्या योगाने होणारे वदहिविपयांचं 
मिथ्याज्ञान. 


उपर्युक्त श्रमविपयक सिद्धान्तात अडचण अशी की, त्याच्यामूढे 
श्रमविप्रयक मूल प्र्नाचे फक्त निवेचन होते; त्याची समाधानकारक 
उपपत्ति लागत नाही. त्यात फक्त श्रमाचे अनिवंचनीय असे रूप 
दाखविण्याति येते. या आपास अह तवेदान्त्यांचेँ उत्तर असें की, भ्रमाचे 
अनिवचनीय स्वरूप सिद्ध करणे हीच त्याची सम्यक्‌ उपपत्ति लावणे 
होय, किबहुना हीच या प्र्नाची एकमेव समाधानकारक मशी उपपत्ति 


होय 


प्रमाण जगि प्रामाण्यविषयक सिद्धान्त : प्रमाणविचार हा भारतीय 
तत्त्वज्ञानाचा एक आगा विशेप होय. पाश्चात्य तत्त्वज्ञानांत दद्रिय- 
वेदन आणि वुद्धि यासारख्या ज्ञानाच्या शक्तीवदुर वोण्याचा प्रघात 
आहे; परंतु भारतीय तत्त्वन्ञानांत या शक्तीच्या -कल्पनेशी जुटणारी 
कल्पना आढद्टून येत नाही. आपल्याकडे ज्ानेद्रियांची कल्पना सचित्च 
आहे; परतु इद्रियवेदनशक्तीची कल्पना नाही. तद्तच तकं किवा 
विचारशक्तीची अशी कल्पना आपल्याकडे अपरिचित आहे. कोणत्याहि 
भारतीय तत्त्वविचारकाने गणिताकडे किवा गणितशास्त्रीय निणेयां- 
पासून उपलन्ध होणायया ज्ञानाकडे लक्ष दिल्याचँ दिसून येत नाही. 
भारतीय विचारभूमीत प्राकृतिकं विज्ञानाची वाढ रुजली नसल्यामुे 
युरोपखंडात सतराव्या आणि अटठराव्या शतकांमध्ये वुद्धिवाद आणि 
अनुभववाद या तत्तवज्ञानसंप्रदायांच्या विकासावस्थत ज्या ज्ञानमीमांसा- 
विषयक समस्यांना तोंड दावं लागले त्याची आपणांकडे मुठीच दखल- 
देखील षेण्यांत चेटी नाही. पाश्चात्त्यांकडे जवव्नवछ पुरातन काढा- 
पासून च।लत आला अन्‌भवपूवे आणि अनुभवोत्तर सत्य या दोहोमधील 
महत्त्वाचा भेद भारतीय तत््वज्ञानांत करण्यात आकल) नाही. भारतीय 
तत््वज्ञानांत प्रमाणास एक प्रकारचें कारण ~ ज्ञानाचे उत्पत्तिकारण ~ 
समजण्यात येते. ज्ञानेद्विये ही उघडच इद्रियानुभवाची कारणे भारत. 
ज्ञानेद्रिये आणि इद्वियानुभव यांच्यांतील हा कार्यकारणभाव पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञान आणि मानसशास्त्र दोहोना मान्य आहे. इद्ियानूभवाच्या 
उत्पत्तीत ज्ञानेद्रिसाचे जें कार्यं असते, त्यासारखेच अनुमानांत कायं 
करणारा एखादा घटकं आहे काय, हँ शोधून काटण्याकडे भारतीय 
तत्तवज्ञाचा मुख्य कटाक् होता. अनुमानाला ज्ञानाचे साधन मानणाया 
भारतीय तत्त्वज्ञानसंप्रदायांच्या मते ' व्याप्तिज्ञान ' सज्जक विशिष्ट 
प्रकारचे ज्ञान हे अशा प्रकारचे साधन आहे. दद्ियप्रत्यक्ष ज्ञानाच्या 
उत्पत्तीत जे काम इद्रिये करतात, नेमके तेच काम अनुमान-ज्ञानाच्या 
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उत्पत्तीत व्याप्तिज्ञान करते. जानेद्रिये ही प्रत्यक्षानू भवाचे करण होय 
किवा उत्पत्तिकारण होय, कारण त्याच्यामुदेच आपणास प्रत्यक्ष जान 
होते. ज्याच्यामुढे कार्याची उत्पत्ति होते ते त्याचे करण होय ज्ञानेग्रिये 
ही अशी करणे आदेत की, ज्यामुदे आपण वाह्यवस्तु जाण्‌ शकतो. 
पाश्चात्य तच्वज्ञानात वुद्धि ही ज्ञात्याची अशी एक विशेष शक्ति 
मानण्यात्त आली आहे कौ, जिच्या कार्यामुे ज्ञात्यास अनुमानन्ञाना- 
सारे वौद्धिक ज्ञान पराप्त होऊ शकते, परतु भारतीय तत्त्ववेत्यांच्या मते 
जञात्याला विशिष्ट प्रकारचे ज्ञान होताना त्याची कोणतीदहि एखादी खास 
शवित कायं करीत नाही प्रत्यक्षानुभवात ज्ञानेद्रिये कायैरत होतात 
है खरे; परंतु ती ज्ञात्याची शक्ति नव्हे, कारण ज्ञानेद्विये ही भौतिक 
स्वरूपाची आहेत ज्ञाता हा एकात्म असल्यास त्याचे शक्तीच्या 
स्वरूपांत विभाजन होऊ शकणार नाही. प्रत्येक प्रकारच्या ज्ञानात 
ज्ञाता ~ म्हणजेच सुण ज्ञाता ~ कारण म्हणून कायं करतो दइद्रिया- 
नुभवात त्याचा एक अश काम करतो आणि अनुमानात त्याचा दुसराच 
अंश सक्रिय होतो अशातला भाग नाही, म्हणून भारतीय तत्त्वज्ञानात 
प्रत्यक्ष आणि अनुमिति यात असकेल्या फरकाची उपपत्ति अगदी निराठया 
रीतीने छावावी लागते ती उपपत्ति अशी प्रत्येक ज्ञानात ज्ञाता हा 
कारण म्हणून कायं करीत असतो. सर्वं प्रकारच्या ज्ञानाच्या 
कारण-सामग्रीचा तो एक घटकं असतो. ज्या ज्ञानात इद्रिये करण 
आहेत ते ज्ञान श्रत्यक्ष (इद्रियज्नान) ' होय; व ज्या ज्ञानात व्याप्िज्ञान 
हे करण आहे ते “अनुमान ' होय. हीच गोष्ट इतरं प्रमाणाची. अशा 
रीतीने प्रमाणकल्पना ही पूणेपणे कारण-कल्पना आदे एखादे वेढी हे 
प्रमाण इद्वियाप्रमाणे भौतिक स्वरूपाचे असेल, तर इतर वटी ते प्रमाण 
विशिष्ट प्रकारचे ज्ञानहि असू शके; परतु कोणत्याहि अथनि या 
ज्ञानास ज्ञात्याची शक्ति असे समजता येणार नाही. 


आता आपण विभिन्न तत्त्वज्ञानसप्रदायानी मानलेल्या निर 
निराया प्रमाणाचा विचार करू. जयराशीसारखे नास्तिक कोणतेच 
प्रमाण मानीत नाहीत आणि म्हणून ते प्रमा, म्हणजे यथाथज्ञानाची, 
शक्यता मुछातच नाकारतात. प्रमाण आणि प्रमा याचा सवेध अगदी 
उघड आहे जितकी म्हणून प्रमाणे आहेत तितक्याच प्रकारच्या प्रमा 
आहेत; म्हणून जर कोणी सवं प्रमाणाचे अस्तित्वच नाकारले तर त्याने 
प्रमेची शक्यताहि पूणेपणे नाकारटी असे होते चार्वाक फवत इद्रिये 
हे एकच प्रमाण मानतात आणि म्हणून त्याच्या मते इद्रियप्रत्यक्ष 
हीच एकमेव प्रमा होय. सौत्रान्तिक वौद्ध इद्रिये आणि व्याप्तिज्ञान ही 
दोन प्रमाणे मानतात आणि म्हणून ते प्रत्यक्ष आणि अनुमान या दोन 
प्रकारच्याच प्रमा मानतात. साख्य-तत्त्ववेत्ते प्रत्यक्षज्ञान, अनुमान- 
ज्ञाने आणि शब्दज्ञान या तीन प्रमानुरूप फक्त तीनच प्रमाणे मानतात. 
नैयायिक हे प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान आणि जब्द ही चार प्रमाणे 
आणि तदनुरूप चारच प्रमा मानतात मीमांसक आणि वेदान्ती या 
चार प्रमाणांमध्ये अथपित्ति आणि अनुपर्व्धि या आणखी दोन 
प्रमाणाची आणि तदनूरूप दौन प्रकारच्या प्रमाची भर धालतात या 
सिद्धान्तांच्या प्रमाणसख्याविपयक विस्तारांत न शिरता पण 
नागाजुनाने सुद प्रमाणकल्पनेच्याच विरुद्ध निर्माण केलेले आक्षेप पाहूं 
एक किवा अधिक प्रमाणे मानणान्याची मख्य भूमिका ही की, वस्तूची 
सत्यता ज्ञानाच्या एखाद्या करणाने निर्धारित होत असते यावर 
नागार्जुनाचा प्रश्न असा कौ, खुह्‌ प्रमाणांचेच प्रामाण्य कसे निर्धारित 
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करणार ? दुसव्या प्रमाणाने त्याचे प्रामाण्य निर्धारित करू गेल्यास 
चक्रक किवा अनवस्था दोप येतात प्रमाण स्वतच आपले प्रामाण्य 
निर्धारित करते असेहि म्हणता येत नाही हे मत मानणारे स्वमत- 
सम्थेना्थं स्वयप्रकाशित अशा अग्नीचे उदाहरण देत असतात यावर 
नागार्जुनाचा आक्षेप असा की, अग्रि हा स्वत हुन व्यक्त होतो हे म्हणर्णेच 
मुढी चुकीचें आहे अग्रि अधारात कधीच राहत नाही, म्हणून त्याचा 
प्रकाश स्वत. किवा परत. व्यक्त होतो असा प्रश्न निर्माण करणे हेच 
गैर ठरते जी वस्तु मृांतच व्यक्त होत नाही ती स्वव्यक्त तरी कशी 
असणार ? अशा रीतीने खु प्रमाणकल्पनाच निर्मूल ठरते. नागार्जुनाच्या 
या आक्षेपाविरुद्ध असे म्हणता येते की, प्रमा मानू भैल्यास प्रमेचे कारण - 
मानायलाच पादज. आता प्रश्न असा की, प्रमाणाचे ज्ञान आपणास 
कसे होते ? कोणत्याहि कार्याचि करण आपण जसे निशित करतो, 
त्याप्रमाणेच हे जान आपणांस होऊ शकते. मात्र कार्यकारणभावाचे 
ज्ञानच आपण नाकारले, तर प्रमाण आणि प्रमा याच्यामधील कार्य 
कारणस्वंध हाहि ठरवत्ता येणार नाही. वस्तुतः कारणामुदेच कार्याचि 
अस्तित्व शक्य होते. प्रमाण आहे म्हणूनच प्रमा आहे; परतु प्रमाणाचे 
ज्ञान होण्यासाटी प्रमा ~ म्हणजेच प्रमाणविपयक प्रमा ~ गृहीत 
धरावी छागते; तथापि यमद चक्रक दोप येतो असे मानण्याचे काहीच 
कारण नाही 


आता आपण प्रामाण्यविपयक सिद्धान्ताचा विचार करू. येये प्रश्न 
असा की, यथाथ ज्ञानाची सत्यता आपणास कशी कट्टते ? या प्रभ्नाचे 
उत्तर देष्यापूर्वी आपणांस एक अधिक मूलभूत प्रश्न उपस्थित करून `. 
त्याचे उत्तर द्यावयास हवे ज्ञानाचें ज्ञान कसे होते ? याविपयी दोन 
प्रकारचे सिद्धान्त आहेत : (१) स्वतप्रकाशवादाच्या एका 
सिद्धान्तानूतार खुहं॒ज्ञानच स्वतस जाणते. (२) परत प्रकाश- 
वादाच्या दूसग्या सिद्धान्तानूसार एक ज्ञान दसया ज्ञानाने जाण्ले 
जाते या प्रकाशवाद आणि प्रामाण्यवाद यांच्या सिद्धान्तांचे सयोजन 
चार विभिन्न प्रकारानी करतां येते : 


(१) स्वत प्रकाशवाद आणि स्वत प्रामाण्यवाद याच संयोजन 
( अद्रैतवेदान्त आणि प्राभाकर मीमासक }. 

(२) परत प्रकाशवाद आणि स्वतःप्रामाण्यवाद याचे संयोजन 
( भाटरमत ). 

(३) स्वत प्रकाशवाद आणि परत प्रामाण्यवाद याचे संयोजन 
( बौदढमत ). 

(४ ) परत प्रकाशवाद आणि परतप्रामाण्यवाद याचे संयोजन 
( न्यायमत ) 


प्रामाण्यविपयक सिद्धान्ताच्या वर्गीकरणाची दुसरीहि एक पत 
आहे सत्यज्ञानाचें प्रामाण्य स्वत.च जाणे जातें असे म्हणणे है वेगठे 
आणि मिथ्याज्ञानाचे अप्रामाण्य सुद्‌ ज्ञानानेच जाणले जाते असे 
म्हणणे वेगल्े अशी स्थिति असल्यामु्े प्रामाण्यविपयक दिविध सिद्धान्त 
( स्वत. किवा परतः ) आणि अप्रामाण्यविपयक दिविध सिद्धान्त 
यांच्या सयोजनातचे आपणास चार गट पाडतां येतात. ते असे . 


(१) स्वत प्रामाण्य आणि स्वेतअप्रामाण्य ( सांख्यमत ). 
(२) स्वतप्रामाण्य आणि परतःअप्रामाण्य ( अदैतवेदान्ती 
आणि मीमांसक ). 
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(३) परत प्रामाण्य माणि स्वत.प्रामाण्य ( वौद्धमत ) 
(४ ) प्रत प्रामाण्य आणि परत अप्रामाण्यं ( न्यायमत ). 


स्वत प्रामाण्यवाद्यांचे मत असे को: ( १) ज्ञानोत्पादकं सामग्रीच्या 
योगानेच ज्ञानाच्या प्रामाण्याचीहि उत्पत्ति होते आणि (२) जान 
आणि त्याचें प्रामाण्य ही एकाच वेढी जाणली जातात. त्याचप्रमाणें 
परत.भ्रामाण्यवाद्याचे मत असे की: (१) ज्ञानौत्पादक सामग्रीहुन 
भिन्न सामग्रीच्या योगाने ज्ञानाच्या प्रामाण्याची उत्पत्ति होते आणि 
( २) ज्ञानाचें ज्ञान आणि ज्ञानाच्या प्रामाण्याचें ज्ञान या दोन स्वतंत्र 
गोष्टी आहेत ॒" परत. "चा अथै उत्पत्ति आणि ज्ञप्ति या दोहोव्याहि 
वावतीतत ' परतः" असा घ्यावयाचा. 


संदर्भ-ग्रंथ : सूयेनारायण शास्त्री, एस. एस. व कुन्हनराजा, सी. 
अनु व संपा.“ - दि भामती आंफ वाचस्पति आंन शंकराज ब्रह्मभरत्रभाप्य 
चतुःसूत्री ( जडदयार, -१९३३ ) ; वाचस्पति मिश्च : सांच्यतत्वकौमुदी, 
अन्‌. व संपा. जी. ज्ञा ( मवई, १८९६; आ. २, पुणे, १९३४ }; 
रामानुजाचार्य : श्रीभाष्य, नागार्जुन : यिग्रहन्यावतंनी, विश्वनाथ 
सिद्धान्तमुक्तावली ; दत्त, डी. एम. : दि सिक्स वेज अफ नोहंग 
( ठंडन, १९३२; सुधा भा. २, कलकत्ता, १९६० }. 


एस. भटाचा्यं 


ज्ञानद्ास्न, मीमांसामत : पूवेमोमासेतील ज्ञानमौमांसा : 
मीमासा-दशेनाचा सर्वात विकसित आणि प्रगल्भ भाग जर कोणता 
असेल तर तो “ ज्ञानमीमांसा ' हा होय. त्यात पुन्हा या भागांतील 
सिद्धान्तांना समजण्याची जाणि त्यांचे योग्य ते मूल्यमापन करण्याची 
गुरुकिल्ली म्हणजे वेदांचे अपौरुपेयत्व आणि त्यांचे स्वत्रामाण्य 
ही होय. मीमांसकांनी या सिद्धान्ताचा साग्रह पुरस्कार केलेला 
असून्‌ त्याच्या समर्थनासाटी त्यांनी अनेक युक्तिवाद देऊन त्यास 
तरकक॑शुद्ध वैटक देण्याची पराकाष्ठा केली आहे. हे समर्थन करताना 
त्यांना प्रमाणाचं स्वरूप व त्याची संख्या, प्रमेचै म्हणजे यथार्थं 
ज्लानाचें स्वरूप व त्याचे निकप, आणि तत्संवद्ध इतर प्रमेयाची 
सविस्तर व साधकवाधक रीतीने चिकित्सा हाती घ्यावी लागली. 


प्रमाणें : मीमासेत प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, उपमान, अर्थापत्ति 
आणि अनुपलन्धि हीं सहा प्रमाणें मानण्यांत मारीं जाहेत मावे प्रभाकर 
आणि त्याचे अनुयायी हे शेवरले प्रमाण मानीत नाहीत. 


प्रत्यक्ष च त्याचे प्रकार : प्रत्यक्ष हे इतर सवे प्रमाणांना आधारभूत 
असे ज्येष्ठ प्रमाण होय. यामे ते उतर सवे प्रमाणांमधघ्ये कोणत्या ना 
कोणत्या रूपाने प्रविष्ट असतेच. मीमांसक प्रत्यक्षाची व्याख्या खांलील- 
प्रमाणे करतात : “ सत्संप्रयोगे पुर्पस्येद्रियाणां बुद्धिजन्म तत्‌ 
प्रत्यक्षम्‌ । ” (मोमाोसासूत्र १-१-४). म्हणजे संनिकृष्ट अशा विपयांवर 
इद्रियव्यापारामुढे होणारे जान म्हणजे प्रत्यक्ष होय. प्राभाकरमतात 
परत्यक्षाची व्याख्या ' साक्नात्‌ प्रतीति ' अशी करण्यांत आरी अहि; 
परंतु चिदानंदानी ही व्याख्या प्रभाकराच्या त्रिपुरीप्रत्यक्षवादाच्या 
इत्र पैली कशी विसगत महे हँ दाखविले आहे प्रत्यक्ष नेहमी 
विद्यमान विपया्चैच होते यावर मीमांसकांचा विशेष कटाक्ष अदि; 
आणि म्हणून त्याच्या मते भूत आणि भविप्य य्चेहि प्रत्य ज्ञान होतें 
असा दावा करणारे साफ चुकले आदत. मीमांसक ठामपे असेंहि 


ज्ञानराख; मीमांसामत 


म्हणतात की, आपल्या इद्रियाच्या शक्ति मर्यादित आहेत, आणि म्दणून 
साधारणपणे इद्रियाची मजर जेथे खुंटते त्यापरीकडील ज्ञान कोणासर्हि 
हो शक्य नाही ; म्हणून नैयायिका तथाकथित अलौकिक प्रत्यक्ष 
किवा योगशास्तराचें योगज प्रत्यक्ष याच्याहि संभवाचा ते निपेध करतात. 


न्यायमताप्रमाणे मीमांसकदेखीक पाच प्रकारचे वाह्य प्रत्यक्ष आणि 
एक निव मनाने होणारे असे आतर प्रत्यक्ष मानतात. प्राभाकर 
( ' गुरु ' ) मतांत मनाचे स्वरूप आणि त्याचं कार्यं स्थूलमानाने 
भाटूमताग्रमाणेच आहे, परतु भाटरूमतात मन हे विभु-परिमाण मानण्यांत 
आले असून त्याचं ६कमेव कार्यं सुखदु-ख-साक्षात्कार हँ ोय. 


मीमासेतहि जानिद्रियाचे स्वल्प न्यायमताप्रमाणेच ! सजातीयच 
सजातीयाचे ग्रहण करूं शकते ' या सिद्धान्तान्‌सार अनमित केले जातें 
मात्र सुचरितभिश्र या वावतीत सादश या निराया सिद्धान्ताचा 
अवलेव करतात. चक्षुरिद्वियास हा सिद्धान्त लागू करावयाचा ज्लाल्यास 
असें म्हणतां येद की, ज्या अर्थी प्रकाशाच्या योगाने रूपाचें ज्ञान होते 
त्या अथीं रूपज्ञान करून देणारे आपले चक्षुरिद्रियदेखील प्रकाशाच्या 
स्वरूपाचे असले पाहिजे. आपले श्रोतेद्रिय म्हणजे कणेशष्कूलीने 
अवच्छिन्न विक्‌ होय; परंतु प्रभाकर आणि सुचरितमिश्र याच्या मतं 
ते आकाशाच्या स्वरूपाचे आहे ध्वनीचे प्रत्यक्ष भोवताक्च्या माध्यमांत 
उत्पन्न होणाया लहरीमुे होते. है मत वैरोपिकांच्या एतद्विषयक 
मतपेक्षा खचितचे उजवें आहे. 


परत्यक्ांतहि दोन प्रकार आहेत : निविकल्पक आणि सविकल्पक. 
किवहुना या प्रत्यक्ष ज्ञानाच्याच दोन भवस्था आहेत. पहिल्या अवस्थेत 
ते लहान मुलाना होणाय्या प्रत्यक्नासारखे निव आलोचन ' या 
स्वरूपाचे असते. त्यांत ज्ञात्याच्या मानसिक पातीवरीर पदरची 
भर पडलेली नसते, म्हणजे त्यात नेयविपयासेवंधी द्रव्य, जाति, गुण, 
कमं आणि नाम या पांच चिकत्पाचे { ते जमुक जातीचं आहे किवा 
त्याचं अमुक नाव आह इत्यादि प्रकारचे विकल्पं } स्पष्ट निधरिण 
किवा भान नसते. दुसन्या म्टणजे सविकल्पक अवस्थेत विपयाचें भान 
अधिक ठठकपणे होते. त्यात मनाच्या वियोजक आणि सयोजक 
व्यापारमुद्धे विपयाच्या सामान्य आणि विशेप गुणधमचिं स्पष्ट 
आकलन होते. लक्षांत पेण्याजोमी गोष्ट ही की, मीमांसकांच्या मतं 
हे स्वं विकल्प वौद्ध मानतात तसे कल्पित नसून वास्तविक आहेत. 
मनाच्या स्तकलनात्मक आणि विकलनात्मक व्यापारामुे ते फक्त 
प्रकट केके जातात प्रथम म्हणजे निधिकल्प अवस्थेत भान-विषय 
होणाव्या आणि सामान्य व विशेप यां मूर्तस्वरूपांत एकीकरण 
असलेल्या व्यक्तीइतकैच तेहि वास्तविक आहेत, न्यायशास्त्रदेखील 
परत्यक्षजानाच्या या दोन अवस्था मानते; परंतु न्यायमतात पहिली 
{ तिचिकल्प ) अवस्था निवल अनुभानिकं असून त्तिचा अभ्युपगम 
दुसया ( सविकल्पक )} अवस्थेशी सम्यक्‌ उपपत्ति लावण्रासाटीच 
करण्यांत आला आहे मीमासेत मात्र दोन्ही अवस्था समानरूपाने 
वास्तविक मानण्यांत आल्या आदत. त्यांच्या मते दोन्ही अवस्थां मध्ये 
क्रियेला प्रेरणा देण्याचे सारखेच सामथ्यं आहे. 


्रमाचौ उपपत्ति परंतु प्रत्यक्ष हें नेहमीच निर्दोप असते अस 
नाही. कदी-कधी त्याच्यामुद्धे आमची फस्रगतहि होते. उदा -- 
आम्हांस जो साप आहे असे दिसते ते दोरखडच निघते हे भ्रमाचं एक 
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उदाहरण होय अथा स्यक्रामध्ये याचे कारण काही इद्वियदोप किवा 
प्रत्यक्च ज्ञानाच्या सामग्रीतीर काही दोप हे होय. 


सीमांसकांनी श्रमांची उपपत्ति लावण्यासाठी दोन सिद्धान्तांचां 
अवकरेव केला आहे. मात्र ही उपपत्ति लावताना त्यांनी स्वत च्या पदाथं- 
सत्तावादाच्या भ्रूमिकेस धक्का लागू दिला नाही किवा प्रत्ययवादासहि 
थारा दिला नाही. कुमारिल यांच्या श्रमविपयक सिद्धान्तास † विपरीत- 
ख्याति ' असे नाव आहे. या सिद्धान्तानुसारं श्रमस्यठी इतरत्र जसकत्या 
एका सत्य वस्तूचा ( उदा. ~ सपं ) पुरोवर्ती दुसन्या “ इदम्‌ ~( = हे 
काहीतरी }-रूप सत्यवस्तूणी ( उदा. - दोरी }) काही दोपांमृढे 
तादात्म्य केले जाते. अशा प्रकारच्या ध्रमामध्ये दोन्टी सत्य वस्तु सत्य 
असतात त्यांचे तादात्म्यच काय ते भारोपित म्हणजे मिथ्या असते. 
दोपांमृद्े या विपरीत संस्गचिं म्हणजे सवंधाचे ग्रहण केलं जाते; म्हणून 
ध्रमाच्या प्रस्तुत उपपत्तीस * विपरीत-ख्यांति ' असे अन्वर्थक नाव 
देण्यात आले आहे. 


प्रभाकराचा श्रमविपयक सिद्धान्त “ अख्याति ` किवा ‹ विवेका- 
ख्याति ' या नावाने ओढसखला जातो. त्यांच्या मते ज्याला श्रम असें 
म्हणण्यात येते त्यात दोन ज्ञाने असतात. एक इप्रियांना होणारे प्रत्यक्ष 
ज्ञान ( उदा.-इदम्‌ = हे काहीतरी आहे ) माणि दुस्तरे एखाया वस्तूची 
आपल्या मनांत प्रतिमा असले स्मरणात्मक ज्ञान ( उदा. ~ सपं }. 
ही दोन्धी ज्ञाने आपापल्या परीने खरीच माहेत. वस्तुतः या दोन्ही 
ज्ञानांमध्ये काही संवंध नसतो, म्हणजेच † भसंसगं ' भसतो; मात्र 
तथाकयित ध्रमाच्या वेढी हा असंसर्गं आपणांस कटठेला नसतो; 
म्णजेच अससर्गाचा किवा विवेकाचा अग्रह असतो. पुदे आपणांस 
दोहोचा विवेकग्रह हौतो याचा अथं असा कौ, आहे त्याहून विपरीत 
गोष्टीचें ज्ञान म्हणजे श्रम असा प्रकार येये मृीच घडत नाही. भाटू- 
मतांत भ्रम म्हणजे चुकीचे ज्ञान होय, तर प्राभाकरमतांत भेदज्ञानाचा 
अभाव किवा अपृरे ज्ञान हे श्रमाचे स्वरूप होय भाटुमतांत चकीचें 
स्वरूप करणात्मक म्हणजे ञे करूं नये ते करणें असे भावरूप असते 
तर प्राभाकरमतांत चुकीचें स्वरूप अकरणात्मक म्हणजे जे करावयाचे 
ते न करणे असे अभावरूप असते. 


अनुमान : अनुमान हे दुसरे प्रमाण होय त्याची चर्चा स्वतंत्नपणें 
करण्यांत आली आहे. 


शब्द : शब्द हें तिसरे प्रमाण होय आप्तवाक्याने होणाय्या ज्ञानास 
“ शाब्दी प्रमा ' म्हणतात. आप्त म्दणजे “ यथार्थवक्ता " अतएव विग्धस- 
नीय पुरुप. सिद्धार्थक आणि विधायक असे वाक्यांत दोन प्रकार आहतः 
सिद्ध म्हणजे असलेल्या वस्तूचा वोध करून ॒देणाव्या वाक्यासं 
“ सिद्धार्थक * वाक्य म्हणतात. ज्या वाक्याने एखादी त्रिया करण्याची 
आज्ञा किव प्रेरणा सूचित केटी जाते त्यास * विधायक वाक्य ' म्द्णतात. 
याशिवाय वाक्यात वैदिक आणि लौकिक असे आणखी दोन प्रकार 
आहेत. लौकिक वाक्ये फौन्पेय तर वैदिक वाक्ये अपौम्पेय असतात, 
कुमारि दोन्दी प्रकारच्या वाक्याना प्रमाण मानतात. प्रभाकर फक्त 
वंदिकं वाक्यांनाच प्रमाण मानतात. लौकिक आप्तवाक्यांचा ते अन॒मानांत 
अंतर्भाव करतात. वैदिक वाक्याच अंतिम तात्पयं क्रियेत आहे; म्हण्नं 
उपनिपदांमधीर आपाततः सिद्धार्थवोधक वाक्ये अर्थवादात्मक म्हणजे 
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अप्रत्यक्षरीत्या कमचि प्राणस्त्य ( स्तुति } किंवा निदा या स्वरूपाची 
मानावयास हवीत. 


उपमान : उपमान हं चौथे प्रमाण होय. नैयायिकांच्या उपमानपि्ा 
मीमांसकांच्या उपमानाचे स्वरूप निरे भाहे. एखाया व्यक्तीकडूनं 
एखाद्या वस्तूचे दुसग्या एखाद्या वस्तूणी असलेल्या सादुष्याचें किवा 
विसादृश्याचे वर्णन आधी जाणून घेऊन नतर त्या वस्त्रूची ओग 
पटणे, हे न्यायांतील उपमानाच स्वरूप होय. यावर मीमासकांचा 
यथार्थं आप असा कौ, तुमच्या या उपमानाच स्वरूप णव्दप्रमाणाहूनं 
निरा नाही. मीमासकाच्या मते उपमान म्हणजे “व ' मध्ये (अ' 
चे सादृश्य पाहून ^ अ ' हा {व ' सारखा आहे, अशा प्रकारचे नान होय. 
उदा.- वनात गवय म्हणजे नील गाय पाहून घरच्या गोठयातीरू गाय 
वनांतील गवयासारखी आहे, भसे जं सादश्यन्ञान होते ते उपमान या 
प्रमाणाने होते. हँ एक प्रकारचें अव्यवहित किवा स्वार्यानुमान असून 
त्याचा संविधानात्मके अशा परार्थानुमानांत ऊतर्भाव करणे शक्य नाही. 


अर्यापित्ति : अर्यापत्ति हं पांचवें प्रमाण होय. दोन ज्ञानांतील 
भासमान विरोध नाहीसा करून ती वस्तुत. अविरोधी आहेत हे दाल- 
विण्यासाटी एखाद्या त्तिसन्या ज्ञानाचवा स्वीकार केला जातो त्याची 
प्राप्ति * अथपित्ति ' या निर्या प्रमाणाने हते. उदा - "अ ' जिवंत 
आहे; परंतु तो घरांत नाही. या दोन ज्ञानांतील भासमान विरोध ' अर्थात्‌ 
तो बाहेर असला पाहिजे ' या तिसय्या जानाने नाहीसा होतो. है 
" अ्थपित्ति ” या प्रमाणाचें काम होय. कुमारिल यांच्या मते " सकृशंनी 
भासमान विसंगति ' टच अर्थापित्तीचे अनुमानाहून व्यवच्छेदक लक्षण 
होय. प्रभाकरांच्या मतं प्रथम दोन ज्ञानांमुके उत्पन्न होणारा संशय 
हाच व्यवच्छेदक होय; पर्तु हँ मत स्पष्टच चुकीं आहे. 


अनुपलब्धि . अनुपरूच्धि हे सहाव प्रमाण होय याच्यामढे आपणांस 
एखाद्या वस्त्रूचा ( उदा -भूतलावर घटाचा } भभाव कटने येतो. 
प्रत्यक्षां किवा अनूमानांत याचा अतर्भावि करणे क्य नाही. कारेकोर 
शब्दात मांडणी करावयाची ्ात्यास प्रत्यक्ष होप्यास योग्य अशा 
वस्तूचें प्रत्यक्ष न होगे म्हणजेच * योग्यानूपलच्पि * होय आणि च 
या प्रमाणां खरे स्वरूपपण होय. येयं इद्रियव्यापाराचाहि भाग भसतो, 
यात संशय नाही ; परंतु त्याचा संवंघ अभावाच्या भावरूप अधिकरणा- 
पुरताच मर्यादित असतो. अनुपल्व्यीचा अनू मानात अंतर्भाव करूं गेल्यास 
अनवस्या-दोप येतो. स्मरणात योग्य गोष्टी स्मरण होणे म्हणजेच 
स्मरणभाव - याचाहि अतर्भाव अनृपलच्धीत करण्यांत येतो. प्रभाकर 
यांच्या मते अभाव केवर अधिकरणस्दरूप आटे. उदा -भूतल्ावर 
घराचा अभाव आहे याचा अर्थं इतकाच कौ, आपणांस केवर घटाधिकरण 
जें भूत याचेच जान आहे, परंतु प्रभाकर यांस अधिकरणाचें विशेषण 
जँ ' केवल ` त्याची समाधानकारक उपपत्ति लावता आली नाही. 


प्रामाण्य : आता जापण प्रामाण्य या महत्वाच्या विपयाकडे 
वदू. कुमारि यांच्या मते निश्चित, यथार्थं आणि काहीतरी नवीन 
बोध कल्न देणारे प्रमाण होय प्रभाकर यांच्या मते आपली सर्वच अनुभूति 
प्रमाणं होय. स्मृति तेवदी अप्रमाण होय, कारण ती संस्कारमात्जन्य 
असते सवं पदार्थसत्तावायांप्रमाणेच मीमांसकांच्या मतेहि ज्याचा 
वस्तुस्थितीशी पडत्ताठा वत्ततो तेच सत्य हो. 


स्ञानशाख्, मीमांसामत २९३ 


आता प्रश्न मसा की, वस्तुस्थितीशी पडताक्ा वसतो किवा नाही, 
हँ तरी आपणास कसँ कठतें ? याचाच अर्थं असा की, सत्याचे निक्प 
काय ? एका ज्ञानासेरीज वस्तुस्थिति जाणण्याचें दुसरें साधनच संभवत 
नसल्यामृद्े या वावतीत प्रत्यक्न असा पडताढ्म पाणे शक्य नाही; 
आणि म्हणूनच आपणास यासाटी एखाद्या अनूमानाचा आश्रय च्यावा 
लागतो. न्यायासारल्या इतर पदार्थसत्तावाद्याचं याविपयी मत असें 
की, गुणवत्कारणज्ञान, प्रदत्तिसामथ्यं किवा ज्ञानान्तरसंवाद यिकी 
काहीएक ज्यांत असेल ते जान प्रमाण आणि नसेर तें अप्रमाण होय. 
हाच परत्त.प्रामाण्य आणि परत अप्रामाण्याचा सिद्धान्त होय. 


मीमांसकोनी वरील सिद्धान्ताची वारकारईने छाननी केली असून 
त्याच्या मते तो स्वेथैव असमर्थनीय आह. गृणवत्कारणज्ञान आणि 
प्रवृत्तिसामथ्यं या वाह्य निकपांच्या योगाने कोणत्याहि ज्ञानाचे प्रामाण्य 
सिद्ध होऊं शकत नाही. याचे कारण असे की, तुल्यन्यायाने आधी 
प्रामाण्य सिद्ध करू पाहणाव्या दुस्य ज्ञानाचें प्रामाण्य तदन्य तिसव्या 
ज्ञानाने सिद्ध करावे लागे; त्याचें चौथ्या ज्ञानाने आणि ही परपरा 
अशीच पुदे-पुढे चालू राहून अनवस्थादोषांत तिचे पयेवसान होते. 
याप्रमाणे विचार केर जाता, एकदा का एखाद्या ज्ञानाच्या प्रामाण्या- 
वरल संशय उद्धवेला तर त्याचा निरास कदापि करतां येणार नाही. 
ही अनिष्टापत्ति वारण करण्यासाठी आपणांस कोठेतरी जान ज्ञानाचे 
स्वत.प्रामाण्य स्वीका रा्वेच लागणार. असे आहे तर मग प्रथमपासून 
तेंतसेंकां मान्‌ नये? 


ज्ञानान्तरसंवाददेखील ज्ञानाचे प्रामाण्य सिद्ध करू शकत नाही. 
कारण ज्या ज्ञानाभी संवाद इष्ट आहे तं विजातीय नरी असणार किवा 
सजातीय तरी असणार. उदा.- असें समज्‌ या की, मी पाणी पाहतों 
आणि अ, व, क हे त्याला पाणी म्हणूनच पाहतात. पुटे काही काला- 
नंतरहि मी त्याला पाणी याच स्वरूपांत पाहतों. अशा प्रकारच्या 
परिस्थितीत नतरची ज्ञाने परहित्या ज्ञानागी संवादी आहेत, असें म्दणावें 
लागेल. आता आपण असे समज्‌ या की, प्रथम मी पाणी पाहतो 
आणि नंतर त्याला हाताने स्पशे करतो, जिभेने त्याचा स्वाद घेतो. अशा 
परिस्थितीत माङ्ली ही स्पा्शन आणि रासन ज्ञाने विजातीय स्वरूपाचीं 
ठरतील. आत्ता असे पहा कौ, नंतरचीं सजातीय ज्ञाने प्रथम ज्ञानाहन 
कुठल्याहि तन्ेने वरचढ नाहीत; म्हणून एकदा का प्रथम ज्ञानाचें सत्यत्व 
संशयास्पद आहे असे ठरे, तर नंतरच्या स्व ज्ञानाच सत्यत्वदेखील 
संशयम्रस्त ज्लाल्याविना राहणार नाही. विजातीय ज्ञानांशी सवादहि 
प्रस्तुत स्थठी कुचकामी ठरतो; कारण या ज्ञानाचे स्पशंरसादि विषय 
प्रथम ज्ञानाच्या रूप या विपयाहून अगदी निराक् आहेत. अशा 
स्थितीत कृटल्यादहि तन्हेच्या संवादाची भाषाच हास्यास्पद ठरते. 


याप्रमाणे परतप्रामाप्याच्या सिद्धान्ताचे खंडन करून मीमांसक 
आपल्या स्वत.प्रामाण्याच्या आणि परतःअपरामाण्याच्या सिद्धान्ताचें 
समयेन करतात. या सिद्धान्तानूसार प्रामाण्यास सत्यापनाची ( व्देरि- 
फिकेशन ) गरजच नसते. ज्ञानोत्पादक सामग्री हीच ज्ञानाच्या 
प्रामाण्याचीपण उत्पादक असते प्रामाण्य हे काही ज्ञानाला कारणगत 
गूणांसारख्या आग॑तुकं गोप्टीमुद्धे वाहेन जोडले जात नसते. अप्रामाण्य 
मात्र ज्ञानोत्पादकसामग्रीतीर दोपांमृरे वाह्यतः ( परतः ) ` उत्पन्न 
होत असते. हा जाला प्रामाण्याच्या उत्पत्तीचा विचार. उत्पत्तीप्रमाणेच 


क्षानशख, योगमत 


प्रामाण्याची ! ज्ञप्ति -( ज्ञान ) -देखीलं स्वत.च असते; म्हणजे ज्ञान- -- 
ग्राहकं सामग्रीच्या योगानेच ज्ञानाचे प्रामाण्यदेखील जाणले जाते. 
त्याच्यासाठी इतर वाह्यत्कारी गोष्टीची गरज नसते. अप्रामाण्य 
मात्र परत. म्हणजे कारणगत दोपज्ञान किवा उत्तरभावी वाधकेप्रत्यय 
( उदा -हा सर्प नसून तो निवठ दोरखंड आहे ) यांसारख्या 
वाह्यात्कारी गोप्टीमुदे जाणे जाते. 

संदर्भ-ग्र॑य : भटु, जी. पी. : एपिस्टमांल्रंजी आफ दि भाद्‌ 
स्कूल आफ पुवंमीमांसा ( बनारस, १९६२ ) ; दत्त, डी. एम. : 
दि सिक्स वेज जंफ नोडंग ( कुंडन, १९३२; सुधा. आ. २, कलकत्ता, 
१९९० ); ज्ञा, जी. : पुवमीमांसा इन इदस सोसंस॒ ( वनारस, 
१९४२ ). 

गोवर्धनं पी. भटर 


क्षानराख, योगमत : योगशास्त्रांत चित्त हे ज्ञानप्राप्तीचें 
साधन मानले जाते. त्यास वुद्धि, स्व, मन, अंतःकरण, सत्त्व अशीहि 
नवे देतात चित्त त्निगृणात्मक आणि जड असे तरी त्यांत सत्त्वगुणाची 
अधिकता असल्याने त्यांत ज्ञानाचा आविर्भाव होतो. रज आणि तम 
या मलम त्या ज्ञानांत मलिनता येते. चित्तात आविर्भूत होणायया 
ज्ञानास बौद्ध श्रत्यय' किवा वृत्ति" असें म्दणतात. चित्तारा योगशास्तरांत 
नदीची उपमा दिली आहे. वृत्ति किंवा विचार है चित्तनदीवरील 
तरंगांसारखे असतात. जड चित्तात्त वोध कसा निर्माण होऊं शकेल, या 
प्रन्नाचें उत्तर असे की, चित्त जड असले तरी सत्त्वगृणामुे त्यांत 
द्रष्टयाच्या चैतन्याला प्रतिविवित्त करण्याची पात्रता असते. त्यामुढे 
चित्त स्वत.च चैतन्ययुक्त ्आाल्यासारसखें होते. 


ज्ञानप्रक्रिया : ज्ञानप्रक्रियेची ज्ञाता, ज्ञेय आणि ज्ञान ही तीन भंगे 
आहेत. ज्ञाता म्हणजे द्रष्टा, पुरुप, स्वामी किवा प्रमाता. त्याचें 
अनौपाधिक स्वरूप चैतन्य हैच असे, तरी वुद्धिवोध किवा वौद्ध प्रत्यय 
जाणणे हे त्याचें ओौपाधिक स्वरूप मानल जाते. जसा स्फटिकमणी रंग- 
विहीन भसूनहि रंगीत एलाच्या सांनिष्याने स्वत.च रगीत ्राल्यासारखा 
दिसावा, तसाच पुरुष वुद्धीत प्रतिविवितत ्ाल्याने वौद्ध॒प्रत्ययाने 
आरोपित होतो; आणि या वौदध प्रत्ययाच्या संदर्भातच त्यास द्रष्टा, 
प्रमाता, ज्ञाता असे म्हटजे जाते वास्तविकरीत्या ज्ञान हा नैयायिक 
मानतात त्याप्रमाणे आत्म्याचा गुण किवा स्वभाव नन्हे; आणि चित्त 
जड असल्यामुदटे ज्ञान हा त्याचाहि स्वभाव होऊं एकत नाही; तरीहि 
द्रष्टा आणि दृश्य यांच्या अनादि संयोगाने एकमेकां शीं त्यांच्या होणाव्या 
उपरागाच्या ( प्रतिविवाच्या ) ञाधारावर ज्ञानप्रत्रियेचें स्पष्टीकरण 
योगमतांत केले जाते. 


पंचज्ञानेद्वियांच्याहारे चित्ताचा बाह्य जगताशी संवंध येतो. त्याने 
चित्त वाह्य विप्यांशौ तदाकार होते. ही तदाकारता जितकी अधिक 
स्पष्ट व पूणं होईल तितकै ज्ञानहि अधिक स्पष्ट व पूरणं होते; परंतु 
चित्तामध्ये मसले असख्य पू्ेजन्माजित सस्कार आणि वासना यांच्या- 
मृद्े चित्त मलिन जाले असते. त्यामुे चित्ताची विपयाशीं तदाकारता 
अस्पष्ट आणि अपूणं होते. म्हणूनच, मलिन दर्पणांत वस्तू प्रतिविव 
अययायं उमटावें तढत्‌ चित्तगत ज्ञानहिं अयथा्यं होते. त्यास शुद्ध व 
स्वच्छ करण्यासाठी चित्तांतील अविद्यादि क्छेशण आणि तज्जनित 
कर्मसंस्कार आणि वासना यांचा क्षय होणें आवणज्यक असते. त्यासाठी 


जानदाल, यमत 


अभ्यात्त आणि वैराग्य ही मुख्य साधने आदत यमनियमादि अष्ट 
योगांगाच्या अनुप्ठानाने चित्तांतील अशुद्धि नष्ट होञन ते यथार्थ- 
ज्ञानगहणक्षम होते असे क्षीणवृत्ति चित्त कोणत्याहि विप्याशी पूणेपणे 
तदाकार होॐ शकते. त्या अवस्थेस समापत्ति असे म्हणतात. वितक, 
विचार, आनद आणि अस्मिता या समापत्तौच्या चार पायया ओर्लाड- 
त्याने चित्तांत जे यथार्थं ज्ञान उत्पन्न होते त्यास ऋतंभरा, प्रा म्हणतात 
चित्तात तिचा उदय ्ञाल्यावर नेहमीच्या अविद्याजन्य ज्ञानांचे संस्कार 
प्रतिवद्ध होतात व चित्तात सत्य आणि पुरुप, करवा दृश्य आणि द्रष्टा 
यांच्या वास्तविक स्वरूपाचा विवेक, म्हणजे यथार्थं ज्ञान होऊं शकते. 
ही विवेकख्यातीची स्थिति म्हणजे ज्ञानाची चरम अवस्था. तिला 
¦ पुरुपख्याति ' असेहि म्हणतात. पुरपस्यातिव्यतिरिक्त स्व॑च ज्ञान 
परमार्थदृष्ट्या अयथाथं ठरते. व्याव्हारिकदुष्टया ज्ञानाची यथार्थता 
प्रत्यक्ष, अनूमान आणि आगम या प्रमाणानी ठरविटी जाते; पण त्या 
यथाथ जानासहि अविद्ेचाच आधार असल्याने ते पुरुप माणि प्रकृति 
यांच यथां दशेन घडव्‌ शकत नाही ती पात्रता विवेकन्ञानातच असते; 
म्हणूनच योगान्तगत जानशास्त्रांत विवेकन्ञानाचा विचार प्रामुख्याने 
करण्यांत आला आहे. ॥ 


संदेर्भ-प्रंथ ` दासगुप्त एस. . योग फिलसिफी इन रिलेणन टु 
अदर सिर्टिस्स आफ उड्यिन धट ( कलकत्ता, १९३० }, जोशी, 


के. एस . योग अँड परसंनेचिटी ( अलाहावाद, १९६७ ). 
का. स. जोशी 
ज्ञानशालख्र, रामानुज वेदान्तमत : विशिष्टद्रैत- 


ज्ञानशास्तासाटी खाटील ्रथाचा उल्लेख करतां येक. नाथमुनीच्या 
'न्यायतत्त्व ” या ग्र॑थात संवितूची चर्चा असून यां तूनच यामुनाचार्यानी 
सवितूसिद्धि छिहिष्याची स्फूति घेतली नाथमुनीच्या न्यायतत्त्वांतील 
हेत्वाभास प्रकरण वेदान्त-देशिकांनी हेत्वाभासाच्या चर्चेसाठी 
आपल्या न्यायपरिशुद्धीत प्रमाण मानकते आहे. आणखी महत्त्वाचे ग्रथ 
म्हणजे रामानु्जाचे “श्रीभाष्य * व श्रीनिवासाची “यतीद्रमतदीपिका.' 
यातील पहिल्या तीन प्रकरणात प्रत्यक्ष, अनुमान व शब्द या प्रमाणांची 
चर्चा केटी आहे रामानुजांच्या मतानुसार अतिम सत्य हँ निर्गुण नसून 
शुभगुणानी युक्त आहे प्रत्यक्ष, अनुमान आणि शब्द हीं तिन्ही प्रमाणे 
हे सिद्ध करतात. रामानुज फक्त तीनच प्रमाणे मानतात ( ' प्रत्यक्षा- 
नुमानागमास्य प्रमाणजातम्‌ 1 ” -- श्रीभाष्य }. 


॥ 


प्रत्यक्ष : प्रत्यक्ष हे तीन प्रकारचें आहे. : ईश्वरप्रत्यक्ष, योगि- 
प्रत्यक्ष, आणि इंद्ियप्रत्यक्ष. इद्रियभत्यक्न हे दोन प्रकारचे . सविकल्प 
आणि निविकल्प. निविकल्प प्रत्यक्षात प्रथमच वस्तं ज्ञान होत असलत्या- 
मुद त्यांत फक्त आकार ( संस्थान ) ध्यानांत येतो. सविकल्प प्रत्यक्षात 
मात्र जातिविशिष्ट अवयवसस्थानाचा वोध होतो. सविकल्पात याप्रमाणे 
अनूवृत्ति ' असते. निविकल्प प्रत्यक्षात वस्तूच्या काही गुणांचेच 
दशेन होत असल्यामृके ते ज्ञान अपूणेच असते ( * निविकल्पकं नाम 
केनचिद्‌ विशेषेण वियुक्तस्य ग्रहणं न स्वंविशेषरहितस्य । * 
~ श्रीभाष्य). 


‡ इद्विये व बाह्य वस्तु यांचा सबंध दोन प्रकारचा -असतो : सयोग 
आणि संयक्ताश्रयण. डोक्याने कमल पाहणे हे संयोगाचे -उदाह्रण, 
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ज्ञानराख, रामाजुज चेदरान्तमत 


तर कमच्टाचा रंग ' पाहणे हे संयुक्ताश्रयणाचे उदाहरण. स्मरण आणि 
प्रत्यभिज्ञा यां चाहि समावेश रामानुजवेदान्तानुसार प्रत्यक्षांतच होतो 

रामानुजाच्या स्हणण्याप्रमाणे अनूमान दोन प्रकारचे असते : 
निगामी आणि विगामी. याशिवाय ' स्वार्थं अनुमान ' आणि "परार्थ 
अनुमान ' असेहि दोन प्रकार आहेत. उपमान व अर्थापत्ति यांना स्वतंव् 
प्रमाण म्हणून रामानुज-वेदान्तात स्थान नाही. उपमानाचा प्रत्यक्षा 
व अ्थपित्तीचा अनुमानात समावेश होऊ शकतो. 

शब्दप्रमाण : रामानूजमतानूसार वेद है अपौस्पेय आहेत. 
परमेश्वर प्रत्येक कल्पारंभी वेद ब्रह्मदेवाला देतो. त्याचे पूर्वंकांड ब 
उत्तरकाड असे दोन भाग असून, पूर्वकाडांत आराधनकर्माची माहिती 
आणि उत्तरकांडांत ईश्वरस्वरूपवणन असते. मत्त, अर्थवाद आपि विधि 
असे वेदवाङमयाचे तीन भाग असतात, 


वेदातीर सवे वचनं प्रमाणभूते व विश्वासाहं असतात. इतिहास 
व पुराणे ही वेदांचाच अथं स्पष्ट करीत असत्यामृदे प्रमाणभूत माहैत 
रामानुज म्दणतात की, आगम आणि पाञ्चराव्रसहिता प्रमाणभूत 
आहेत. पाञ्चरान्रसंहिता नारायणाने सांगितत्या आहेत अशी श्रद्धा 
आहे. आकाक्षा, योग्यता आणि सनिधि या गुणांनी युक्त असे सहितेतर 
शब्ददेखील प्रमाणभ्रुत आहेत, असे श्रीनिवास दासं मानतात. 


श्रीभाष्य १.२.२३ मध्ये दोन तरहेच्या ज्ञानाचा उल्लेख आहे. 
ऋग्वेदादि ज्ञान हे “ अपराविद्या ' असून तें ब्रह्मसाक्षात्काराच केवट 
साधन आहे. उलट ' पराविद्या ' - जिला उपासना म्हणतात ती ~ म्हणजे 
भक्ति असून तीच ईघरसान्लात्कार घडविते. “ शब्द ' या प्रमाणाने 
सविशेष वस्तूचाच बोध होतो (-* न निविशेषवस्तुनि शब्द प्रमाणम्‌ । ` 
~ वेदा्थसंग्रह्‌ }. यास्क, पाणिनि आणि शाकटायन यांच्याप्रमाणेच 
रामानूजहि शब्द हे क्रियावाचक धातूपासुनच तयार होतात असे 
मानतात. 


परमेश्व राचे अस्तित्व सिद्ध करण्यासाठी रामानूज शब्दप्रमाणाचा 
विशेष उपयोग करून घेतात. ब्रह्मसूत्रातीर ' प्रत्यक्ष ' आणि † अनुमान " 
या शब्दांचा अथं शंकराचायभ्रमाणेच रामानुजहि अनूक्रमे “श्रुति ' 
व "स्मृति " असा करतात अतिम सत्य जाणण्याच्या वावतीत हेच 
अचूक प्रमाण आहे. हजारो मातापितरांहुनहि हे प्रमाण वत्सलतर 
आहे (  यथाभरूतवादि हि शास्त्रम्‌ ।  मातापितृसहस्त्रेभ्योऽपि वत्सलतरं 


शास्त्रम्‌ 1" ) अंतिम सत्य सविशेप आहे असेच शब्दप्रमाण सांगते. 


धर्मभूतज्ञानाची ( म्हणजे पदार्थाचा धमं अथवा गुण असणान्या 
ज्ञानाची ) संकल्पना विशिष्टादैत ज्ञानशास्त्ाचा पाया आहे. धमे- 
भूतज्ञानाने विश्वसवित्‌, स्वसंवित्‌ व ब्रह्मसवित्‌ यांचा सूसंवद्ध अर्थं 
लागतो. धर्मभूतज्ञान हे स्वयंप्रकाश असून इतराना प्रकाशित करते 
म्हणजे ते अथप्रकाशकटहि आहे यालाच मति, प्रज्ञा, शेमुपी किवा संवित्‌ 
म्हणतात. मात्र हँ ज्ञान स्वत्त.ला जाणत नाही म्हणून चेतन व जड 
्यांच्यामध्ये असते. है ज्ञान द्रव्य-गुण असते. ते आत्म्यांत असून 
आत्म्याचा व त्याचा सवंध म्हणजे प्रकाश व त्याची प्रभा यांतील 
सवधासारखा आहे. ते ज्ञान विशेपस्वरूप असून विशेष्य अशा आत्म्याची 
त्याला आवश्यकता असते तें आत्म्याहून वेगक्े असून वेगं कादून 
मात्र दाखवितां येत नाही. हे ज्ञान व आत्मा एकच असतील तर 
लानशास्त्र व सत्ताशास्त्र एकच हौतीठ - 


ज्ञाना, रामानुज चदान्तमत 


~ ज्ञान अर्थप्रकाशक असल्याने वाह्य वस्तूचे ज्ञान शक्य होतें. विशिष्टा- 
्रैताच्या मतें प्रमेने (म्हणजे यथार्थज्ञानाने ) दोन गोप्टी कल्या पाहिजेत : 
( १ ) प्रभेने बाहेरीर वस्तू स्वरूप जसे असेल तस ( यथावस्थित ) 
दाखयिले पाहिजे, आणि (२) तिने काही व्यावहारिक हतु साधला 
पाहिजे ( व्यवहारानुगुण ). अशा रीतीने विशिष्टद्ैत-ज्ञानणास्तराति 
वास्तववाद व फल्वाद या दोहोच्याहि कसोटया वापरल्या जातात. 


ज्ञान हे सत्य वस्तूचेच हौ शक्ते रज्जु दा सपं आहे हे भ्रान्त ज्ञान- 
ष्ेखीर सद वस्तूचेच ज्ञान आहे, या रामानुजाच्या सिद्धान्ताला सत्‌- 
"ख्याति किवा यथार्थ-ख्याति म्हणतात, 


, सेदभ-प्रय : भारटाज के. - दि फिठासफो आफ रामानुज 
। ( मद्रास, १९५८ ), श्रीनिवासाचारी, पी एन. दि फिठों्फी 
आंफ विश्जिष्टाद्ैत ( अडचार, १९४३ }, वरदाचारी, के. सी 
श्रीरामानुनाज धिञरी आफ नोखेज ( तिस्पति, १९४३ ) ; दत्त, 
डी. एम. : दि सिक्स वेज आंफ़ नौडग (रुंडन, १९३२, सुधा. आ. २ 
कलकत्ता, १९६० ). 


व. ग. राहुरकर 


क्ञानशास्र, वेरेपिकमत : ज्ञाता, ज्ञान आणिज्ञेय . 
ज्ञान हा आलत्म्याचा आगतुक गण आहे. आत्म्याच्या ठ्किाणी कधी 
ज्ञान असते कधी नसते मुक्तावस्येत आत्म्ाच्या ठ्किणी मुढीच ज्ञान 
नसते. ज्ञान हा गुण आहे, याचा अथं जाने ही क्रिया नाही किवा आत्म्याचे 
साधनहि नाही. ज्ञान है मनाच्या साधनाने आत्म्याला होते. ज्ञानाला 
पर्यायवाचक म्हणून वुद्धि, उपरब्धि, प्रत्यय असे शव्द आहेत. ज्ञानाने 
वस्तु समजली जाते ती अशी: इद्रिय आणि अयं यांचा संनिकपं 
मनाच्याद्ारा होन आत्म्यास ज्ञान होति की, "हा घट आहे." हे 
घटज्ञान आत्म्याचा गृण होतो ही वस्तुस्थिति ˆ मला घटज्ञान चाके ^ 
“ मी घट जाणतो ' अशा वाक्याने व्यक्त होते. शा ज्ञानालाच ^ अनु- 
व्यवसाय ' अशी संज्ञा आहे ज्ञाता, जान आणि ज्ञेय हे तीनहि वेगवेगठे 
असतात. ज्ञात्याचें ज्ञान अनुमानाने होते. ते असे कौ, ज्याच्या स्किणी 
ज्ञाने, इच्छा, क्रिया है गुण आहेत अशा द्रव्याला “ आत्मा ' म्हणतात. 
हा आत्मा ज्ञाता म्हणजे ज्ञान-गुणाने युक्त होतो. 


प्रमा आणि अप्रमा, जन्यथाख्याति : ज्ञान हे ज्ञानापासून निराया 
अशा ज्ञेयाकडे नेते. ज्ञान यथार्थं ( प्रमा }) असो किवा अयथार्थ 
( अप्रमा ) असो, ते नेहमीच सदृचस्तूची प्रतीति असते. प्रत्येक 
-विशेप्याच्या ठिकाणी असत्या विशिष्ट गुणाचे किवा विशेपणाचे 
त्याच प्रकारचे नान होते ( ' तद्वति तत्प्रकारकं ज्ञानम्‌ ' ) तेव्हा त्यास 
* प्रमा * म्हणतात. विशेप्याच्या ठिकाणी नसचेल्या विशेपणचे ज्ञान हे 
अप्रमा” (“ तदभाववति तत्प्रकारकं जानम्‌ } होय प्रत्येक ज्ञानावा 
विपय सत्‌ ( अस्तित्वशारी ) असतो; परतु मिथ्याज्ञानाच्या वेठी, 
जसे कौ, शुक्तिरजताच्या ज्ञानामध्ये शुवितहि खरी व रजतहि खरै; 
परेतु रजताचा सदभे चूकतो व या दोघाची गल्ठत होऊन श्रम होतो. 
याा अन्यथाख्याति' म्टणतात. या दोन खन्या वस्तुंचा भक्त्या प्रकारं 
संसर्गे भासत असत्यामुटेच श्रम शक्य होतो 


परतःप्रामाण्यवाद : ज्ञान ह स्वतःप्रमाण असते हे मीमांसकाचें 
म्द्णणे न्यायदंशञेपिकाना मूरठीच मान्य नाही, कारण त्से असते तर 
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आपणांस कित्येक वेवं सशय वाटतो तो वाटला नसता. ज्ञानाचें 
प्रामाण्य अनुमानाने आणि ज्ञानाविक्ा भिन्न असणाव्या वस्तुशी केरेत्या 
सूसंवादी व्यवहाराने प्रस्थापित करण्याची आवश्यकता असते. या 
सिद्धान्तास परत.प्रामाण्य असे म्हणतात. यामध्ये परत्त.अप्रामाण्यहि 
अनस्यूत आहे मुद्धात ज्ञान तटस्थच असते. ते सिद्ध ्ञात्यास खरे किवा 
असि ्रात्यास खोरे होते. असा हा सामान्यत. पटणारा परतु 
तरकाला न टिकणारा सिद्धान्त आहे. 


प्रत्यक्नाचें स्वरूप च प्रकार : चार प्रकारची ज्ञानं यथार्थं गणी 
जातात. प्रत्यक्ष, रंगिक किवा अनमान, स्मृति आणि आरप॑ज्ञान..प्रत्यक्ष 
ज्ञानाचे जे करण ते प्रत्यक्ष होय इद्विय व विपय याचा सवध होऊन 
ज्ञाठेले ज्ञाने प्रत्यक्न होय. हा सनिकपंसवध सहा प्रकारचा आहे - 
(१) चक्षुरिद्ियाने घटाचे प्रत्यक्ष जान जव्दा हौते तेव्हा 
सयोग-सनिकपं होतो ( २) घटाच्या रूपाचें प्रत्यक्ष ज्ञान होते, तेब्हा 
सयुंक्त-समवाय-सनिकपं असतो. (३) ख्पत्व या जातीचं 
प्रत्यक्ष ज्ञान होते तेव्हा संयुक्त-समवेत-समवाय-सनिकपे सतो. 
( ४ ) श्रोतेद्ियाने शब्दाचा साक्षात्कार होतो तेव्हा समवाय-संनिकपं 
असतो. ( ५) त्याच शब्दाच्या जातीचा साक्षात्कार होतो तेब्दा 
समवेत-समवाय-सनिकपं होतो. ( ६ ) अभावाच प्रत्यक्ष ज्ञान होतें 
तेन्दा विशेपणविरप्यभाव हा सनिक्पं होतो. 


्रत्यक्षाचे दोन प्रकार असतात ` निविकल्पक व सविकल्पक. 
प्रकाररदित ज्ञान - उदा ~ हे काही आहे - हँ निविकल्पक प्रत्यक्ष" 
दोय जे ज्ञान जाति, नाम इत्यादि प्रकारांनी युक्त असते त्याला 
(सविकल्पक ज्ञान" असे म्हणतात उदा-हा ब्राह्मण अहे, हा कामा 
आहे, इत्यादि 


पाच ज्ञानेद्रिये व सहाव मन या प्रत्येकटरारा एकूण सहा प्रकारचें 
प्रत्यक्ष ज्ञान होति हे सर्वे प्रकार छौकिक प्रत्यक्षा'चे आहेत. 


प्रत्यक्षाचा दुसरा अलौकिकं प्रकार आहे. तो सामान्यलक्षण, ज्ञान- 
लक्षण आणि योगज अशा तीन प्रकारचा आहे. घटाच्या प्रत्यक्ष ज्ञानांत 
घटत्वाचेहि ज्ञान आह व त्याद्ारा सवे घटाचें जे ज्ञान होते ते 'सामान्य- 
लक्षण-प्रत्यक्ष ' होय चंदनाच्या खोडाच्या चाक्षुप प्रत्यक ज्ञानाच्या वेठी 
त्याच्या सुमंधाते जे ज्ञान होते ते ज्ञानलघ्ण ' अटौकिकःप्रत्यक्ष ' होय. 
योग्याना त्यांच्या साधनेमूके अलौकिक ज्ञान होते. योग्यामध्ये दोन 
प्रकार . युक्त योग्याना निरतर सवं पदाथचि ज्ञान होते. युजान 
योग्यार विशेष प्रकारच्या चितनाने केव्हा-केब्हा ज्ञान होते. या अलौकिक 
ज्ञानाला योगजम्रत्यक्ष' म्हणतात. 


परत्यक्षांत मनाचे स्थान - प्रत्यक्ष ज्ञानाच्य) प्रक्रियेचे वात्स्यायनाने 
असे वणेन केलं आहे आत्म्याचा मनाशी संवंध येतो, मनाचा इद्रियांशी, 
इद्वियाचा विपयाशी सवेध घडन प्रत्यक्ष-ज्ञान उत्पन्न होते. 


भरत्यक्ष-ज्ञानांत मनाचे स्थान महत्वाचे आहे. आत्म्यापेक्षा भिन्न 
अणा मनाच्या सिद्धीसाटी काही भ्रमा दिली आहेत. आत्मा विभ 
असूनहि आणि इद्रिये व त्याचे विपय उपलव्ध असतानासुद्धा प्रत्यक्ष- 
ज्ञान होत्त नाही. याचाच अर्थं असा की, प्रत्यक्ष-लानाला आवश्यक 
असणारी सामग्री एवल्याने पुरी होत नाही. या सामग्रीत ज्या एका 
गोप्टीचे न्यून आष्हे ती गोष्ट म्हणजे मन होय. या मनाच्यादाराच 
आत्म्याचा इद्रिये आणि विपय याच्याशी सवध प्रस्थापित होतो. शिवाय 


ज्ञानंशाख, वैरोधिकमतं 


ज्या अर्थी एकसमयावच्छेदेकरून सवं विपयाचे ज्ञान होत नादी व्या 
अर्थी क्रमाने एकानतर दुसग्या विपयाशी सवध प्रस्थापित करण्याचें 
कायं मनामूरे होते अणुपरिमाण-मनामुदे एका वेढी एकच वचस्तु 
जाणली जाते. 


प्रतु मनाचे कायं एवढेच नाही इद्िये आणि विपय याचा संबध 
घडवून आणणारे माध्यम म्हणून मन कार्यं करतेच; परतु ते एक अंतरिद्रिय 
आहे वाद्यद्रियाना जसे त्याचे-त्याचे विपय आदैत, तसे अतगत विषय 
जाणण्यासाटी अतरिद्रियाची आवश्यकता आहे सुख, दुख, इच्छा, 
वेप, दधान, सकल्प इत्यादि मानसिक विपये ज्ञान ज्या इंद्रियामुके 
होते त्यास ' मन * म्हणतात. 


निधिकल्पक प्रत्यक्षातून सविकल्पक प्रत्यक्ष उत्पन्न होण्यासाठी 
मनाच्या इतर व्यापाराची आवश्यकता आहे त्यांत काही कल्पनांचा, 
तर्काचा, व्यवसायात्मिक निध्ितार्थक बुद्धीचा समावेश होतो. याप्रमाणे 
प्रत्यक्षाचा काही भाग भौतिक, काही शारीरिक, काही मानस्तिक, 
काही ताकिक आणि काही आत्मिक असतो. 


ज्ञानासंबंधी उपादान, हान आणि उपेक्षावुद्धि . परंतु वरीच्पेक्ना 
निरा व महत्वाचा असा ज्ञानाचा मूल्यात्मक भाग असतो. ज्ञान हे 
ज्ञान म्हणून जरी महत्त्वाचे असले तरी ज्ञान हे केवठ ज्ञानासाटीच नसते. 
ज्ञानाचा मानवी आशा-आकाक्षा याशी फार गाढ सवध असतो. 
शिवादित्यानी ! सप्तपदार्थी "मध्ये ज्ञानाच्या केवठ प्रत्यभिन्ञेशिवाय 
उपादान, हान आणि उपेक्षा असे ज्ञानाच्यासब्धी ज्ञानावरोवरच 
उत्पन्न होणान्या बुद्धीचे वर्गीकरण केले आहे सविकल्प ज्ञानापासूनच 
ह्या वृत्ति उत्पन्न हौत असतात. अमुके एक माद्या दु.खास कारणीभरूत 
आहे असे ज्ञान होताच त्यापासून दूर जाण्याची जी वृत्ति ज्ञानाच्या रिकाणीं 
उत्पन्न होते तिला ' हान ' म्हणतात. उदा. - सर्पं किवा विचू पाहताच 
है माल्या दु खाचे साधन आहे याची जाणीव होञन ते टाण्याकंडे 
प्रवृत्ति होते अमुक एक माल्या सुखाचे साधन आहे, असे ज्ञान होतांच 
ते संपादन करण्याची जी वृत्ति निर्माण होते तिला “ उपादान ' म्हणतात. 
उदा. ~ पुष्पमाला, स्त्री इत्यादि सुखावह्‌ आहेत असे वाटून त्याच्या- 
संवधी आकर्पण वाटते. जे ज्ञान सुखावह किवा दु.खावह नाही 
तत्संबधी उपेक्षावुदधि असते. अशा अनेक गोष्टीचे दैनंदिन क्रमात ज्ञान 
होत असते कौ, ज्यासंवधी सामान्यतः उपेक्षावुद्धि असते. उदा ~ वाटेत 
पडलेी गवताची काडी, मार्गत एक्‌ येणारे अनेक आवाज इत्यादि. 


स्मृति : प्रत्यक्ष ज्ञानाशिवाय इतर तीन यथार्थं ज्ञानांपैकी अनु- 
मानाने होणाया ज्ञानाचा विचार  तकंशास्त्र, वैशेपिकमत ' या ठेवात 
केला आहे. स्मृति वास्तविकपणे प्रमाणात येत नाही; परंतु रौगाक्षि- 
भास्कर यानी प्रमाणाची अशी व्याख्या केटी आहे की, ज्यामृढे स्मृति 
ही प्रमाण होते; पण स्मृति प्रमाणात न गणणेच योग्य. कारण स्मृति 
ही पूर्वानुभवाने निर्माण केलेल्या संस्कारामुे काही विशिष्ट उद्बोधक 
ज्ञानाच्या योगाने जागृत होते. हा एक मनोव्यापार आहे. स्मृतीचा 
खरेखोटेपणा शेवदी मूढ अनुभवाच्या खरेखोटेपणावरच अवलबरून 
असणार. स्मृतीच्या खरेखोटेपणाविपयी स्वतत्नेपणे परीक्षण करणे शक्य 
नाही मूढ अनुभवाच्या अनुरोधानेदि स्मृतीचे खरेखोटेपण जोखण्याजोे 
नाही, कारण स्मृति सपूरणं असण्याची नेहमीच शक्यता नसते. विस्मृतीचा 
भागहि तीमध्ये मोठा असतो. 


२९६ 
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स्मृति आणि प्रत्यभिज्ञा यांमध्यै भेद गहे. दोहौोमध्ये संस्काराचा 
भाय आहेच; परंतु ज्याप्रमाणे प्रत्यभिन्ञेला वर्तमानकाटी प्रत्यक्ष 
अनुभवाची जशी आवश्यकता असते तशी स्मृतीला असत नाही. असे 
असले तरी स्मृतीचे महत्त्व सर्वच सविकल्पक प्रत्यक्षांत कमीभधिक 
प्रमाणात असल्याचे आढटून येते. 

आर्॑ज्ञान : यथां ज्ञानांपिकी चौथा प्रकार हा आर््॑ञान होय. 
हं ऋपीना ~ द्रप्टयाना ~ ज्ञाचेले साक्षादर्णन होय. ते एकप्रकारच्या 
प्रतिभेने अथवा प्रज्ञेन होते. हा गुण ईश्वरीय नानासारखाच मादे, 
ईश्वराला असणारे जान साक्षात्‌ तर यसतेच, परंतु ते नित्य असते, 
शिवाय इद्रियादि माध्यमाची आणि प्रमाणाची आवश्यकता ईश्वराल 
नसते. हा ज्ञानाचा अलौकिकपणा मानवाच्या सामान्य ज्ञानात कमी- 
अधिक प्रमाणात आदटतो; माते तौ अनित्य जसतो. 


प्रमणं दोनच ~ प्रत्यक्ष व अनुमान : न्याय भणि वैशोपिक याच्या- 
मध्ये प्रमाणांच्या सख्येमध्ये भेद आहे. न्यायदर्शनांत प्रत्यक्ष, अनुमान, 
शब्द आणि उपमान अणी चार स्वतंत्र प्रमार्णे मानली आहेत; परु 
वैशेपिकांच्या मताप्रमाणे प्रत्यक्ष आणि अनुमान ही दोनच प्रमाणे 
आदत. शब्द भणि उपमान ही अनुमानामध्येच अंतर्भूत होतात. 
अर्थापत्ति, एतिद्ध, संभव, चेष्टा, परिशेष ही मीमांसक, पौराणिक 
आणि तांत्रिक यानी स्वतंत्र प्रमाणे मानली आहेत; परंतु ही सर्वं अनु- 
मानांत येतात असें वैशेपिकांचे मत आदे. अनुपरच्धि ही अभावाच 
प्रत्यक्ष ज्ञान होण्याची एक आनुपंगिक पायरी भाहे किवा एक प्रकारे 
अनुमान आहे. 


शब्दाचा अनुमानांत अंतमवि : ज्या वेढी शब्दांचा उच्चार होतो 
त्या वेठी त्यांच्याद्वारा त्याच्या अर्थाची स्मृति होते. ते अर्थं आकांक्षा, 
योग्यता, संनिधि या प्रकारच्या शव्दामधीलं असलेल्या संवंधामूने 
समजतात. शब्दामध्ये स्वतंत्रपणे ज्ञान देण्याचे सामर्थ्यं नाही. धूर 
पाहून जसे अनू मानाने अग्नीं अस्तित्व जाणले जाते, तमे शब्द एेकून 
ज्या पदार्याविपयी तो शब्द वापरला जातो त्या पदार्थाच्या अस्तित्वाचें 
अनुमान होतें; म्हणजे प्रथम शब्दाचें प्रत्यक्षज्ञान, नतर शव्दापासून 
आकांक्षा आणि सवंघाच्या नियमांच्याद्रारा अर्थज्ञान, आणि त्या 
समजलेत्या अर्थाच्यादारा निदिष्ट पदा्चि ज्ञान अशा परपरेने ज्ञान 
होते. शब्द आणि अर्थं यांच्यामध्ये व्याप्ति असल्याने तेथे अनुमान माहे. 


परतु मूढ वैशेपिकांच हे मत न्यायवैशेपिकाच्या समानतत्रात मान्य 
नाही. अन्नभदटराच्या मते शब्दाने होणारे ज्ञान आणि अनुमानाने होणारे 
ज्ञान यामध्ये होणारे मनोव्यापार निरनिराठे आहेत; म्हणून ही दोन्दी 
प्रमाणे स्वतव्र व भिन्न आहेत. उदयनाचायचिं उत्तर अधिक समर्पक 
आरै शाव्दज्ञानाला दिलेत्या त्तथाकथित अनुमानाचा आकार तकं- 
शास्त्राच्या यथाथज्ञान देणान्या अनुमान-प्रकारांत मुढीच वसत नाही. 
ज्या अनुमानापासून निश्चित तात्पर्यं काढतां येत नाही तें अनुमानच 
नन्दे. 

वेदिक शब्दां प्रामाण्य : वैशेपिकांनी शब्दाला जरी स्वतत्र 
प्रमाणाचे स्थान दिले नसले तरी प्रशस्तपाद आदि वैशेपिकानी केणावाचा 
शब्द प्रमाणभूत मानून शब्दप्रामाण्याला पाठीमागच्या दाराने पुन्हा 
पुढे आणले आहे, परंतु एवढयानेच ्ञाले नाही. वैषोपिक हे आस्तिक 
देन असल्याने सदिक शन्दाचे प्रामाण्य त्याला मान्यच आदे. 


श्ञानशरासखर, वैरोपिकमत 


' तदचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌ । ' हे सूत्र दोनदा आले आहे. 
यांतील “ तद्‌ ' पदाचा अर्थं निश्चित नाही. कोणी त्याचा अर्थं ईश्वर 
असा करतात, तर कोणौ धर्म अथवा विधिनिपेधपर कतंव्याकतेव्य 
असा करतात. ईश्रासवंधीचा स्पष्ट उल्लेख किवा त्याच्या अस्तित्वा- 
सवंधी प्रमाणे वैशेपिक सूत्रामध्ये नाहीत. धर्मं सागण्याचा तर्‌ उपक्रमच 
केला आहे. केहि असो, ईश्वरवचनामुके अथवा धर्मवचनामुदे वेदाचें 
प्रामाण्य स्वीकारले आहे. 


न्यायाप्रमाणेच वैशेपिकाला मीमासेने प्रतिपादिलेठे शब्दाचे 
नित्यत्व मान्य नाही , कारण शब्दाची उत्पत्ति होते व जे उत्पन्न होते ते 
अनित्य असते. मीमासकोची जशी एेकान्तिक श्रद्धा वेदप्रामाण्याविषयी 
आहे तशी वैशेपिकांची नाही. वेदाचे कतं आहेत, द्रप्टे आहेत त्यांच्या 
आरप्॑ञानावर किवा यथाथ॑दशंनावर आणि यथा्थवक्तृत्वावर वेदांचे 
प्रामाण्य अवकबून आदह- वेदामध्ये केवट तकंज्ञान नसून यथार्थज्ञान आहे. 
ते यथाथ असल्याने अनादि आणि नित्य आदे, मात्र त्या सत्यानं 
दशेन काहीना पुणैत्वाने आणि काटीना अशत. होते तें योग्यांच्या कमी- 
अधिक अधिकारावर अवलत्रुन आहे अधिकारी द्रष्टचाना नित्य सत्याचे 
ज्ञान होते आणि त्याच्यापासून ते आपणास होते. न्यायावरोवरच्या 
वैशेपिकांच्या समानत्वात वेदाचे कुत्वं ईश्वरावर सोपविले भाहे. 
मीमांसकांना मात्रे है मान्य नाही. 


उपमानाचा अनुमानांत अंतभवि : वैेपिकांच्या मते उपमान हे 
अनुमानांतच येते. न्यायात मात्र उपमानास स्वत प्रमाणाचें स्थान 
आदे. वैशेपिकांचं स्पष्टीकरण असे . हा प्राणी गवय आहे, कारण 
तो गाईसारखा आहे. जो गार्ईदसारखा आहे तो प्राणी गवय होय; परंतु 
वैशेपिकचि हे भ्हणणे वरोवर नाही. अनुमानामष्ये प्रत्यक्षातून अप्रत्यक्षा- 
कंडे जावयाचे असते. उदा. ~ प्रत्यक्ष धूमाकडून अप्रत्यक्ष अग्नीकड़. 
येथे ज्या गवयाचें ज्ञान साले आहे तो प्रव्यक्षच आहे. 


मिथ्याज्ञानाचे प्रकार . वैरोपिकानी चार प्रकारं अयथाथज्ञान, 
मिथ्याज्ञान किवा अप्रमा सागितले आहे. सशय, विपयेय, अनध्यवसाय 
आणिस्वप्नहेते चार प्रकार होत. शिवादित्यांनी संश्रय आणि श्रम 
या दोन प्रकारातच सवं मिथ्याज्ञानाचे वर्गीकरण केठे आहे. सत्यज्ञान 
एकरूप असल्याने ते समजणे अधिक महत्त्वाचे आहे. मिथ्याज्ञानाचे 
वाटेर तितके प्रकार हौञ- णकतील 


तत्त्वज्ञानाचें स्थानं : न्यायवेशेपिकाचें स्ञानमीमांसाशास्त्र तत्त्व- 
ज्ञानाच्या दुष्टीने महेत्वाचे असले तरी ज्ञानमीमासेने तत्त्वज्ञानाला 
एक प्रकारची मर्यादा घालून दिली आहे. ती कमीअधिक प्रमाणात 
सवैच भारतीय आस्तिक दशेनाला लमू आहे. सृष्टीचे अंतिम स्वरूप, 
अंतिम सत्य केवट मानवी इंद्वियप्रत्यक्षे जामि तकं योना जाकलन 
करता येण्याजोगे नाही. सत्याचा साक्षात्कार अलौकिकपणे द्रष्टयाला, 
योग्याला होतो. त्याच्या आधारावेर तकंशुद्ध॒तत्त्वज्ञानाची रचना 
करणे एवढेच दुय्यमं कोम मानवी बुद्धीला राहते; परंतु तेहि काही 
कमी महत्त्वाचे नाही. 

संदर्भ-ग्र॑य : कीथ, ए. वी. : इंडियन लाजिक ड अटामिज्लम 
( ओंक्स्फडं, १९२१ ) ; राधाकृष्णन, एस. : इंडियन फिलांसफी, 
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खं. २ ( ुंडन, १९२३; सुधा. आ. १९२९ ), दासगुप्त, एस. : 
ए हिस्टरी आफ इड्यिन फिलसफी, खं १ ( केत्रिज, १९२२ ); 
चि्याभूषणः, एस. सी. : ए हिस्टरी आफ इंडियन छांजिक ( करुकन्ता, 
१९२१ }. 

अ. ग. जावडेकर 


क्ञाननश्लासखर, दांकर वेदान्तम त: व्यावहारिक दृष्टीने 
जग खरे असल्याने व ज्ञान म्द्णजे त्या जगाचा अनुभव असल्याने 
अदैतांतील ज्ञान शास्त्र अनूभववादी आहे. बुद्धीने अंतिम सत्ये समजावून 
घेणे आवश्यक आहे; पण बुद्धीने व्यावहारिक सत्याचे आकलन व अत. 
प्रज्ञेन पारमाथिक सत्याचा अनुभव असे प्रतिपादने अद्रैतांत केले आहे. 


ज्ञानशास्तरावरील शांकरसप्रदायी आचार्याची मते एका कोणत्याच 
ग्र॑धांत नसून सर्वत्र विखुरेली आहेत. एकाच ग्रंथाते अदैताचे ञान शास्त, 
सत्ताशास्त्र, नीतिशास्त्र वगैरेवरील विचार एकत्र नसे तरी त्यांतूनच 
त्याच्या ज्ञानाची भ्रमणे, अंत करणाच स्थान, प्रमा, ज्ञानाचै स्वतः- 
प्रामाण्य, भ्रम वगैरेवरीरू कल्पना वेचून काढतां येतात. ज्ञानशास्तराच्या 
प्रमुख समस्यांचा विचार करणाग्या ग्र॑थात शांकरभाष्याखेरीञ, 
धर्मरा नाध्वरीन्द्र याची वेदान्तपरिभापा महत्त्वाची असून गोविदा- 
नंदांची ' रत्नप्रभा `, श्रीहर्पचिं ' खडनखंडखायय , चित्सुखां ची † तत्त्व- 
प्रदीपिका ”, चिमुक्तात्मनूची “ इष्टसिद्धि ' वैरे ग्रंथांचाहि उल्लेख 
करतां येईल. 

प्रमाणे : प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, उपमान, अर्थापत्ति वं अनुपलब्धि 
ही प्रमाणे अदैताने मान्य केलो आहेत श्रुति हीच ब्रहज्ञानासाटी 
प्रमाणभूत आहे. त्यायोगे स्वतः ज्ञानस्वरूप असणान्या ब्रह्मच ज्ञान 
होते. प्रत्यक्ष म्हणजे स्वेदन किवा अनुमानाचा ब्रह्य हा विपय होऊं 
शकत नाही. स्वप्रकाश ब्रह्म ज्याचे अंतःकरण भ्रुतिप्रणीत नियमांच्या 
पालनाने शृद्ध साले आहे, अशा थोडयाना अत.प्रजञेने ज्ञात होते. हे 
आस्म श्रवण, मनन, निदिध्यासन वररेनी ब्रहज्ञान प्राप्त कलून घेतात. 
तात्पयेनिणेयासाटी श्रूतीत कोणत्या चिप्यांची पुनरुक्ति ( अभ्यास ) 
स्ञाटी आहे, हँ समजण्यास बुद्धीची किवा तर्काची जरूर लागते. तसेच 
तकं व श्रुति यात केव्दा एकमत आदे आणि केव्दा दुमत आहे हँ 
ठरविणेसुद्धा तकवचिंच काम आहे. उपमान, अथपित्ति व अनुपलन्धि 
यासंवंधी सवंस्राधारण मीमासेप्रमाणे अद्रैताचें मत आहे. 

लक्षणा : वाक्याचा किवा शब्दाचा मख्य अथं सोडून जो दुय्यम अर्थं 
सुचवला जातो, त्या क्रियेला ' लक्षणा म्हणतात. धमेराजाध्वरीन्द्र लक्ष- 
णेचे तीन प्रकार देतात. जहृत्लक्षणा, अजहल्लक्षणा व जहदजहल्लक्षणा. 
जहल्लक्षणा म्हणजे वाच्यार्थाला सोडून रक्षया्थं घेणे. उदा. ~ गंगेवर 
गौठवाडा आहे म्हणजे गगेच्या तीरावर गौढवाडा आहे. अजदल्लक्षणा 
म्हणजे दोन्ही घेणे. उदा. ~ कावयापासून दह्याचें रक्षण करा म्हणमे 
कावकयांवरोवर इतरापासूनहि रक्षण करा. जहदजहल्लक्षणा म्हणजे 
वाच्यार्थं व लक्ष्याय याचा काही भाग घेणे आणि काही टाकणे. हिला 
“ भागत्यागलक्षणा "हि म्हणतात. उदा. ~ ^ तत्त्वमसि ' या महावाक्याचा 
अथं जहदजटल्लक्षणेने लावला आहे. तत्‌ शब्दाचा वाच्यार्थं ईश्धर व 
त्वं शब्दाचा वाच्यां जीव यांच्याविष्द्ध अंशांचा त्याग करून चैतन्य- 
रूपाने दोन्ही च॑तन्याच्या अखंडपणाचा ज्ञानी लोक अनुभव घेतात. 


ज्ञानराल, शाकर चेदान्तमत २२८ 


ज्ञानाचा हेतु विपय व विषयी यातील भेदापलीकडे जाण्याचा आहे. 
यामे अखडार्थाची प्राप्ति होते. हे ज्ञान सवंधरदित आहे. ज्ञाता व 
ज्ञेय यांत व्यावहारिकदष्टयाच फरक आदे, अतिमदृष्ट्या नब्दे, 
कारण मग ज्ञान म्हणजे नुसता बाह्यात्कारी संव॑ध होईल. शिवाय मग 
ज्ञाता व ज्ञान, ज्ञेय व ज्ञान, याना जोडण्यास आणखी दुवा लागेल 


आणि अनवस्थाम्रसग निर्माण होईल 


अंतःकरण : वे. सू २३३२ मध्ये सूत्रकारानी अत करणाच 
अस्तित्व सिद्ध करण्याचा प्रयत्न केला आहे. अत करण नसेर तर 
ज्ञानाची उपरुन्धि नित्य होतच राहील किवा हौणारच नाही; पण 
कित्येकदा विषय असूनहि ज्ञान होण्यास अवधान किवा मन तिकडे 
असावे लागते, हे प्रसिद्ध आहे म्हणून अंत.करण मानले पाहिजे. सू. 
२.४.१७ च्या भाष्यात शकराचायै म्हणतात की, भ्रुतीच्या मते मन 
हं इद्रिय नसले तरी काही स्मृति त्याला इद्विय म्हणतात. त्यानी हा भेद 
नुसता नमूद केला आहे, कुणाची वाजूहि घेतली नाही किवा समन्वयहि 
केला नाही. श्ुति-स्मृतीमध्ये सघपं आल्यास श्रुतिप्रामाण्य मानावयाचे 
या शकराचार्याच्या भूमिकेवरून त्याच्या या मौनाचा अथं लावता येईल. 
वाचस्पति व रत्नप्रभाकतं गोविदानद यानी आचार्याच्या मौनाचा 
अर्थं स्मृतीच्या बाजूने लावून मनाला ' इद्रिय  म्टले आहे. भामतीत 
वाचस्पति म्हणतात की, मन हे इद्रिय आहे. सुख-दु.खादि विपयाशी 
त्याचा प्रत्यक्ष संवध असतो व त्याचे अव्यवहित ज्ञान होते. विवरण- 
सप्रदायाने या प्रभ्नाला अधिक सूक्ष्म रीतीने हाताटठण्याचा प्रयत्न केला 
आहे त्याच्या मते मन इद्रिय नाही मूठ भाप्यातीठ शब्द नि.संदिग्ध 
नाहीत व म्हणून त्याचे दर्थ विवेचन देता येते. धर्मराजाध्वरीन्द्र याहि 
असेच मत आहे ज्ञानप्रत्रियेचे वर्णन करताना ते म्हणतात की, जसे 
पाणी, जेथे असेल त्या ठिकाणाचा आकार घेते, तसे ज्योति स्वरूप 
असणारे अत करण इद्रियातून वाहेर जाऊन वाह्य विपयापर्यत पौचते 
व त्याचा आकार घेते ( अंत.करणवृत्ति ). प्रत्यक्ष ज्ञान म्हणजे या 
आकाराचे ज्ञान. 


विद्यारण्यांनी पंचदशीत अत.करणाची दोनच कार्य सागितली 
आहेत : मन व वुद्धि पृटील लेखकाचे असे मत आहे की, विद्यारण्यांनी 
चित्ताला मनामध्ये व अहकाराला बुद्धीत समाविष्ट केले आहे सदा- 
नदानी मन-वुद्धि या वर्गीकरणाला दुजोरा दिला आदे; पण त्याच्या 
मते अहंकार मनात आणि चित्त बुद्धीत समाविष्ट होते. कधी-कधी मन व 
अत.करण हे शब्द एकाच अथीं वापरले जातात. 


नैयायिकाच्या मते मन हे ठरव्य आहे सांख्य त्याला चेतनाच्या 
वरोवरीने असणारे अचेतन तत्त्व समजतात; पण अद्ैताच्या मते 
आत्मा हीच स्वतत्र सत्ता असून अंत.करण अनादि, मूल-अविद्यानि्मित 
आहे. ब्रहान्ञान होन अविद्ेचा नाश होर्हपर्यत जीव अत करणाच्या 
पकडीतून सुट्‌ शकत नाही. 


भ्रमा : धमेराजाध्वरीन्द्र याच्या मते प्रमा म्हणजे पूर्वी माहीत 
नसलेके व अवाधित ज्ञान ' ूर्दी माहीत नसलेले ' या पदाने स्मृतीला 
गाट्ले जाते वे †अवाधित ' याने चुकीचे ज्ञान वग जाते काही 
अदैती स्मृतीला प्रमा समजत असत्याने प्रभेच्या व्यास्येतून "पूर्वी 
माहीत नसचेले ' हे पद गातात वस्तु जशी आहे ते स्पष्ट करणारे 
म्हणजे यथाभूत ज्ञान व अवाधित ज्ञान, त्याला श्रमा' म्हणत्तात. न्यायाने 


ज्ञानरासख, राकर वेद्‌ न्तमत 


प्रमेची तत्त्वानुभूति ही व्याख्या दिली आहे त्यावर अरहैताने टीका केली 
आहे येथे तत्त्व म्हणजे सवेदनाचा सारभूत गण समजले, तर शुक्ति- 
रजतात रजतत्व हेच तत्त्वे होईल व रजताच्या ्ञानालाच यथार्थं 
समजावे लागेल उलट तत्‌ म्दणजे फक्त ज्या स्काणी स्मृति ( गाय ) 
व संवेदन ( गाय ) यांत सवादिप्रवृत्ति आहे, म्हणजे दोन्ही एकच 
आहेत, असे समजले तर्‌ आत्माश्रयाचा दोष येतो; कारण संवादिग्रवृत्ति 
हा न्यायाचा ~ सत्यज्ञानाचा - निकयपं असल्याने येथे तत्‌ या शरब्दाचाच 
अथे “यथायं ज्ञान ' होतो आणि मम तत्‌ची अनुभूति ती प्रमा, म्हणजे 
यथार्थं ज्ञानाची अन्‌भरूति ती प्रमा, असा आत्माश्रय आला 


जञानाचें स्वतःश्रामाण्य : अदेताच्या मते ज्ञान स्वयप्रकाशक असून 
त्याला स्वत प्रामाण्य असते. ज्ञान स्वयंप्रकाशक नसे तर ते व्यक्त 
करण्यास दुसरे ज्ञान लागेल आणि मग अनवस्थाप्रसग येईल, असे श्रीहुपं 
व चित्सुख म्दणतात वस्तु जाणण्यास ज्ञान असले म्हणजे पुरे; ते ज्ञान 
आके आहे, अशा जाणिवेची जरुरी नाही, असे नैयायिक म्हणतात. 
पण अद्रैत्पाच्य मते त्या ज्ञानाची सिद्धता लार नारी, तर्‌ ते संशयास्पद 
राहील; पण वस्तूचे जान जाले कौ असा संशय कुणाला नसतो; म्हणून 
आनंदवोध भटा रकांच्या मतें वस्तू ज्ञान होत असतांनाच त्या ज्ञानाचेहि ` 
ज्ञान होते ज्ञानाचे स्वयंप्रकाशत्व सविधानाच्या मदतीने सिद्ध करता 
येते, असेहि अद्रैती म्हणतात “ भामती "मध्ये वाचस्पतीनीहि स्वयं- 


`प्रकाशत्व मान्य केले आहे. जेथे ज्ञाता व ज्ञेय दोन्ही जाणठे जातात, ` 


त्या ज्ञानाचे स्वरूप काय? ते जड असेल तर ज्ञाता-जेय-ज्ञान 
स्वेच जड होञन सवं जग अंधकारात बुडून जाते. सवित्‌ प्रकाशमान 
होण्यास दुसम्याची जरूर नाही, म्हणून सवित्‌ केब्हाहि स्वसवितच 
पाहिजे. प्रकाशात्मन्‌ विवरणातहि असेच म्हणतात. पद्मपाद पंचपादिकेत 
म्हणतात की, आत्मा हा स्वसवित्स्वरूप आहे. 


न्यायाचा परतप्रामाण्यवाद मानल तर अनवस्याप्रसंग निर्माण 
होतो; म्हणून ' न्यायवात्िकतात्पयंटीके त॒ वाचस्पति म्हणतात की, 
अनुमानांतील ज्ञानाला स्वत.प्रामाण्य आहे असें म्हणावे लागते, पण 
जर अन्‌मानातील ज्ञान तसे आहे, तर प्रत्यक्षातील कां नाही ? तेहि 
अनवस्था येतेच अद्रैताच्या मतं ज्ञानाला स्वत प्रामाण्य आहे. 


ख्याति : विमुक्तात्मन्‌ याच्या ! ईष्टसिदधि ' या म्र॑धांतं मूख्यत. 
मायेचे विवेचन आहे. मायासिद्धान्ताचं येथे इतके सागोपांग विवेचन 
आहे की, नंतर श्रीरर्पाच्या ' खडनखडखाद्य ˆ या ग्र॑याला लावदेले 
'अनिवेचनीयसर्वस्व' हे नांव इष्टसिद्धीला लावता येईल. येथे विमुक्तात्मन्‌ 
यानी श्रमाच्या सवं सिद्धान्ताचें परीक्षण केके आहे. स्यातीचे सत्ख्याति 
व असत्स्याति असे दोन प्रकार केले असून सत्ख्यातीत अख्याति, 
अन्यथाख्याति व॒ आत्मख्याति येतात. सत्‌ख्याति व॒ असत्ख्याति हैँ 
दधा वर्गकिरण ज्ञानशास्तीय असण्यपेक्षा सत्ताशास्त्रीय आहे. या 
सव्चिं परीक्षण करीत असतांना विमुक्तात्मन्‌ यांनी युक्तिवादाचे 
कौशल्य दाखविले आहे. या अन्यमतांच्या परीक्षणांतून अदैत्याचा 
अनिवेचनीयख्याति हा भ्रमसिद्धान्त निघतो. श्रम अनिर्वचनीय किवा 
दुनिरूप आहे. 


वाचस्पतीनी अन्यथाख्यातिच मानी आहे, या आरोपांतून त्यांचे 
समर्थन करण्याचा अमकानदानी प्रयल केला आहे वास्तववादाविरुढ 
अद्ैतवेदान्ताचे मत असे आहे की, भ्रम हा वैयक्तिक अनुभव आह; 
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पण विपयिवादाप्रमाणे त्याला केवठ मन.कल्पित मानायल्ा मात्र तो 
तयार नाही. भ्रम वास्तवरूप असूनहि संपुणं सत्य नाही, कारण केवट 
सत्ख्यात्ि किवा असत्स्याति समर्थनीय नाही. त्याना ताकिक सत्ता 
आहे व म्हणून अनिर्वचनीय ख्यातीला जानेश्चास्त्रीय वास्तववाद म्हणतां 
येईल. ज्ञानाचा विपय सत्य नसेल तर ज्ञान सत्य असू गकत नाही; 
कारण जाने व त्याचा विपय याचा घनिष्ठं संवंघ आहे. श्रमांतील 
वस्तूप्रमाणेच श्रमहि आभासच आहे; मात तो ज्ञानाभास आहे. सपं 
व सपि जान लोन्ही अविदेचे व्यापार आहेत. आभास व्यक्तिगत 
असतो. इतरांना आभास दोर्दल्च असें नाही; म्हणून त्याला केवठ 
साक्षिभास्य म्हणतात. कूठल्याच प्रमाणाने याचे ज्ञान होत नाही. 
विमुक्तात्मन्‌ यांनी अनिर्वेचनीयत्वाला ज्ञाननिवत्यंत्व म्हटले आहे; 
म्हणजेच ज्ञानाने ज्याचें निराकरण होते ते. भ्रमावदल दोन गोष्टी 
लक्षांत चेण्याजोग्या आहेत : ( १) श्रम अविद्याजन्य आहे, असे 
म्हटके जाते. अविदेतून सांगोपांग रीतीने श्रम कसा निघतो, हे सांगणे 
अदैताचें वैशिष्ट्य आहे. यामुरे वाधक ज्ञानाचें नवीन कायं सांगितले 
जाते. अशा ज्ञानाने श्रमनिरास होतो. अशी सर्वसाधारण समजूत आहे; 
पण उद्ैताच्या मते एका ज्ञानाने दुसव्या ज्ञानाचा वाध होतो, असे म्हणणे 
चुकीचं आहे. ज्ञानाचा उश वस्तूंना प्रकाशित करणे हा आहे; म्दणून 
जे वोधक आहे, तें वाधक असू शकत नाही. ज्ञानाने अज्ञानाची वाधा 
होते आणि अज्ञानातून श्रम निघत असल्याने वाधक ज्ञानाने ्रमनिरास 
होतो असें म्हणतां येईल; पण ह अप्रत्यक्षपणे होते. ( २ ) ज्ञानाचे 
अप्रामाण्य वाधावर किवा विरोधावर अवेलव्रून असून व्यभिचार किवा 
संवादिप्रवृत्तीच्या अभावावर नाही; म्हणून अविरोध हा ज्ञानाच्या 
प्रामाण्याचा निकप अहेताला मान्य आहे. हा निकष मानण्यांत अद्रैताचें 
ज्ञानशास्त्र चिद्वादी अहे. ज्ञानाचें प्रामाण्य इतर ज्ञानाशी त्याच्या 
असलेल्या अविरोधाने टरविले जाते. पिरोध असे तेथे वाध येतो. 
प्रतिज्ञाच्या संघटनेच्या पाभ्वभरूमीवर सत्य ररते; पण व्यावहारिक 
ज्ञानशास्त्रांते बुद्धीवरोवर दद्वियांचा उपयोगहि शंकराचायनिी मान्य 
केला आहे. एका प्रत्यक्षाला दुसग्या प्रत्यक्षापासून वाध येत नाही, 
तोपर्यत ते सत्यच समजले जाते. अव्यभिचार किवा संवादिप्रवृत्ति 
हा जानाचा निकप म्हणून मान्य केला नसा; तरी अद्रैतात वाह्य 
विश्वाचे निराकरण केलेले नाटी. ह्या वास्तववादी भूमिकेने चिद्वादी 
सिद्धान्ते ज्या विचारसरणीला वटी पडतात, त्या अदुकेद्रवादापासून 
उद्रैत-वेदान्त दूर राहतो. अशा तस्हेने चिद्वाद व वास्तववाद हे दोन्ही 
प्रवाह अदटैताच्या ज्ञानशास्त्रांत दिसताः. व्यावहारिक वास्तववाद 
व पारमार्थिक चिद्वादे त्याच्या मत्ताशास्तीय भूमिकेला साजेसेच 
असे आहेत. 
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ज्ञानराख, स्बसामान्य : जानाचे स्वरूप, प्रकार, 
उत्पत्ति, मर्यादा आणि प्रामाण्य यांचा विचार ज्ञानशास्त्र करते. प्रश्न 
असा उद्धवतो की, आपल्या समस्या सोडविष्यासाटी ज्ञानशास्त 
एखाद्या विशिष्ट पद्धतीचा अवरंव करते काय ? दुसया शब्दात 
वोलायचें तर, ज्ञानशास्ताचे स्वरूप काय व त्याच्या पद्धती कोणत्या 
याचा आपल्याला विचार करावा लागेल. जानशास्त्र हें ज्ञानाचें शास्त 
आहे असे जानणास्वराच्या विपयावद्ल तत्त्वज्ञांत एकमत असक्त तरी 
त्याच्या पद्धतीवदुल मात्र एकवाक्यता नाही. कित्येकाच्या मते विचार 
हीच ज्ञानशास्तराची पद्धती आहे. पहिल्या पातठीवरचें ज्ञान व दुसन्या 
पातठीवरचें ज्ञान अशा ज्ञानाच्या दोन पातलयांत येथे फरक केला जातौ. 
भौतिकशास्त्र व रसायनशास्त्र यांसारखी आधिभौतिक शास्त्रे व 
इतिहासासारखी सामाजिकं शास्ते विषय जाणून घेऊन मनोरंजक 
शोध लाचतात. उकरूटपक्षी, शास्चज्ञाच्या अणा परित्या पातठीवरील 
ज्ञानाचा ज्ञानशास्त्र विचार करते; आणि म्हणून ते दुसग्या पातठीवरील 
ज्ञान आहे. मनुप्याच्या प्रत्यल् किवा पहिल्या पातल्ठीवरील ज्ञानांत 
ते भर घां णकत नाही. 


मग असा प्रश्न येतो की, या विचाराचें स्वरूप कसे आहे ? ज्ञानावदल 
विचार करणे म्हणजे आपल्या जाणिवेच्या श्क्तीला स्वत.खेरीज 
बहेरच्या अणा वस्तुणेवजी स्वत.कडे निदिष्ट करणे व तेथेच केद्रीभूत 
कर्णे. अर्वाचीन ज्ञानेशास््राचा जनक काट ह्याने जानशास्त्राच्या 
अभ्यासासाटी विचाराच्या पद्धतीची शिफारस केली आहे ( ˆ कांट, 
इरमेन्युएल ' हा ठेख पहा. } . त्याच्या मते बुद्धीला जणुकाही स्वत.मध्ये 
डोकावून आपके आकार व तत्त्वे याचा प्रत्यक्ष शोध करता येतो. 


परंतु या विचाराच्या पद्धतीत काही अडचणी आहेत. ही पद्धती 
वापरणे म्हणजे जे स्वतःच्या डोठचयाकडे पाहन दृष्टि तपासतात 
( आणि हे अशक्य आहे ) त्याच्या पक्तीला जाऊन वसण्यासारखे 
आहे; पण काटने आपल्याला या रागेत आणून वसवे नाही, तर जे 
स्पष्ट दिसणान्या वस्तु आणि अस्पष्ट दिसणाग्या वस्तु यांत तुलना 
करतात, या दोन वर्गात पडणाग्या वस्तूविषयी सामान्य विधाने करतात, 
आणि मग त्या दोहोतील फरक दृष्टीविषयीच्या सिद्धान्ताने स्पष्ट 
करतात, त्यांच्या रागेतं काटने बसवले आहे, असे युविगचे मत भह. 


पण युविगने केलेल्या या विवरणातहि अडचणी आहेतच. डोद्याचें 
वापरकेले रूपक समाधानकारक नाही; कारण डोठचाने स्वतःला 
वघणे कघीच शक्य नाही ; पण काही ल्नाले तरी बुद्धि स्वत.मध्ये डोठयांतून 
पाहतेच, स्वसंविद्‌ बनतेच; शिवाय ज्याला वस्तूचे खरं स्वरूप माहीत 
आहे त्यालाच स्पष्ट दिसणाव्या वस्तु आणि अस्पष्ट दिसणान्या वस्तु. 
यांत फरक करतां येतो. वस्तूच्या खन्या स्वरूपाची आपल्याखा कल्पना 
नसेर, तर वस्तु आपत्याखा अस्पष्ट दिसतात. तो अस्पष्टपणा दृष्टीचा 
आहे कौ वस्ततच आहे हे कट््णे शक्य नाही. जर काही अंतरावरून 
वस्तु स्पष्ट दिसली व तीच वस्तु जास्त अंतरावरून अस्पप्ट दिसली, 
किवा काही भाकाराची वस्तु स्पष्ट दिस्रटी व दुसव्या म्णजे लहान 
आकाराची वस्तु अस्पष्ट दिसली, किवा काही एका विशिष्ट प्रकाशांत 
वस्तु स्पष्ट दिसली, आणि प्रकाशाचे मान वदलल्यावर अस्पष्ट दिसली 
तस्व आपल्याला दुष्टीचा सिद्धान्त वनवितां येईल; पण जर का वस्तूचा 
खरा आकार, तिच आपल्यापासून अंतर किवा प्रकाशाचे मान कटणे 
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शक्य नसनरे तर या पद्टतीने वस्तूच्या स्पष्टं करिवा अस्पष्ट दिसण्यातील 
फरकाची उपपत्ति देण्यास ही पदती वापरतां येणार नाही. ( † वित्ति- 
तत्त्वज्ञान ' हा ठेख पटहा. ) 
विचाराच्या स्वरूपावदृछ असा मतभेद स्ञाल्याने अर्वाचीन भापिक 
तत्त्वज्ञ ८ * भापा-तत्तवन्नान ' हा ठेख पटाः ) ज्ञानावे स्वरूप कसे 
क्रिवा ज्ञान म्हणजे काव, असा प्रष्न विचारीत नाहीत. क्ल 
पला जाणतो है खरे असेर तर ते कोणत्या परिस्थितीत शक्य असत्ते 
असा मधिकं वििष्ट प्रश्न ते विचारतात. मग अशा तर्हेची विधानि 
कोणत्या उपाधीमुदे सत्य होतात त्याविषयी चौकशी केरी जाते 
नंतर या उपाधि नस्ताना ही विधाने सत्य भसू शकतात काय, याचा 
विचार करून या उपाधीची योग्यता परीक्षिटी जाते. मग याविषुद 
अशी उदाहूरणे शक्य आहेत काय, हेहि या पद्धतीत तपासले जाते. 
एकूण ही प्रक्रिया म्हणजे जाणणे म्हणजे काय याविपयी सिडधान्त 
वनवण्याचा म्हणजे जाणणे या शब्दाचा वापर करण्यासाठी नियम 
तयार करण्याचा प्रयत्न करणे, असे समजण्यास हरकत नाही. शास्त्रीय 
सिद्धान्तावे ज्या पद्धतीने मूल्यमापन केले जाते त्याच पद्धतीने याहि 
सिद्धान्ताचे मूल्यमापन केले जाईल. या सिद्धान्ताची पद्धती चूकरहि 
ठरली जाणे शक्य आहे, कारण सामान्यत. कसे बोलले जाते याचा 
विचार करूनच, म्हणजे “ जाणणे ' या शब्दाचा वापर लक्षात धंरनच, 
या पद्धतीचे अभ्युपगम परीक्षिले जातील. जी पदधत्री सरल आणि पूर्ण 
आहे म्हणजे जी आवश्यक उपाधिसमूह कोणता हँ जितक्या सरलपणे 
सागता येर्दल तितके सागते आणि हे करीत असतानाच जाणणे हा 
शव्द जेथे-जेथे येतो अशा जास्तीत जास्त उपयोगाचे स्पष्टीकरण करून, 
जी अगदी कमत कमी उपयोगाना परोपजीवी किवा अनियमित 
म्हणून सोडून देते, तीच अधिक स्वीकरणीय ठरेल. 


ज्ञानशास्तरा्ता उपयोग : ज्ञानशास्त्राला दुसयया पातदढीवरील 
षन समजा किवा जाणणे या शब्दाच्या उपयोगासाठी असटेल्या 
नियमावरील विचार समजा, प्रश्न असा आहे की, ज्ञानशास्त्राचा काही 
उपयोग आहे का ? या प्र्नाचे उत्तर निरनिरा८या तद्हानी देता येते. 
पहिले तर असे सागता येर्दल की, पदिल्या पातठीवरील स्वं ज्ञानाचे- 
सुद्धा उपयोगी आदे भसे म्हणून समथेन करतां येत नाही ; किवा हेगेट- 
वरोवेर ( ' हेग ' हा लेखे पहा ) आपल्याला असें म्हणतां येरईर की, 
जर पोपट करवा व्हैरौनिका या वनस्पतीच्या वेगवेगलया जातीचे 
वर्गौकरण उपयोगी आहे, तर ज्ञानाच्या वेगवेगक्या प्रकारांचे ज्ञान कसे 
निस्पयोगी असे ? शिवाय उपयोगित्ता हा निकषच प्रथम संशया- 
पलीकडील नाही ज्ञानाच्या प्रत्येक शाेचा उपयोग दाखवा, नाहीतर 
ती सोडून चा, असें म्हणण्याचा आपल्याला काय अधिकार आहे ? 
ज्ञानशास्त्राच्या उपयोगाचा प्र्न तिसगयाहि तर्टेने सोडचतां येईल. 
ती म्हणजे ज्ञानशास्वर तर उपयोगी आहेच किवहुना आवश्यक आहे हे 
दाख्वणे. सत्ताशास्त्रीय प्रस्नाचे उत्तर देण्याआधी या प्र्नांची उत्तरे 
देतां येतील की नाही हे वघणे आवश्यक आहे, म्दणून दुाग्रहवाद किवा 
संफयवादाच्या अडचणी टाकावयाच्या असत्तीठ तर ज्ञानशास्तर हे 
केवट शक्य नन्हे तर आवश्यक शास्त्र आहे 

ज्ञाता वच ज्ञेय . जाता व जेय ही परस्परसापेक्न पदे ज्ञनशास्तीय 
पदे असून सत्ताशास्तीयदृष्ट्या ती तटस्य आहेत ` ज्ञाता ' म्हणजे 
जो जाणतो तो च ज्ञेय ' म्हणजे जे जाणले जातें ते बहुश. ज्ञाता म्हणजे 
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आत्मा व “नेय ' म्हणजे * आत्मेतर वस्तु ' असे समजले जात असक्त 
तरी ज्ञानाच्या द॑प्टीने केरला ज्ञाता व ज्ञेय यांतील फरक आणि आत्मा 
व आत्मेतर वस्तु यांतील फरक हे दोन्ही एक नाहीत. एखाया सत्ता- 
शास्त्रीय दशेनाने आत्मा जरी मानला नाही तरी त्या दशेनांतदहि रीर, 
मेदू किवा शरीराचा दुसरा कोणतातरी भाग असा कोणीतरी ज्ञाता 
असेल्च. ज्या दश्ेनांनौ आत्म्याचँ अस्तित्व मानले आहि, तेथे जेच्हा 
आपण इतर मनांना जाणतो, तेब्हा ती इतर मने आत्मे असूनहि 
ज्ञानाचे चिपय असत्ता; म्हणून आत्मेतर वस्तु ज्ञाता व आत्मे ज्ञेय होऊ 
शकतात. ज्ञाता म्हणजे आत्माच असल्ला पाहिजे किवा ज्ञेय म्हणजे 
आत्मेतर वस्तुच असली पाहिजे असे नाही. 


वर्तमानकाखीन कित्येक तत्त्वज्ञे असा युक्तिवाद करतात की, जरी 
मने किवा आत्मा दुसन्या काही कारणासाटी आपण आपल्या सत्ता- 
शास्त्रत मानला तरी जाणणे ही मनाची स्थिति असणार नाही. या 
सिद्धान्ताप्रमाणे जाणणे म्हणजे एका विशिष्ट मानसिक स्थितीत असणे 
नव्हे ते असा प्रश्न विचारतात की, क्ष" "प" खा जाणतो हे सत्य 
असण्यासारी “क्ष ` हा एकाः विशिष्ट मानसिक स्थितीत असावयास 
पाहिजे काय ? आता येथे दोन शक्यता आहेत. एकतर काहीतरी गोष्ट 
आहे हे जाणण्याने तो एका विशिष्ट व अप्रतिरूप अवस्थेत असतो; 
किंवा दुसरे म्हणजे तो अशा कोणत्यातरी मानसिक अवस्थेत अक्षतौ की, 
जिचे वणेन दुसग्या तद्धने करतां येईल. तसेच, काहीतरी गोष्ट अहे 
हे जाणत नसतानाहि तो त्या स्थितीत असू शके. प्रश्न असा आहे 
की, ˆ प ' जाणण्यासाटीः मनृष्याला एका अप्रतिरूप मानसिक अवस्थेत 
असावेच लागते काय ? प” जाणताना तो वस्तुतः त्या अप्रतिरूप 
अवस्थेत असतो का, हा प्रश्न नाही. आता असा युवितिवाद केला जातो 
कौ, जर “क्ष” “प " ला जाणतो हं सत्य असेर, तर प " सत्य असायला 
पाहिजे. आता जर मनाची अशी एखादी अवस्था असेर की, ती ज्ञानाच्या 
वेटेसच असते व ताकिकदप्ट्या ज्ञानाला जरूरच असते, तरमात्र 
असा निष्कपं निघायला पाहिजे की, या अवस्थेत असणे हीच जे काटी 
जाणे जात आहे त्याच्या सत्यतेची गवाही आहे. पण गृरूपेक्षा सूर्ये 
मोठा आह अशा विधानाच्या सत्यतेशी कोणत्याहि माणसराच्या मनाच्या 
अवस्येला, मग ती कोणती का असेना, काय करतेव्य आहे हे समजेणे 
कटीणं आहे; पणं आपण ह जर मान्य केठे की, मनाच्यां यर्वस्था 
व अशा विधाना सत्य यात्त काही संवेध नाही, तरमाव्र शक्यता 
अशी आहे की, जे आपण जाणतो ते सत्य असो वा नसो, ती मानसिक 
अवस्था होऊ शकेल. दुसरे म्हणजे "क्ष ' ञ्लौपल्म मसला, भागि 
त्यामुढे त्या अप्रतिरूप मानसिक अवस्थेत नसक्ता तरीहि क्ष" "पला 
जाणतो हे आपले म्हणणे खरे असू शकेर. यावरून जाणणे हे प्रवृत्ति- 
सूचित करणारे क्रियापद आहे हे सिद्ध होते. तिसरे, आंस्टिन म्दणतौ 
त्याप्रमाणे “ जाणणे ' याचा वर्णनात्मक असा काही उपयोग नाहीचं 
केव्ट त्रियात्मकच आहे. ( “ ओंस्टिन, जे. एक." हा ठेव पहा. ) 
म्हणजेच मी * प ' ला जाणतो असे म्हणण्याने एखाद्या मनाच्या अवस्थेचें 
किवा कशा्चेच वर्णन हौत नमुन, ˆ प ' च्या सत्यतेची ग्वाही दिली 
जाते. म्हणून एअर्या मते क्ष ' ˆप * ला जाणतो, याचे तीन घटकांत 
विश्लेषण करतां येते ( !एर, ए. जे ` हा लेख पहा. ) : (१) 
^प › सत्य आहे, { २ ) प ' सत्य अ्तल्याची “क्ष "ची खात्री आहे, वं 
(३) “क्ष 'ला तशी खारी असण्याचा अधिकार आहे. 
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या विश्लेषणावर टीका करताना आपणास असे म्हणतां येईल की, 
जेथे ज्ञान आटे अणा घटनेतून मन या ज्ञात्याला कसे वगद्यून टाकले 
च जाणे याचा अथं एका विशिष्ट अप्रतिरूप मानसिक अवस्थ्चं 
वर्णेन नाही है क्से दाखवले, ह स्पष्ट होत नाही; कारण 
जाणें है प्रवृत्ति दाखविणारे क्रियापद आहे दै म्य केले, तरीहि ही 
प्रवेत्ति शरीराचीच का पाहिजि, मनाची कां चको ह स्पष्ट होत नाहीच. 
ज्ञान म्हणजे एक मानसिके अवस्था आहे हे अमान्य करण्यांतील 
मुख्य मृदा असा दिसतो की, शकष” "प" ला जाणतो यांतून "प" चे 
सत्य निघते; पण "प "च्या सत्याची ग्वाही देईल अशी कोणतीच 
मानसिक अवस्था असू शकत नाही. हा यूक्तिवाद खरा असेल तर तो 
फारच जास्त गोष्टी सिद्ध करतो, कारण जर “प " च्याज्ञानाला^पच्च्या 
सत्यतेची गवाही यावी लागत असेल, तर ज्ञान ही शारीरिक किंवा 
मानसिक प्रवृत्ति अस्‌ शकत नाही; कारण जर कोणत्तीच मानसिक 
अवस्था " प “च्या सत्यतेची स्वाह देऊ एकत नसे, तर शारीरिक कवा 
मानसिक कोणतीच प्रवृत्तिहि ती ग्वाही देऊ शकणार नाही. शिवाय 
मला “प चे ज्ञान असेल तेवढचावरून “प च्या सत्यतेची मी कशी ग्वाही 
देऊं शकतो हे कोडच आहे; कारण “ माद्या  ग्वाही देण्याचा “प "च्या 
सत्यतेशी काय सवंघ आहे ? सूयं गृरूपेक्ना मोखा आहे अशा विधानाची 
सत्यता जशी कोणत्याच तर्हेने मास्या मानसिक अवस्थेवर अवलवून 
नसे, तशी ती मास्या ग्वाही देण्यावरदहि अवलवरून नाही. मुदा असा 
आहे कौ, एका विशिष्ट पद्धतीला अनुसरून मला प च्या सत्यते- 
विपयी खाच्री वाठगण्याचा अधिकार येत असेल तर त्या पद्धतीमुे 
निर्माण ज्लाञेखी कोणतीहि मानस्तिक अवस्था “पच्या सत्यतेची 
ग्वाही देईल. मी जर ^ प * सत्य आहे अशी ग्वाही देऊ शकलो तर माञ्ली 
एखादी मानसिक अवस्थाहि तसे करूं शकेर. अशा तन्हेने आपल्यापुदे 
' हविशृगिका ' उभी राहते : ^ प "च सत्य माल्यावर अर्थातच मास्या 
कोणत्यातरी मानसिक अवस्थेवर किंवा मास्या एखाद्या प्रवृत्तीवर 
अवलवरून तरी आहे किवा नाही, त्याप्रमाणेच "पला सत्य 
मानण्याच्या माल्या अधिकाराहून संपूण स्वतंद तरी आहे किवा नाही ? 
जरे माश््यापासून ते स्वतते नसेर तर ज्ञानाला एका विशिष्ट 
मागनि म्हणजे मी एखादी पद्धती अनुसरल्याने निर्माण होणारी मानसिक 
अवस्था म्हणतां येईल; म्हणून ज्या सत्ताशास्तीय दशंनाने मन मान्य 
केरे आहे, त्या द्शनाला आपल्या ज्ञानशास्त्रातून मनाखा अर्धचद्र देतां 
येणार नाही, असा निप्कपें काटठतां येईल. 


ज्ञेय : ज्ञेयावट्‌क म्हणजे ज्याचें ज्ञान होते त्यावहुलहि वेगवेगव्छया 
कल्पना आहेत. टोवठ वास्तववादाच्या ( ' वास्तववाद ` हा कख 
पहा . ) मते ज्ञानाचा विपय जाणत्या मनाच्या पूर्णपणे बाहेर असतो. 
पण विषय हा संपूणे मनावाहेर आहे असें समजले तर त्याच्याशी सवंध 
येञन त्याचें ज्ञान होण्यासारी मन स्वत.च्या वाहेर कसे ज।ऊ शकते ? 
विपयिवादी (सव्जेकििव्ह आयडिञेकिस्ट्ूस), (चिद्राद' हा ठेख पहा.) 
याच्या वरोवर उकुट तन्हेची चूक करतात आणि विषय मनांतच आहे. 
असे म्हणतात. अशा रीतीने विपय व ज्ञात्याच्या वोधावस्थैचा आशय 
याचे तादात्म्य कत्पितात ; पण माल्या ज्ञानाचा विपय म्हणजेच मास्या 
वौधावस्थेचा आशय असे तर ज्ञान व स्वैरकल्पनां यांत फरक करणे 
अशक्य आहे ; कारण स्वैर कत्पनेतदि माच्या वोधावस्थेच्या आशयाची 
मला जाणीव असते; म्हणून ढोवक्त वास्तववाद च विपयिवाद याच्यांतील 


३०१ 


ज्ञानरासर, सर्वसामान्य 


वादाचा मृदा असा आहे की, ज्ञानाचा विपय मनाच्या बाहेर आहे को 
आंत आहे ? आता ह प्रभ्नहि आरुंकारिक भापेत मांडला गेला आहे; 

आणि म्हणूनच त्याचा अथं स्पष्ट नाही- कारण वाहैर करवा आत हा 
जागेचा संबंध आहे व मन ही काही कोणी जाग) नाही; म्हणून मनाच्या 
वाहेर किवा आंत म्हणजे काय हे स्पष्ट होत नाही. यासाठी वोसांकेने 
या प्रन्नाचा असा अर्थं केला जहे की, ज्ञानविषय हा ज्ञातृनिरेक्ष जहे 
काय ? त्याच्या मते तो सीमित ज्ञात्याच्या वावतीत ज्ञातृनिरपेक्ष आहे, 
पण असीभित किवा सामान्य चित्‌तत्त्वाच्या वाचतीत मातत नाही. 
वस्ता जाणणे म्हणजे विशेप चितूतत्त्वाच्या सीमित मयदिपरीकडे 
जाऊन वस्तु ज्याचा आशय आहे अशा सामान्य चित्तत््वांत्त सहभागी 
होणे; म्हणून कोणताहि सीमित ज्ञाता वस्तुला जाणं शकतो; कारण 
ती कोणत्याच सीमित वोधावस्थेचा आशय नसते, तर सामान्यं चित्‌- 
तत्त्वांत असते, आणि कोणत्याहि सीमित चित्‌तत्त्वाला या असीमित 
चित्‌तत्त्वाकडे धाव घेता येते. सामान्य चितूतत्त्व व सीमित चितूतत्त्व 
यांचा संवध कोणतेहि सामान्य व त्याचे विरेप उदाहरण यांत असणाभ्या 
संवंधासारखा असतो. सामान्य हँ विशेषांत असते; मात्र ते आपले 
स्वत्व राखून असते. तसेच सामान्य चित्तत्त्वे प्रत्येक सीमित चित्‌- 
ततत्वात असले तरीहि अनेक सीमित चित्ततत्वातहि ते आपले स्वत्व 
कायम ठेवते. सामान्य चितृतत्तव प्रत्येक सीमित चित्तत्त्वांत असल्याने 
प्रत्येक सीमित ज्नात्याल्र त्यांत सहभागी होतां येते. स्वैरकल्पना व 
ज्ञान यांत फक्त अंशांचा फरक आहे, कारण स्वै रकल्पनेतहि सीमित 
ज्ञाता आपल्या एकलकोडपणातून वाहेर येतौ व त्याचा कोणत्याहि 
विपयाशी संवंध येतो. तो सामान्य चित्तत्त्वाच्या पातठीपर्यत पोचकलेका 
नसतो इतकेच; म्हणून वोसाकेच्या मते वस्तुनिष्ठता किवा विपयगणना 
म्हणजे सामान्य च आवश्यक व्यक्तिनिष्टता किवा विषयिगतताच 
होय. दोव वास्तववाद, विपयिवाद व हेगेवाद अशा तीन विषय- 
गततेच्या संकल्पनाखेगीज आणखीहि वेगवेगठया संकल्पना आहेत. 
उदा. ~ इद्वियवित्तीच अस्तित्व जे मानतात ते वस्तुला सावेजनिक 
व टइद्रियवित्तीला लाजगी समजतात. कांटच्या मते वेदने म्हणजे 
सुटचासुट्या व संवध नसकेल्या मानसिक अवस्था आणि वस्तु म्हणजे 
अनेक वेदनांच संश्छेषण किवा संघटन म्हणून न्याच्यापृटे असा प्रश्न 
होता की, अनेक वेदनांचें संचटन कसे होतें हे कसे दाखवितात ? त्याचें 
म्हणणे विपयाचें संघटन विपयीच्या संघटनांत्रुन म्हणजे सुसंवेदनाच्या 
अत्तीत संघटनापासून येते. विष्य म्हणजे विपयीहुन काहीतरी वेगा 
व इच्छाशक्तीला प्रतिकार करणारा, अशीहि विपयावदहृल एक कल्पना 
आहे. प्रा. वोनंमी प्रादरसने वश्वथंवदर सागितचेल्या सालीर गोष्टीचा 
उल्लेख एच. एच. प्राइसने केला आहे : तो रेस्त्यामधुन चार्त होता 
व भितीतीर पांच सटया असत्या एका फाटकापाशी आला. . . . 

वरची सई त्याने उजव्या हाताने घट्‌ पकडली, तिला जोराचा धक्का 
दिला आणि नंतर हे अमर शब्द उच्चारछे, ' माया आयुष्यांत असा 
एक कार होता की, मला माल््यावाहेर काहीतरी आहे अशी सलात्री 

करून चेण्यासाटी कशाला तरी धक्का मारून पाहावे लागत होते. मास्याः 
मनावहर मास्ची खाती होती. इतर सवं गछत गेले आणि विचारांत 
गुप्त लाल. * अशा अतिरेकी संकल्पनेत सवं विश्चच डोकचापुदे किवा 
वोधावस्येत तरगत असते ; पण वस्तु व घटना यांच्या विपयगत सत्तेची 


जाणीव होत नाही. जर वस्ते ज्ञान हो म्हणजे तिच्या सप्तेची जाणीव 


क्षानशाल्न, सर्वसामान्य 


होगे असेल, तर ती वस्तु जड असे तर तिची सत्ता सिद्ध होण्यासाखो 
तिने इच्छाशक्तीचा प्रतिकार केला पाहिजे येथं विपयाला मनाच्या 
वाहेरची सत्ता समजले गेले आहे 

संदभ-ग्रय : ग्रिफिथ्स, ए पी, संपा नालेज अड विीफ 
( कंडन, १९६७ ), एर, ए जे ˆ दि म्रान्टिम्स आफ नालेज 
( छंडन, १९५६ ); माँरिक, एच. सपा. विद्ेनस्टाइन अड दि 
प्रो्लिम्स आंफ़ अदर माइडस ({ लडन, १९६७ ) , चिन्नोम, आर एम. : 
धिअरी आफ नालेज ८ न्यूयोंकं, १९६६ }. 
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क्षानश्ासख्र, सर्वसामान्य वेदान्तमतः 

ज्ञानशास्त्राचा उहेश : अतिम सद वस्तूचे ज्ञान म्हणजे तत्त्वज्ञान. 
त्यात सदृवस्तूचे स्वरूप आकलन होई अशी अवेक्षा असते; पण 
सद्वस्तूचा अथं काय ? तो काय एक प्रकारचा पदाथं आहे कौ तत्त्व 
आहे व तत्त्व असेल तर नक्की कोणत्या अर्थानि ? तसेच सद्वस्तु ! जात " 
होते म्हणजे तरी काय ? तिची योग्य वा ययाथ कल्पना येते, असा अथं 
पेतल्यास स्लाचेखी कल्पना योग्य वा सत्य आहे हे कसे ठरवणार ? अयति 
सद्‌वस्तूचे लेले ज्ञान ^ सत्य "च आहे असा निणेय पेण्याकरिता प्रमाण 
( साधन ) कोणतें ? सद्वस्तूच ( ज्ञेय ) पुन्ठा त्याचे साधन होणार 
नाही. किमानपक्षी ' सद्वस्तचे ज्ञान ' व॒" न्नानाची सत्यता" ह्या 
दोन्ही वाक्याचा अथं एकच घेता येणार नाही. मग तो भिन्न अर्थ 
कोणता ? शिवाय सद्वस्तु किवा सत्‌ कोणते हे ठरविणे प्रथम की 
ज्ञान केव्हा सत्य म्हणता येईल हे टरवणे जास्त महत्त्वाचे ? ह्यापैकी 
एकाला प्राथमिक महत्व दिल्यानतरदेखील, त्या प्रश्नाचा स्वतंत्रपणे 
निणेय लग्‌ शकतो काय ? हा प्रन्नच आह. म्हणजेच ज्ञानाच्या सत्यतेचा 
अथं स्पष्टपणे ज्ञात नसल्यास, ( ज्ञानाने ) ज्ञात ्ञाेले " सत्‌" च 
आहे याचा निकाल लागू शकेल काय ? वा ज्ञानाच्या सत्यतेसंवंधी 
काही निश्चित धारणा ज्ाल्यावर, " के ज्ञान सत्य आहे ' म्हणून 
^ त्यात सद्वस्तुच ज्ञात ज्ञाटी आहे ' असा आग्रह धरणे कितपत युक्ति- 
संगत म्हणता येईल ? असे अनेक मौलिक प्रश्न उद्‌भवतात व त्याचा 
परामश घेणे हाच तत्त्वज्ञानाच्या जानणास्वनामक शाखेचा मुख्य उदेण 
असतो. 


पुन. ज्ञान एकाच प्रकारचे असते की अनेक प्रकारचे ? ज्ञानाची 
साधने कोणती ? किती ? व तितकोच कां ? एकं ज्ञान दुसव्या ज्ञानाहुन 
भिन्न कसे असते ? ज्ञानप्राप्तीला कोणती परिस्थिति गृहीत धरावी 
लागते ? तसेच ज्ञान होणे ह केवठ मन व इद्वियांचेच कायं आहे कीं 
वुद्धीचें सहकायंहि त्यात लागते ? व लागत असल्यास त्याचें नक्की 
स्वरूप काय ? टेत्यादि दुसरेहि प्रश्न काही कमी महत््वाचे म्हणता 
येत नाहीत. याशिवाय मनुष्याच्या मर्यादित्वावदेल स्पण्ट कवरी देणे 
भाग असत्यामदे अमर्याद व अनंत अशा अंतिम सतूचे ज्ञान ( आकलन ) 
मानवाच्या बुद्धीला होऊं शकते काय ? व हीऊ शकत असल्यास कसे ? 
या मूकभूत प्रभ्नांची उत्तरे सत्ताशास्त्रीय सिद्धान्तांचीच मदत मागतात. 
तात्पयं, ज्ञानशास्त्राचे स्वत.चे प्रस्न जरी स्पष्ट केरे गेले तरी त्यांचा 
उकगडा करताना मानसशास्त, तकंशास्त व ( प्राधान्याने ) सत्ताशास्ते 
या सर्वाच्या मर्यादा वाजूला साराव्या ागतात व तसे करतांनादेखीक 
काही नवीन प्रस्न उपस्थित होण्याची शक्यता असते ते निराठेच. 
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जानशास्त्राच्या दृष्टीने ` वाचस्पतीची भामति, चित्सुखाची चित्मुसी, 
श्रीहूपचि खंडनखंडखादयय तसेच जयतीर्थाची प्रमाणपद्धती व वादावली 
हे ग्रंथ महत्त्वाचे आहेत 

प्रमाग-विचार : ततत्वनानांत सत्यासंवंधीच्या प्रमेयाची आपण 
अपेक्षा करतो व ती प्रमेये सत्य म्हणजेच प्रमाणित असावी लागतात. 
£प्रमेयांची सिद्धि प्रमाणानीच हो शकते ' असे सांख्य मत आहे; 
आणि भारतीय तत््वज्नानात ते सवंसामान्यच श्चेठे आहे. विशेपत. 
वैदिक वा आस्तिक पड्दशंनांत ' प्रमाण-विचारा"ला प्राथमिक 
महत्व देण्यात आँ आहे; तथापि प्रमाणे किती मानावीत व कां, 
यासवधी एकमत दिसून येत नाही वेदान्तणास्त्रान्तगंत विभिन्न संप्र 
दा्यांतहि याविपयी थोडी मतभिन्नताच आहे. तरी साधारणपणे 
वेदान्ताला सहा प्रमाणे मान्य आहेत, असे म्हणणे चुकीं होणार नाही. 
प्रत्यक्ष, अन्‌ मान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति व अनुपल्व्धि ही तीं सहा 
प्रमाणे होत. नैयायिक, सास्य, ( काही ) मीमांसक व रामानुजीयं 
वेदान्ती “उपमान हे स्वतत्न प्रमाण मानण्याचे टाटतात आणि अर्थापत्तील 
अनुमानाचाच एक प्रकार समजतात. भनुपलच्धि प्रमाणावर जोर 
देण्याचें श्रेय मात्र वेदान्ताचेच आहे. कारण ॑यायिकदेखील, “ अभाव * 
नांवाचा एक अंतिम पदाथ मानूनमुद्धा, त्याला ज्ञात करून देष्याकरिता 
अनूपरन्धि हे स्वतंत्र प्रमाण मानत नाहीत. मग वेदान्तांतच हा आग्रह 
कां धरला जातो ? नयायिक, वस्तूच्या विद्यमानतेप्रमाणे तिचा अभाव- 
देखील "प्रत्यक्षा "नेच कटठतो असे म्हणतात. धट असर तर जमीन 
घटासह प्रत्यक्ष होईल; व तो काटून घेतला तर तीच ( जमीन) 
घट-विरहित प्रत्यक्ष होईल. मग ॒घटाचा अभाव ज्ञात होण्याकरिता 
निराठे प्रमाण कशाला ? असा नैयायिकांचा युक्तिवाद आहे. याला 
वेदान्ताचें उत्तर असे की, ! प्रत्यक्ष ' इद्रिय-सनिकपनिच होत असत्या- 
मुदे, ' अभावा "च्या वावतीत तो शक्य होत नाही ठ म्दणूनच ˆ अभावा चच 
ज्ञान " प्रत्यक्ष ' प्रमाणाने होतें असें मानणे सयुक्तिके नाही. शिवाय 
अभावाचेहि विभिन्न प्रकार आहेत. प्रागभाव व प्रध्वंसाभाव हे संसगनि 
येत असल्यामुदे कदाचित्‌ प्रत्यक्षांत येऊं शक्ती; पण अत्यताभाव 
व अन्योन्याभाव यांना प्रत्यक्षात धाकूता येत नाही. कारण अन्योन्याभाव 
इद्रियगम्य नसून वुद्धिगम्यच असतो व॒ अत्यंताभावसुद्धा स्वतंत्रपणे 
ज्ञात होतो ; त्याकरिता अनुमानाची आवश्यकता नसते भणि प्रत्यक्ष 
तर असंभवच ठरते हे स्वतत्र साधन वा अभावाच्या "प्रमे चं करण 
म्हणजेच अनुपलव्धि-प्रमाण होय. तसेच श्रमप्रत्ययात प्रथम सपं प्रत्यक्ष 
दिसतो, नंतर त्यासंनेधीची आपली सत्यत्ववुद्धि नाहीशी ज्ञाल्यावर 
सर्पाचा एक प्रकारचा अभाव असतो. हा अभाव प्रत्यक्षाने ज्ञात होतो 
असे कसे म्हणता येर्दल ? कारण वस्तुसहिततेच्या अपेलेने येणाचया 
वस्तु-राहित्यरूपी अभावाच जरी कदाचित्‌ प्रत्यक्ष मान्य केले तरी 
भ्रामक सर्पाच्या अभावाचेहि प्रत्यक्ष मानणे युक्तिसंगत होणार नाही; 
च म्हणूनच ‹ नाही ' अशीच उपख्न्धि ( ज्ञान ) ज्या साधनाने होते 
तेच “ अनूपरव्धि › प्रमाण होय व तें मान्य करणे अनिवार्यं ठरते, असें 
वेदान्ताचें मत सांगतां येईल. 

भरतयक्ष, अनुमान व शब्द यांवैकीदेखीर अनुमानाला आवश्यक 
असणारी हेतु-व्यास्ति प्रत्यक्षावरच अवलन्रुन असत्यामुठे त्याची 
मौलिकता थोडी कमी होते आणि तीच स्थिति उपमान व अर्थापत्तीचीहि 
आहे. भरत्यक्ष' व शब्द-प्रमाणे' मात्र परस्परभिन्नच नाहीत तर पूर्णेपणे 
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स्वतंत आदेत; कारण जे प्रत्यक्षाने कट्यू शकत नाही ते सागणारेच 
शव्दप्रमाण होय. उदा. - पाप-पुण्य, स्वर्भं-नरकः दृष्ट-अद्‌ष्ट इत्यादीचे 
ज्ञान शास्तरवचनांच्याद्राराच होडं शकते. शास्तरवचने ऋपि-मुनौचे शव्द 
होत, पण "त्यांना ती प्रत्यक्ष ज्ञाल्याशिवाय त्यांनी या गोष्टीसंवं्ी 
के सांगितले ? ' हा संगय अस्थानी टरतो; कारण त्या गोष्टी यौगिक 
प्रत्यक्नाने कठतात असे वेदान्ती मानीत नादीत प्रत्यक्ष ते प्रत्यक्ष, मग 
ते लौकिक असो वा यौगिक. शब्दप्रमाणाच्या अभावी व्याच गोष्टी 
अज्ञात राहतीर; कारण त्यांच्याद्राराच म्हणजे सागित्तल्या म्हणूनच 
त्या कठतात, नतर त्यांचा विचार कितीहि व कसाहि केल् जावो 


" अयमात्मा ब्रह्य  ' सर्वं खलु इद ब्रह्म ' ही भ्रूति-वचने शब्द- 
प्रामाण्याच्याद्राराच आत्मत्रहैक्याची व तब्रह्माच्या स्े-व्यापित्वाची 
माहिती आपल्याला देतात एरब्ही ती कल्पना येणेच शक्य ्ाले नसते. 
 आत्मब्रहौक्य ' हँ सत्य केवट वुद्धिनिर्मित सयुक्त कल्पना नव्दे; 
तद्तच दद्वियानुभवावर आधारित असे तकं-सामान्यौकरणदहि नब्दैः 
“ सत्यं ज्ञानम्‌ अनंत ब्रहम ' हं वाक्यहि त्याच प्रकारचें आहे. ' ही वाक्ये 
उत्स्फूतं असून सागणाव्याच्या दिव्यानुभवाची अभिव्यक्ति करतात ' 
असे मानूनहि शब्द-प्रमाणाला मूलत. प्रत्यक्ष-प्रमाणात घाल्ता येत 
नाही; कारण "प्रत्यक्षा "ची इद्रिय-मर्यादा ठरलेरी आदह. परतर 
वेदान्ती म्हणतात त्याप्रमाणे सुखद खं मानसःप्रत्यक्ष व॒वृत्ति- 
ज्ञानाचे साक्षि-भास्यत्व यानादेखील आंतरिक प्रत्यक्षात घाक्तां 
येईल; परंतु ब्रह्यानुभूति माले प्रत्यक्ष प्रमाणात सापडणारी नन्हे एवंच 
शब्द-प्रमाणाचा आधार त्याच्या मुढ्राशी असलेल्या अनुभवाला न मानतां 
शब्द वापरणाग्याच्या श्रेष्ठतेवर जी आपली श्रद्धा असते तीच त्याचा 
खरा आधार होय; जाणि म्हणूनच " शब्द-प्रमाणा 'ला “ माप्त-वचन " 
असे पर्यायी नांव आहे. कारण * आप्त म्हणजे जो स्वत तृप्त असत्यामुे 
स्वाथ-विरहित अशा निर्व्याज परार्थाकरिता ( दुसन्याच्या कल्याणा- 
केरिताच) सागणारा होय वेदान्तात तरी शास्त्र-वचनरूपी शब्दप्रमाण 
याच अ्थनि घेतले जाते. 


प्रत्यक्ष इद्रियांच्याद्ारा जे कठते त्यावावत भ्रतीना प्रमाण मानण्या्चें 
कारण नाही; व ते सागण्याच्या भानगडीत श्रुति ( सहसा ) पडतदि 
नाहीत. पाण्याने तृपा शात होते हे प्रत्यक्षच असल्यामुने त्याकरिता 
श्रुति नको व त्याविस्दध शेकडो श्रुति सापडल्या तरी आम्ही त्यांना 
मानणार नाही, असे शंकराचार्य म्हणतात; पण ' हे सवं जग ईश्चरानेच 
व्याप्त आहे ` असे जे ईशोपनिपट्‌ म्द्णतें ते प्रत्यक्ष नसलत्यामुद्धेच 
श्रुतिप्रामाण्य आवश्यकं टरते व ते प्रामाण्य मान्य कर्न पु श्रुति-संगत 
तकता उपयोग क्न त्याची सत्यता ( खरा अथं ) पटवून देण्याचा 
प्रयत्न भाष्यकार करतात. तात्पयं हे की, श्रूति-प्रमाण मान्य केल्याने 
बुद्धि रिकामी राहते असा अथं नाही. उल्ट त्यानंतरच बुद्धीचँ खरे 
कौशल्य दिसून येते केवर स्वतद्र ब स्वच्छ्दी तक मात्रं वेदन्तमतात 
अप्रतिष्ठित व म्हणूनच अप्रमाण मानला जातो. श्रवण, मनन, निदि- 
ध्यासन इत्यादि मोक्ष-साधना श्रुतिसंगत तकनिच होऊं शकते. पण ते 
तकनि ज्लालेठे जान म्हणजे आत्मानात्म-विवेकरूपी निध्िति, 
स्वानुभवानेच पूणं होते याच अनि वेदान्तांत तत्त्वज्ञान अनुभव- 
पय॑वसायी असते असे सांगितले जाते अर्थात्‌ प्रथम श्रुति, नंतर तकं 
व॒त्यानंतर स्वानुभव हीं तिन्दीहि सहकार्यानि प्रमेय-सिद्धीचं कार्यं 
करतात, असे वेदान्त आवर्जून सागतो. 
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शास्त्तप्रतीति, गुस्प्रतीति व आत्मग्रतीति अशा त्रिविध पायावरच 
आत्मज्ञानाची साधना वेदान्तांत का सांगितली आहे हे यावरून स्पष्ट 
होते; आणि याच कारणान गूर ˆ शास्त्रे परे च निष्णात. ' असावा 
असा वेदान्ताचा दंडक आहे. ज्याच शास्त अवगत असून स्वानुभवहि 
आहे तोच शिष्याला नि.सदेह करून आत्मानुभव आणून देण्यास 
कारणीभूत होतो अन्यथा तत्त्वज्ञान म्हणजे केवल शाब्दिक कसरत 
वा कल्पनाविलासच ठरे. चिद्िलासरूपी अंतिम सत्य असो वा 
“ वासुदेव. स्वमिति ' हा ईश्वरप्राप्तीचा सिद्धान्त असो, तकंरूपाने 
जरी श्रुतिसंगत कल्पनांचा उपयोग वेदान्तांत मान्य केला असला, 
तरी ज्ञानाचे अनू्‌भवात पयंवसान ज्ञे म्हणजे त्या कत्पनांचे 
वँयथ्यंहि ज्ञात होते व॒ त्याच्या स्वतव्र सत्यतेसवंधीचा दुराग्रह 
राहत नाही असे वेदान्ती म्हणतात; पण त्याकरिता या कल्पनाची 
उपयुक्तता नाकारण्याचे मुढीच कारण नाही. 


ज्ञानाची उत्पत्ति, स्वरूप च प्रामाण्य : ज्ञान वस्तुनिष्ठ असावे 
अशी आपटी अपेक्षा असते, पण वस्तुनिष्ठतेचा नक्की अथं काय ? 
ज्ञाता व ज्ञेय याहून ज्ञानाला आपण निरष्टे काठतो. ज्ञान ज्ञात्याला 
होते एवटेच नन्दे तर, त्याकरिता ज्ञात्याचा प्रयत्नहि कारणीभूत होतो 
असे साधारणत्त. मानले जते. हा प्रयत्नच वृद्धि-वृत्ति असा सवोधला 
जातो. ज्ञात्याहन भिन्न मानलेके जं जेय त्याच्या दिशेने वुद्धि ( = मन, 
अंत करण, इद्रिये इत्यादि ) जेन्हा कार्यान्वित होते तेब्हा ज्ञान-वृत्ति 
म्हटली जाते. ज्ञान-वृत्ति ज्ञात्ा-( आत्म्या- ) पासून उगम पावते 
हे स्पष्ट असताना ती वस्तु-( म्हणजे ज्ञेय- ) निष्ठ असावी अशी 
अपेक्षा आपण कशी म्हणजे कोणत्या अथनि करू शकतो ? केवट 
जञेयाभिमुख असणे म्हणजे क।ही वस्तुनिष्ठता नव्हे मग ! ज्ञेया "पासून 
निवणे ( व ज्ञात्याकडे पोहोचणे ) म्हणजे वस्तुनिष्ठता म्हणतां येईल 
काय ? अर्थातच नाही; कारण वस्तुनिष्ठता वृत्तीची असल्यामुे 
व वृत्ति आत्माधिष्ठितच असते, म्हणून ती ज्ञेयाकडे जाणारी असली 
तरी ज्ञेया^पासून ” निघते असे म्हणणे अयोग्य वाटते; पण वस्तु-निष्ठ 
म्हणजे वस्त्‌-( जञेयां- ) तच राहणारी असा अथं केल्यास त्या वृत्ती मुे 
“ज्ञान ' कसे होणार ? वृत्ति स्फुरण किवा क्रियारूप असल्यामूे ती 
आत्मभिन्न अशा ज्ञेय-वस्तूत राह शकते, अपे कसे म्हणता येईल ? शिवाय 
ती तशी राहुं शकली तरी जोपर्यत ती ज्ञेयाच्या बाहेर पडून आत्म्या- 
पर्यत पोचत नाही तीपर्यत ज्ञाने हणे असंभवनीय ठरे; पण वस्तुनिष्ठ 
वृत्तीका वस्तूच्या वाहेर पडून ज्ञात्याकेडे जाण्याची काय आवश्यकता ? 
कारण तो जर तिचा स्वभावच असे तर नेहमीच श्ञान' होत राहील; 
पण तसे होताना दिसत नाही. कारण अनेक वस्तु आपल्याला “ अन्नात ' 
असतात्त अशी आपण स्पष्ट कवली देतो. मग वृत्तीचा तसा स्वभाव 
नसतांना कधी-कधी ती वस्तूच्या वाहेर पडण्याकरिता पूरेसे कारण काय ? 
ज्ञानाच्या वस्तुनिष्ठतेवर भर देणान्या न्याय व त्यासारख्या दुसन्या 
मीमांसादिक तत्त्वप्रणारीत या प्रश्नाचे उत्तर मिठकत नारी. वेदान्त- 
मतांत मात्र प्रमाणांची चर्वा करताना ' प्रत्यक्षत्वा "ची सकारण फोड 
करून दाखविरी आहे; व त्याकरिता ब्रह्माच्या सवैव्यापकत्वाचा सत्ता- 
णास्तीय सिद्धान्त जमेस धरून त्याचें समर्थनहि केले आहे ( पहा : 
धर्मराजाध्वरीद्रकृत ' वेदान्तपरिभाषा ` ). 

ज्ञानाचें प्रामाण्य बं याथाथ्यं : न्याय, मीमासा व इतर दशंना- 
प्रमाणे वेदान्तांतदहि ज्ञानाचे प्रामाण्य व याथा््यं यात भेद केला जातो 
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व ज्ञानाच्या स्वरूपाचा विचार करून ज्ञालेले ज्ञान सत्य वा यथार्थे 
केब्हा स्दणतां येल यासवधी वेदान्तमतात काही महत्त्वाचे विचार 
मांडे आल्दयून येतात या सदभति ज्ञान-निष्ठावादी वेदान्ती गौडपाद, 
शंकराचायं व त्याचे अनूयायी आणि भक्ति-निष्टावादी वेदान्ती रामानुज 
व्‌ अन्य वैष्णवपथी तच््वजे याच्यात मतभेद दिसून येतौ शाकरवेदान्ता- 
प्रमाणे ‹ ज्ञान " चित्स्वरूपम्‌ असून परबरह्माचा स्वभावच होय व त्यामुे 
जीव ( ज्ञाता ) आत्मा वा साक्षी या नात्याने ज्ञानस्वरूप ट्रतो या 
ज्ञाना रामानृजदेखील ' स्वरूपभूत ज्ञान ” म्हणतात, पण व्यवहारात 
जे निरतन पण विभिन्न ज्ञान होत राहते ते रामानुजाच्या भाषेत “ धरमे- 
भूत ' ज्ञान होय. ही धमेभूत ज्ञाने विपयानुसार परस्परभिन्न तर 
असतातच, पण स्वत. ` विशेपण'रूपी असून कोणत्याततरी जीवाच्या 
आश्रयाने राहतात, म्हणूनच त्याना “धमं * -( विशेपण- } भूत 
म्हटले जाते शाकरवेदान्ताच्या भाषेत या ज्ञानाला " वृत्ति-ज्ञान " 
म्हणतात व ते ज्याला असते त्याला ^ अनित्य-दृष्टि ' अशी संज्ञा दिली 
जाते. अर्थात्‌ याहून निराढठी जी ' नित्य-दृष्टि ' ती सवे ज्ञात्याचा व 
ज्ञानाचा अतिम आधार असून ती ईश्वर वा ब्रह्यस्वरूपच ठरते. तीत 
ज्ञाता व ज्ञेय असे भेद नसतात, किवा ते उत्पन्न क्के तरी त्यापासून 
तिच्या नित्यतेत यरत्किचितहि विघाड होत नाही, पण ही दृष्टि 
प्रमाणवाह्य म्हणजे कोणत्याहि प्रमाणाने व्याप्त न होणारी असल्यामुढे, 
ती ज्ञानशास्त्राचा साक्षात्‌ विपय नसून तिचे विवेचन सत्ताशास्त्रातच 
होऊ शकते. विशेष ज्ञाने उद्धवतात व मावकतात; एवढेच नाही तर 
ती स्यादित व अपणंहि असतात त्यामुचे ती नेहमी सत्य असतातच 
असे नाही, कारण त्याचा “वाध ' होताना आपण पाहतो अथतिच 
त्याच्या सत्यासत्य-नि्णयाकरिता काही निकष व॒ नियम अस्णे 
आवश्यक ठरते 


रामानृजमतात धर्मत ज्ञान चिद्वस्तूच्या गटात पडत नाही, 
कारण ते ज्ञाता ( जीव )} नन्हे. त्याचे कायं केवट्टं विपयांचा प्रकाश 
करणे ( त्याना ज्ञात करून देणे } एवदेच आहे, आणि विपयाप्रमाणे ते 
स्वत.हि जाणले जाते म्हणून त्या दृष्टीने ते जड कोटीतच पडते; पण 
त्याला पूर्णपणे जड म्हणता येत नाही , कारण विषय स्वतःचा प्रकाश 
करू शकत नाहीत, पण धमं -भूत ज्ञान माते ' स्वयंप्रकाश ' असते, परतु 
तसेच ते “ स्वयप्रमाण 'हि असते काय ? रामानुज धर्मभरूत ज्ञानाला 
स्वयप्रमाण मानतात; पण त्याकरिता दिलेली कारणे मीमांसकाप्रमाणे 
केवढ ताकरिक नसून सत्ताशास्त्रीय सिद्धान्ताशी निगडित आहेत असें 
दिसून येते. लेले ज्ञान जर स्वयंत्रमाण मानले नाही तर कोणत्या 
तरी दुसन्या ! ज्ञाना^नेच त्याचं प्रामाण्य सिद्ध करावे लागे; पण जी 
शंका पहिल्या ज्ञानासंवधौ घेतली ती सिद्ध करणाग्या ज्ञानासंवधीदहि 
अस्‌ शकते व अशा रीतीने एका ज्ञानाचे प्रामाण्य दुसन्या ज्ञानाच्या 
साहाय्याने सिद्ध करण्याच्या प्रत्रियेत अनवस्था-दोप येतो, म्हणून 
मीमांसक कोणतेहि ज्ञान स्वत प्रमाण मानल्याशिवाय गत्यंतर नाही 
असे म्हणतात. 

रामानुर्जाना हं मीमांसा-मत अमान्य आहे अत्ते नाही ; पण ज्ञानाचां 
वाध होतो याची उपपत्ति कशी लावावयाची ? हा प्रश्न त्यांना जास्त 
महत्व चा वाटतो. शिवाय ज्ञानाच्या स्वत प्रामाण्याचा अर्थहि रामानुज 
मतांत फार निसा जहि- त्याच्या मतात धरमै-भूत ज्ञान स्वत.प्रमाण 
म्हणजे * सत्य " असतेच, कारण अगोदर असङत्या विषयाला प्रकाशित 


# 
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करण्यारचेच ज्ञानां कायं असल्यामृदे, ज्ञान असत्य असूच शकत नाही, 
जे ज्ञान होते ते सत्यच असते; कारण त्याने ज्ञात ज्ञाङेखा विपय ( सत्य ) 
होता म्हणूनच तो प्रकाशित होऊ शकला तो जर नसताच त्र (त्याचे ) 
ज्ञानच ्ञाे नसते. कारण असछेल्या वस्तू चेच ज्ञान होऊ शकते, लान 
काही विपय निर्माण करीत नाही, असा ! सृष्टि-द्ष्टि-वादी ' सिद्धान्त 
रामानूजीय मतांत गृहीत धरलेला दिमून येतो. रामानुज-मतांत जगताची 
( व जीवाचीदेखील ) पारमार्थिक ( = नित्य ) सत्यता मान्य केली 
जाते, व त्याला अनुसरूनच ही त्याची ज्ञानाच्या स्वत प्रामाण्याची कल्पना 


„ आहे. मध्व व वल्लभ दोषेहि स्वत प्रामाण्य मानतात, पण व्यवहारांत 


ज्ञाने असत्य ठरतात, त्याचे काय ? याकरिता रामानुज-मतांत नैयायिका- 
प्रमाणे ज्ञानाचे "प्रामाण्य ' च ' "याथाथ्यं ' यांत भैद केला जातो व तत्त्वत. 
ज्ञानाचे प्रामाण्य जरी स्वत.सिद्ध असले तरी त्याचे याथाथ्यं त्याच्या व्याव- 
हारिक योग्यतेवरूनच ठरविले जाते, अशी दुटप्पी भूमिका घेतली जाते; 
व म्हणूनच " श्रम “ज्ञान जरी स्वत.प्रमाण असले तरी यथां नसल्या- 
मुटेच त्याचा वाध होतो व ते त्याज्य ठरते, अत्ते या मतात मानल जाते. 


या दुहेरी उपपत्तीच्या भानगडीत ने पडता अदैत-मततां त ' जवाधितता " 
हाच ज्ञानाच्या प्रामाण्याचा वा सत्यतेचा निकप मानला जातो. जोपर्यत 
क्षल ज्ञान वाधित होत नाही, म्हणजेच त्याच्या विरोधी ज्ञान प्राप्त 
होत नाही, तोपर्यत ते सत्यच समजवि असा याचा अथं होतो व अशा 
सापेक्षाने का होर्ईना, अवाधित राहणान्या ज्ञानांच्या समष्टीलाच 
व्यवहार वा जगत्‌ ही संज्ञा आहे. जगताची व्यावहारिक सत्ता ती ही च. 
तात्पयं, कोणतेहि वृत्ति-ज्ञान नित्य सत्य न मानतादेखील, त्याच्या 
कमीअधिक अवाधितततेनूसार ते व्यवहार्यं ठरत असल्यामुदे, त्याला 
व्यावहारिक सत्ता वा जागतिक सत्त्व प्राप्त होते.अशा रीतीने णांकरमतांत 
वृत्ति-ज्ञानाचे प्रामाण्य म्हणजेच व्यावहारिक सत्यता * भवाधित्ते "व्या 
निकपाने ठुरविली जाते. या मतात केवट ब्रहयन्नानच नित्य अवाधित 
राहत असल्यामुके त्याच्या सत्यासत्यतेचा प्रश्नच उद्धवत नाही; पण 
तेच आदशेरूपी ज्ञान असल्यामुद्धे त्याच्या वैशिष्ट्यानूसार वृत्ति- 
ज्ञानाची प्रतिप्ठा ठरविणे योग्य मानले जाते. 


वेदान्तांतील स्याति-वाद : रमानुज जीव व॒ जगत्‌ दोन्दीहि 
ईश्वराचे दृष्य शरीर या नात्याने अंतिम सत्यच मानतात; आणि म्हणूनच 
त्यांच्या मतानुसार कोणतेहि धर्म-भरत ज्ञान खोटे असूच शकत नाही; 
कारण तें ' खन्या ' जगतावहल्च असते. मग आपल्याला जे श्रम होतात 
त्याची वाट काय ? जे ज्ञान खोटे ठरते त्याच आपण " श्रम ' म्हुणतो. 
मग खोटे ' ज्ञान कसे होऊ शकते ? अथवा हाच प्रस्न पारिभाषिकं 
स्वरूपांत माडावयाचा असल्यास “ भ्रम-विपयाची सत्ता कोणत्या 
प्रकारची मानावी ? ' या प्रभ्नाचे उत्तर भारतीय तत्त्वज्ञानान्तगेत 
सवेच प्रमुख दशेनांनी आपापल्या सत्ताशास्त्रीय सिद्धान्तानुसार 
देण्याचा प्रयत्न केला आहे; आणि या सदर्भा नयायिकांचा अन्यथा- 
ख्यातिवाद, मीमासकांचा अ-स्यातिवाद व वौद्धाचा असत्‌-ष्यातिवाद 
प्रसिद्ध आहेत. रामानुज सत्‌-स्यातिवादी आहेत, तर शाकरमत या 
सर्वाहन निराघटे असून, ते अनिवेचनीय स्यातिवाद म्हणून संबोधले 
जातें. मध्वांनी अन्यथाख्याति मानी आहे. एखादी वस्तु जियें नाही 
तिथे कत्पिली म्हणजे अन्यथाख्याति. वल्लभ श्रातीचे स्पष्टीकरण 
अन्यस्याति असे देतात. शुक्तीहून अन्य वस्तु रजत, तिचे ग्रहण होण्याने 
अन्यख्याति येते, 
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धरमे-भूत ज्ञान वा वृत्तिज्ञान ज्या विषयाचं असतें त्याचे अतिमतः 
ब्रह्म-( रामानुजाचा ईश्वर-) च अधिष्ठान असल्यामुदधे सत्‌ -( ब्रह्म )- 
वस्तु कोणत्याहि ज्ञानांत ज्ञात होतेच. या दृष्टीने सवै ज्ञाने ' सत्य "च 
असतात असे म्हणणे भाग आहे. मग त्याचा वाध कसा होऊं 
शकतो ? आणि त्याहूनहि महत्त्वाचा प्रश्न म्हणजे, वाध कशाचा 
होतो ? यावैकी रासानूज-मतात पहिल्या प्र्नाचे उत्तर दिलेले आहे, 
तर शांकर-मतांत दुसम्याचे. रामानुज म्दणतात कौ, धर्म-भूत ज्ञाने 
सत्यच असलो तरी ती अपुणं असतात व या अपूर्णतेमुठेच काही ज्ञाने 
अव्यवहायं ठरतात; आणि ही अव्यवहार्यता पराकोटीला पोहोचली 
की, त्याछाच * ध्म ` ही संज्ञा प्राप्त होते. तात्पयं, मृगजल्रांत दिसेल 
पाणी ' ज्ञेय ' या नात्याने जरी " सत्‌ " असने तरी ते अत्यंत अव्यवहार्यं 
ठरत असल्यामुकेच त्या आपण ^ श्रम ' म्हणतों; कारण तें पाणौ 
तृष्णा तर शांत करू शकतच नाही, पण त्याचा स्पशेहि असंभव ठरतो. 
तात्पर्य, भ्रमाच वीज ज्ञानाच्या असत्यतेत्त नसून त्याच्या अपूणेतेत 
आहे, असे हे मत सांगतां येईल. अर्थात्‌ अपुणंतेला काही मर्यादा नाही. 


शाकरमतानुसारं ब्रह्मवस्तु निरवयव असून सवेच ज्ञानाचें अधिष्ठान 
असते; पण विपयानुसार ज्ञाने विभिन्न असतात. ही विपय-भिन्नता काही 
बरह्माची नव्हे, अन्यथा ब्रह्म विभाज्य ठरे; म्हणजेच ती काल्पनिक वा 
मिथ्या आहे; पण विपय काल्पनिकं असूनदेखीर अवाधित्त राहिल्यास 
व्यवहायं ठरतात्त व हीच त्यांची लौकिक सत्यता होय. याविर्द्ध 
( काल्पनिक ) विपय क्षणभर सत्य वाटून पुटे जर अव्यवहार्यं ठरला, 
वा विरुद्ध-वृत्ति-जञाने उत्पन्न होउन त्यामुढे त्याचा ' वाध ' जाला, तर 
त्याला आपण ^ श्रम ' म्हणतो. तात्पर्य, ( श्रम- ) ज्ञानाचा विपय 
व्यावहारिक दृष्टीनेदेखील अत्यंत असत्य म्हणतां येत नाही; कारण तो 
क्षणभर का होईना "प्रत्यक्ष ' होतो; पण त्याला !सत्य'हि म्हणता 
येत नाही ; कारण तो पुढे अव्यवहार्यं ठरत असलत्यामुद्े त्याचा वाध 
हतो ; तसेच त्याला एकाच व्री सत्य व असत्य दोन्ही मानणें तकंटृष्ट 
असत्यामुके तोहि विकल्प संभवत नाही ; व याच अथनि त्याची सत्ता 
सद्‌-असद्‌-विलक्षण म्हणजेच अनिर्वचनीय म्हटखी जाते. 


पाश्चात्य तत्ववेत््यांशों तुलना : ज्ञानशास्त्राच्या आधारे प्रथम 
जञानाच्या स्वरूपाची व प्रामाण्याची मीमांसा करून व त्यानूसार मानवी 
वुद्धीला होऊं शकणाव्या ज्ञानाच्या मर्यादा व सपक्षता ठरवून नंतरच 
काही सत्ताशास्त्रीय सिद्धान्त माडता आले तर पाहावित, असा पाश्चात्य 
अर्वाचीन तत्त्ववेत्त्यां चा दृष्टिकोण आहे ; परंतु ज्ञान शास्त ततत्वज्ञानाचेच 
एक अंग असल्यास, ‹ ज्ञाना 'संवंधी अतिम विचार करण्याचाच 
प्रयत्न त्यात कैला जातो; पण असा विचार अंतिम सत्याविषयीच्या 
काही मूढ धारणा ({ श्रद्धा } जमेस धरल्यावाचून होऊंच शकत नाही 
अशी साधारणतः सवंच भारतीय तत्त्व-विचारकांची भूमिका दिसुन येते. 
वेदान्तमतांत तर ही विचारसरणी प्रामुख्याने आदढ्ते. रामानुजीय 
तत्त्वज्ञानांतीर सत्‌-स्यातिवाद व शांकरमतांतील अनिवेचनीय ख्याति 
आणि अवाधितततेचा सिद्धान्तहि त्याचेच योतक आहेत, पण भारतीय 
सत्ताशास्त्रदेखीरू पू्ंपणे स्वत असते, असे म्हणतां येणार नाही. 
त्यावरहि धर्मश्रद्धाचा व मोक्षसाघधक अंतिम निष्ठाचा प्रभाव पडतोच. 
रामानूजीय उपनिपद्‌-भाप्यांवर व एकंदर वेदान्तविचारावर त्याच्या 
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ज्ञानशाख, साख्यमत 


भक्त्ि-निप्ठेचा प्रभाव अगदी स्पष्ट आहे; आणि याच वावतींत शांकर 
मताची ज्ञान-निष्ठा काही कमी स्पष्ट आहे असें नन्हे. 


शिवाय ज्ञानाचें स्वरूप वाटते तितके सरछ व सुखभ नाही. ज्ञानाला 
एक “ पदार्थं ' समजावे, वा तो एक प्रकारचा ज्ञाता-नेय- संबंध " 
होय, किवा तसा संवंध आणून देणारे एक माध्यम ' आहे याविपयीहि 
पाश्चात्य तत्त्ववेत्त्यांतदेखीर एकमत नाही. तसेच ज्ञान † शब्दाला 
काही मूठ अर्थं आहे असे गृहीत धरावयाचे किवा त्याच्या उपयौगानुसार, 
त्याचा ( ज्ञानाचा }) अर्थं आपण निश्चित करावयाचा ? याशिवाय 
ज्ञान तात्विक व व्यावहारिक दोन्ही प्रकारचें असुं शक्ते ही गोष्ट 
निराठीच. यथार्थेवर्णन, सत्यासत्य-निर्णय व कर्माक्मे-विवेक है सर्वं 
तत्त्वतः ज्ञानांतच मोडतात. 


ज्ञान टी एक * उपरुच्धि * आहे अशी भूमिका भारतीय ततत्व- 
वेत्त्यांनी व विशेषत. वेदान्त-विचारकांनी घेतल्ली दिसून येते. स्मृति 
स्वतः उपरुबव्धि-स्वरूप नसते व ती ` ज्ञान ' नसून ( पूवं-) ज्ञानाची 
उपेक्षा ठेवते; पण परमार्थत वेदान्तमतांत ज्ञान ( =नित्यद्‌ष्टि } 
आत्म्याचे स्वरूप असत्यामे त्याची † उपलब्धि ' शक्य होत नाही, 
आणि म्हणूनच भगवद्गीतेत, ˆ आत्मज्ञानप्राप्ती"ला स्मति म्हणून 
संबोधिं आहे. 


संद्भ-गरेय : दत्त, डी एम. : दि सिक्स वेज आफ नोडइंग 
( ल्डन, १९३२; सुधा. आ. २, कककत्ता, १९६० ); 
राधाकृष्णन, एस. : इंडियन फिरलसिफी, २.खं ( लंडन, १९२३; 


सुधा. आ १९२९ ). 
द. शा. जकाते 


ज्ञानदासख्, सांख्यमत : ज्ञान म्हणजे काय? ज्ञानाच्या 
क्षेत्रात काय काय येते ? सत्तचे स्वरूप प्रकट करणे ज्ञानाला शक्य आहे 
काय ? आपके विश्वविपयक ज्ञान वास्तव व विश्वसनीय आहे कौ नाही 
है आपल्याला ठरवितां येईल काय ? अशा तद्हेच्या प्रन्नांची उत्तरे 
शोधण्याचे काम स्ञानशास्त्र करते. थोडक्यात सांगावयाचै म्हणजे 
ज्ञानशास्त्रांत ज्ञानाच्या स्वरूपाचीच चिकित्सा केली जाते. 


ज्ञनशास्ताचा असा अथं घेतला तर असे म्हणतां येर्दल की, उपङ्ब्ध 
सास्यग्रंथात साख्याची ज्ञानशास्त्ीय वैठक उठावदारपणे मांडण्यांत 
आके नाह. साख्य-सम्रदायाचे दोन प्रमुखं ग्रथ - साख्यकारिका व 
साख्यसूत्रे-यांतत उच्च ज्ञानशास्तरीय मीमासेची फक्त स्थुल कल्पना 
सूचित केलेली आहे. या लेखात सांख्यांच्या ज्ञानशास्त्राचं विवेचन 
खारी विपयांना धरून केलेले आहे : 


( १) ज्ञानाचें स्वरूप, ( २ ) ज्ञानाचे प्रकार, (३) ज्ञानाचें 
सत्यासत्यत्व, ( ४ } श्रम, ( ५ ) योगजप्रज्ञेचे खरे स्वरूप. 


ज्ञानाचें स्वरूप : शुद्ध चैतन्य व वत्तिज्ञान यांतीक फरक साख्यांना 
मान्य आहे. पुरुष हे शुद्ध चेतनतत््व आहे. है चेतनतत्तव जडवत्तीना 
प्रकाशांत आणते; पण पुरूष व प्रकृति ही दोन भिन्न तत्वे आहेत असें 
दशेविणाया वृत््यात्मक बुद्धीहून ते वेगे आहे. पृस्प हा केवट साक्षि- 
स्वरूप, अकर्ता, द्रष्टा असून तो उदासीन आहे. बुद्धीला हौणान्या 


` कज्ञानराखर, सांख्यमत 


सुखदुःखापासून तो अक्त असतो याउल्ट दृत्तिज्ञान अगर जान म्हणजे 
चेतनतत्वाच्या प्रतिविवामृकठे प्रकाशित्त होणारी वुद्धवृत्तिच होय. 
स्टीतीर वस्तूचे ज्ञान व पृस्थ आणि प्रकृति याच्या चिविक्तत्वाचे लाने 
या दोन्हीचा समावेश वृत्ति्नानात होतो. 


जञानाचे प्रकार ` वृत्तिज्लान अगर ज्ञान दौन प्रकारचे आहि: 
अविवेकल्ञान वुद्धि व चेतनततत्व यातौ फरक न कठता ज्ञालेले 
स्थल ज्ञान विवेकञ्ञान वुद्धि व चेतनततत्व यातीरू विविक्ततेचे ज्ञान 
अबिवेकल्ञान फक्त सुष्टीतील वस्तृचेच हते सामान्यत. हे ज्ञान म्दणजे 
चेतनतत्त्व व चेतनाविष्ट बुद्धि यातील फरक न उमगता आणि ती दोन्ही 
एकच आहेत असे अज्ञानाने मानून ज्ञालेले जीवनाचे सामान्य ज्ञान 
प्रथम बुद्धीवर पुरुपाच्या प्रकाशाचा म्हणजे जाणिवेचा क्लौत पडतो व 
नंतर ती इद्वियाच्याद्रारा तिला जागृत करणान्या वस्तूचा आकार 
धारण करते. अशा प्रकारे चेतनाविष्ट वुद्धि व सुष्टीतील वस्तु याच्यात 
वास्तव सवध निर्माण होतो त्या वस्तूचा व पुरुपाचा सवधमात्र केवट 
प्रतिविवद्रारा निर्माण ज्ञाटेला असून फक्त वरकरणी अस्तो. विवेक- 
ज्ञान : चिवेकन्ञान म्हणजे इद्रियगोचर विपयाच्या ज्ञानपक्षा अगदी 
वेगठे असे आल्म्याचे ज्ञान ॒तत्त्वाभ्यासाने अगर योगान्यासाने प्राप्त 
होणाग्या क वल्याच्या ही अगदी जवढची पायी एेहिक जीवनातील 
सामान्य विपयज्ञानाच्या पायावर उभारलेत्या वृत्ति-क्ञान-मनोन्याचे 
हे अत्युच्च टोक या टोकापलीकडे अक्षर जीवेनाचा प्रात लागतो 
सप्रज्ञात समाधीच्या अस्मिता-अवस्थेत योग्याला अस्मितातत्त्वाचे 
अगर महततत्त्वाचे प्रत्यक्ष ज्ञान असते ( याच तत्त्वाच्या पोटी अनेकत्वाची 
वीजे असतात }, व आपण स्वत विपयी असून त्यापासून भिन्न आहौ 
याचीहि जाणीव असते वृत्तिज्ञानाची हौ परमोच्च पायरी असली तरी 
तौ पुरुपाच्या स्वरूपावस्थानाची अवस्था नबे चेतनततत्व वृत्तिद्टारा 
प्रतिविवित न होता जेव्हा आपोजापच प्रकट होते, तेन्हा अस्मिता- 
अवस्थेतील विवेकल्नान स्वरूपस्थितीच्या अगदी जव८ जाऊन पोहोचते. 
सवं वृत्तीचा लोप ल्लाना म्हणजे असंप्रज्ञात समाधि साध्य होन सपूर्णं 
स्वरूपस्थिति प्राप्त होते. अस्मितावस्येतच "न मे "नाहम्‌ ' अणा 
त्हेचे ज्ञान स्फुरते 


ज्ञानाचें सत्यासत्यत्व : साख्यमताप्रमाणे ज्ञानाचे यथाथत्व वा 
अयथाथत्व त्या ज्ञानावरोवरच निर्माण होते ज्या परिर्थितोत ज्ञानव 
त्याची यथार्थता निर्माण होते, त्याच परिस्थितीमृचे त्या जानाच्या 
यथा्थतेची लगेच जाणीव होते जानाचे अयथार्थत्वमाद्र ज्ञानावरोवरच 
आपोआप ( स्वत ) निर्माण हौत असले, तरी त्याची जाणीवमाव्र 
परतोग्राह्य ( दुसन्या गोष्टीवरून ~ पुटील विफल परिणामावरून ) 
असते 

श्रम : साख्यदशेनात भ्रमा विवेचन पृषे दिल्याप्रमाणे केले आहे. 
भ्रम टोन प्रकारचा असतो : (१) एकाच पदार्थाविपयीचा श्रम 
त्याच्या एका भागाल्रच तो सपुणं पदाथ मानण्याने निर्माण होतो 
(२) दोन पदार्थाविपयीचा श्रम त्यांतील भिन्नता लक्षात न आल्याने 

“ णुक्ति-रजत / हे पहिल्या जातीचे उदाहरण रक्तयुप्पाच्या 
सानिध्याने स्फटिक र्त दिसणे है दुसन्या जातीचे उदाहरण. या 
- दोन्ही प्रकारात अविवेक असतो. या अविवेकाला आरभीच्या सास्य-योग 


दण्द 


ज्ञानश्ासरीय एकत्ववाद्‌ च द्रतवाद्‌ 


म्र॑घामध्ये ' अख्याति ' असे नाव दिने जह्‌ एखाद्या पदार्थाविपयी 
पुरेतसे ज्ञान नसणे किवा त्या पदार्थाच्या आवर्यक अगार्वैकी काहीचा 
विचार करण्याचे राहून जाग यामृद्धे हा टौप घडतो. श्रमनिरास 
द्नाल्यावरहि ज्ञानविपय कायमच राहतो, तो वाधित होत नाही. सत्य- 
दशंनाने मूढखच्या ज्ञनाला वाध येत नाही. त्यात फक्त भर्‌ पडते. 
थोडक्यात म्हणजे श्रम विपधिसापेक्ष नसतो. 


साख्यमूतरातमाच श्रमाविपयीची दही विचारसरणी वदल्केली 
आहे. त्यात विपयिसरपेक्षतेचा पुरस्कार केना आहे संवधित पदार्थं 
वास्तवच असतात, परनु त्याच्यांतीरु सवधाची कल्पना ज्ञात्याच्या 
डोक्यातून निघारली असते. ध्रमामध्ये ठोन पदा्थचि नान होतें : 
एक वास्तव ( गुक्ति ) व दुसरा काल्पनिक ( रजत }. या ज्ञानाच्या 
प्रकाराला सदमत्‌-घ्याति म्हणतात; परतु हा प्रकार साख्याच्या 
वास्तववादी सिद्धान्ती वित्तगत आहे. 

योगजप्रहेचे खरं स्वरूप ˆ विवेकन्ञान व स्वरूपस्थिति याच्या 
्राप्तीकरिता केरेत्या योगाभ्यासाने बुद्धीतील विकल्पाचा जेव्हा निरास 
होतो तेव्हा णद्ध तेजोमय प्र्नेचा उदय होतो. ही प्रज्ञा सर्वथैव प्रमादरहित 
व सत्यदणंनी असते. 


संदर्म-फ़थ . वाचरपति मिश्र : तत्वफौमृदी, सारवोधिनी दीकेसह्‌ 
( मृवई, १९८० }, पाडेय, ज, अन्‌, . श्वीमद्‌-ईश्वरछृप्णक्रता 
राख्यक्रारिक्रा, यौडयपादाचार्यृत भाप्य, भाप्यानूबाद तथा विस्तृत 
भूमिकामहिति ( वाराणसी, १९६८ }, विज्ञानर्भिक्षु : सास्यप्रवचन- 
भाप्य ( साय्यप्रवचनदणंनम्‌ ) ( वनारस, १८८९ ) ; शास्त्री, एन. व 
णास्त्री, एस. सपा. ` वाचस्पति मिश््कत तत्त्वकौमुदी, गौडपादभाप्य 
व कृप्णवल्लभाचायंङृत ` किरण'टीकात्तहिति ( वनारस, १९३७ } 


ए. सेनगुप्त 


ज्ञानदरासीय एकत्ववाद्‌ व दैतचाद्‌ :- जानाच्या 
चिपथोना ज्ञान मिटविणाग्या मनापासून स्वततत अस्तित्व असते. 
वस्तु वोधनिक सवर्धांत असल्या किवा त्याच्यावाहैर असत्या तरी - 
त्यांच्या वास्तवतेका याध येत नाही, असें प्रतिपादिणान्या ज्ञानणास्वांतील 
विपयवादाचे एकत्ववाद व दैतवाद है प्रकार होत. 

एकत्ववादी विचारसरणीनुसार ज्ञानाचा विपय व ज्ञानाचा आशय 
ही एकमेकांस ततोतंत जुठणारी असतात ज्ञात वस्तु व मनातील कल्पना 
ही दोन्दी सख्यात्मक दृष्टीने एकच आदत. या उपपत्तीप्रमाणे कोणत्याहि 
प्रकारच्या प्रतिमा वा प्रतिरूपे यांच्या माध्यमाखेरीज वस्तु प्रत्यक्षपरणे 
ज्ञात हति किवा मनासमौर ठेवली जाते; म्हणून या उपपत्तीस प्रत्यक्ष- 
विपयवाद किवा रूपवाद अरसेहि म्हणतात. 


वतेमानकारीन तेत्त्वज्ञानांते ही उपपत्ति जी. इ मूर व॒ अगदी 
सुल्वातीच्या कात रमे यानी, तसेच होल्ट, माविन, माटेग्यू, पेरी, 
पिटकिन या अमेरिकन नववास्तववाद्यानी व स्पाँल्डिग, व्हाइ्टहेड, 
अँलेवसँडर यानी स्वीकारटी होती. आत्यंतिक स्वरूपामध्ये ती केअडने 
मांडटी आहे. 

आभास व उतर प्रकारचे श्रम यांचे स्पष्टीकरण क्से करवेदहाया 
उपपत्तीच्या दृष्टीने निर्णायक मुहा आहे ज्ञात वस्तु व वाह्य जगांतील 


ज्ञानश्ाख्ीय पएकत्ववाद च द्वितवाद 


वस्तु अभिन्न असती तर सत्यज्ञान व मिथ्याज्ञान यांत सामान्यतः 
केका जाणारा भेद नाहीसा होतो. या प्रश्नाची निरनिराठी उत्तरे 
सूचविटौ गेली आदत. त्यातील काही तर अतिशय चतुर्‌ अगी आदतः; 
पण त्या सर्वाण्ी आपणांस आता काहीच कर्तव्य नाही. 


पण अनेक वेटेस भिथ्याज्ञानाची प्रतीति येत असलत्यामूठे काही 
ज्ञानणास्तज्ञ या मताकडे वद्धले आदत की, प्रतिरूप कल्पना किवा 
प्रतिमा यांच्या माध्यमांतूनच विपयाचरे ज्ञान होते आणि ज्ञानावस्थेत 
ज्ञानाचा विपय व ज्ञानाचा आरय हे संख्यात्मक रीतीने एकमेकांपासून 
भिन्न असतात. ही ज्ञानविपयक हेती उपपत्ति हौय व ती अप्रत्यक्ष- 
विपयवाद अथवा प्रतिरूपवाद म्हणूनहि ओली जाते. या उपपत्ती- 
प्रमाणे आपल्याला आपल्या कल्पनांचेच प्रत्यक्ष जान होते आणि वाह्य 
वस्तूुवर आपण अनुमानानेच विश्वास ञेवतो. 

देकाते व लांक यांनी ही उपपत्ति स्वीकारछी होती; पण त्यांच्या 
सत्ताास्त्रीय दैतवादाशी तिचे असलेले साहचर्ये ताकिक दृष्टीने 
आवश्यक नाही. त्यांच्यात्तील गौण नेद सोडले तर संटायना, स्टरग, 
राजसं, खुब्जोय, सेलरस, प्रेट आणि डक है अमेरिकन समीक्षक वास्तव - 
वादी अलीकडील तत््वजानातील त्याचे मह्वाचे पुरस्क्ते आहेत. 
प्रमाप्रमाणेच स्मृति आणि प्रतीक्षा हेहि या मताला अधिक उघडपणे 
पुष्टि देतात. सवेसाधारणपणे अते मानन जाते की, आपल्या कत्पना वा 
प्रतिमा याचे कारण वाद्य वस्तु या होत; परंतु सेंटायना माद असें मानतो 
की, त्यांत कसल्याहि तद्हेचे कार्यकारणसदंधावर आधारित असे 
अनुमान नाही; त्यात एक तद्देची जौवन-श्रद्धा आदे. 

संदभ-प्रंय : इक, डी. च इतर : एसेज इन किटिकल रिअंलिल्म 
( न्यूयाकं, १९२० ) ; फर्म, व्ही संपा. : ए हिस्टरी आफ फिलमाफिकल 


सिस्टिम्म (न्यूयोके, १९५० } ; होल्ट ई ली व इतर :दिन्यू 
रिअओलिन्नम ( न्धूयाकं, १९१२ ) ; केजड, जे. : ए स्टडी इन रिथ 


लिज्लम ( रेत्रिजि, १९२० }; मूर, जी ई : फितमफिकल स्टडीज 
( डन, १९२२ ); रसे, ठी. : दि अंनंलिसिस्र ओआंफ माडंड 
{ खंडन, १९२१ ), -- : दि प्र्ठेम्म फ फिकामिफी ( क्डन, 
१९१२ ) 

गोवर्धन पी. भट 


ज्ञान ; सदाय ब निश्चय : ` ज्ञान हा ब्द सामान्यतः 
इंग्रजीतीक "नोकेज या शब्दाचा पर्ययशब्द म्हणून वापरण्यांत येतो; 
पण न्नान आणि नालिज हे दोन्ही शब्द संदिग्धार्थक आदरैत. ( दोन्ही 
शब्द मूढ इंडो-युरोपियन भाषेतील “जा ' किवा तत्सदृश अगा एकाच 
धातूतरून व्युत्पन्न ज्लाके महेत.) . ज्ञान किवा नेलिजि या गव्दाच्या 
अर्थाचौ वरीचणी संदिग्धता आपणास त्या शब्दाने काय अभिप्रेत होते 
यावर अवटदरूनं आहे ना (क्रिवा द्‌ नो") हा धानु सकर्मक आहे अति 
सवसाधारणपयें गृहीत धरून आपण या धातूचा प्रयोग करीत असतो. 
सकृदशंनीं कोणतीतरी वस्तु ( किवा वस्तुसमुच्चय ) “जा या 
धातूच्या कमनि आपणांस अभिप्रेत दोते. अर्यात्‌ जानस्वरूपाचा निश्चय 
ज्या वस्तूचै जान आपणं कल्पित असु त्या वस्तरुच्या स्वर्पनिश्चयावर 
अवलतून असणार. ( वस्तुचा निश्चय परत वस्तुन्नानावर अवचन 
असल्यामूदे असे परस्पर-अवलवित्व कल्पिणें म्हणजेच अन्योन्याश्रय 
होतो. }. जर वर्तरूचा स्वरूपनिश्चय निश्चिततया करतां येणार नसे, 
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ज्ञान ; संशाय व निश्चय 


तर त्या वस्तू ज्ञानहि रेवच संभाव्य किवा सणयकोटीतील राहील. 
आपण जेव्हा अमुक एक वस्तु अमूकं प्रकारची आहे असे म्हणतो, तेव्हा 
त्या वस्तुचे अमुक पकार असे आपण केवछ गृहीत धरीत असतो 
आणि आपले गृहीत धरणे चूकपण असु शकते. कोणत्याहि अनुभवजन्य 
जानाच्या अथवा कोणत्याहि वाह पदार्थाच्या स्वरूपनिणेयांत कधीहि 
निश्चितता यें भकत्त नाही. जब्हा व्यवहारार्थं अनुभवजन्य ज्ञान किवा 
वाह्यवस्तुज्ञान यांचा स्वरूपनिर्णय आपण करतो तेव्हाहि अमे ज्ञान 
यादृच्छिक क्रिवा नैमित्तिक अथवा तत्‌-स्यितिवाचक असते { लायव्नि्ल 
व हचूम ) असेच आपण समजत असतो. कोणत्याहि दुप्टिकोणातून 
- मग तो व्यावहारिक असो की तात्विक असो - विचार केकरा असतां 
वाह्यवस्तु-ज्ञानांतत चूक दोण्याची नेहमी शक्यता असल्यामृले, 
वाह्यवस्तु-नानासवधी नेहमीच सशय पेता जाऊं शकतो. जोपर्यत 
वस्तूचे स्वरूप ज्ञानाच्या रचनागक्तीने निर्णति, जान-शक््ति-विकल्पित 
राहणार नसेल, तोपर्यत आपणांस ज्ञाचेले ज्ञान हा श्रम वा विपयेय 
तर नव्हे ना, असा सणय दूर होगे शक्य नाही जर ज्ञान थोडयाफाद्‌ . 
अथान तरी आत्मशक्तीचा, जानणक्तीचा विकल्प राहणार असे, 
तरच आणि तेवढ्याच असाने ज्ानासंवंधी निश्चयात्मके नि्णयावर 
पोटोचणे शक्य व्दावे; ( अर्थात्‌ नेहमीच अशा निण॑यावर आपणांस 
पोहोचता येरई्च असे मात्र नाही }. थोडक्यात ज्ञानस्वरूपाचा, तद्‌- 
विपयक सगय किवा निश्चयाचा प्रभ्न ज्ञानप्रत्रियेतील वस्तु किवा 
विपयाचे ({ आणि त्यामुद्धेच न्ञानाचेंहि } स्वरूप णोधवाचक आदे की 
रचनावाचक आहे, याणी निगडित आहे अर्थात्‌ प्रत्यक्ष विचारांत 
असे ताकिक विभाजन ज्ञाठेव पाहिजे असेहि नाही. उदा.-- 
स्पष्टता आणि स्फुटता याना जानसाधन मानतांना ज्ञानाचे स्वरूप 
्ोधात्मक असावे, असे देकार्तच्या मनांत निश्चित्तपणे असले पाहिजे. 
म्हणूनच अणा ज्ञानारंवधी ~ वाह्य किवा जड वस्तूच्या जानासवंधी- 
देकातेखा सण्य व्यक्त करता आना त्यांतूनच त्याची संगयपद्ति 
उत्पन्न ज्ञाटी , पण सणय-पद्धतीच्यायोने सगयग्युदास करताना देकातेने 
न क्रत ' अहम्‌ "ची निर्मिति केनी. अर्थात्‌ तो करीत होता ती निर्मिति 
होती ही जाणीव त्यान्ा होती अते दिसत नाही तसेच देकार्तने प्रत्यक्ष 
जानाच्या सदभःत प्रतिदृष्य सिद्धान्ताचा पुरस्कार केला प्रतिद्श्य 

िट्रान्तातून ज्ञाननि्मिति-सिद्धान्तांत पदापैण करणे सहज शक्य 
आहे. कांटच्या व पुष्ठेहि रसे-आदि एका व्रिशिष्ट कालख्रंडांतील 
इद्रियवित्ति-तत्त्वज्ञाच्या विचारातून जान ञाणि वस्तूचा नि्मित्ति- 
आकार स्पष्ट ज्ञाला आहे. 


आहार्यं ज्ञान : वाह्यवस्तुक्ञान संभाव्य मुक्तावलि * असते असे 
जरी अपण मानकं तरी ज्ञानाचौ अणी काटी दाख्ने दिसतात की, 
त्यांच्या निशित स्वरूपाविपयी आपण सहसा संशय चेतत नाही. देन 
आणि दोन चार होतात इत्यादि गणितविपयकं ज्ञान आपण अणा 
प्रकारच्या कोटीत धार्त; आणि अग्ना प्रकारच्या ज्ञानाला अनुभव- 
पूवे चान म्हणून तवोधतो सामान्य कल्पनाचें ज्ञान. किवा काटच्ा 
कल्पनेप्रमाणे दिक्‌-काल्विपयक ज्ञानाचीहि अनुभवसूवे ज्ञानांत गणना 
करावी रगेरु अर्थात्‌ अगा !ज्ञानाला ` जान म्हणावे कौ म्हणुं नये 
यासवधघी संशय व्यक्ते केना जाॐं शकतो. प्राचीन भारतीय तत्त्वज्ञ 
अला ज्ञानास आहार्यं जान * म्हणत व त्याची गणना विकत्पांत करीत; 
म्दणजेच अशा ज्ञानाचा, ते. निमितिकोटीत समावेश करीत ॒ तसेच 
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संशयालाहि ( स्याणुर्वा पुत्पो वा } ते जानकोटीत घाटीत न्तत. 
विदट्गेनूस्टाडनसारते तत्त्वेत्तेहिं आकारिक तकंशास्त्रात उद्‌भूत 
होणान्या विधानांस अर्थोवितवाचक व कोणतीहि नवीन माहिती न 
देणारी विधाने मानतात. तसेच गणिरतातील विधानेनुद्धा केवढ विन्ले- 
धणात्मक व कोणतीहि नलीन माहिती न देणारी विधाने असतात, अर्स 
मानण्याकडे आजच्या तत्त्वनाचा कल आहे; म्हणजे ज्या विधानातून 
किवा विधान-माकारात्ून नवीन अशी काही माहिती नसते, त्याच 
विधानासंवंधी किवा विधान-आकारासवधी आपणास काही निचित 
नियम वसविता येतात असे म्हणावे कागेल; म्दणजेच अशी विधान- 
आकारे ज्ञान नसून केवठ ज्ञानाचे साचे मात्र असतात सारांशत अशा 
विधानात्ून आपणांस ज्ञान मि्टते से वाटणे हा आपन्ा भ्रम असतो. 
खरे ज्ञान म्हणजे वाह्यवस्तूचं ज्ञान आणि ते कधीहि निश्चित असू शकत 
नाही. अर्थात्‌ अशा विचाराच्या आधाराने गणित-ज्ञानाभ्रमाणेच आन्म- 
जानाससुद्धा ज्ञानकोरीतून कादृन टाकावे लागे, ( पण मग दिक्कालादि 
ज्ञानाचें काय ? }). 


बाह्य वस्तु व त्याचें ज्ञान ˆ वाह्य वस्तूचे ज्ञान हे संभाव्य असते 
असे वर म्हटले आहे; परतु वाह्यवस्तूचे विश्लेयण केल्यास बाह्य वस्तु 
कशाला म्हणावयाचे हाच प्रश्न उत्पन्न होतो. कांटसारखा तत्त्वज्ञ 
दिक्कालादि ज्ञानास मनुप्य-सापेक्ष एवं विपयि-( किवा मनुष्य- ) 
रचित मानीत असला, आणि वस्तुमात्राना ( अर्थात्‌ त्यांची वस्तुमाबर 
आणि आपल्या सामान्य व्यवहारातील वस्तु एक नाहीत. ) परम- 
आधिक समजत असला तरी अशा वस्तुमात्राचें स्वरूप कट्‌ शकत नाही 
असे त्याने स्पष्टपणे म्हटले आहे तेब्दा आपण परत विकलत्पाच्या 
जगांत ओले जातो. व्यावहारिक जगात ज्याला आपण ज्ञान म्हणतो 
ते वस्तुमा्रांवर मनुप्य-निमितीची पुटे चढवून स्रालेल ज्ञान असते; 
म्हणजेच ज्ञान हे शोधात्मक आहे या सिद्धान्ताचा त्याग करून ज्ञान हें 
निमित्यात्मक~-रचनात्मक आहे अशा सिद्धान्ताचा काट पुरस्कार करतो. 
हाच सिद्धान्त पुढे चिद्वायानी प्रतिपादन केला आदे ज्याचें कधीहि 
ज्ञान होत नाही व होक शकत नाही अग्रा वस्तुमात्ताची गरजच नाही, 
असे म्हटक्ते कौ त्यातून विकल्पात्मक ज्ञान ~ रचनात्मक ज्ञान-हच 
ज्ञान होय असा निप्कपं निषे असे ज्ञान निशित की अनिश्चित असणार 
असा प्रश्न परत उद्भूवणार. त्या त्या विशिष्ट मयदित निष्पच्च ्ञालेलं 
ज्ञान हे त्या त्या मयित निश्चितच असते, परंतु ज्ञान ह सदैव विकसित 
होत असते असें चिदूवादी या प्रभ्नाचे उत्तर देतील 


निश्चित ज्ञान : २ +२ =४ किवा४>४ = १६ अशा- 
सारख्या विधानांतून निश्चित ज्ञान मित्ते असा सिद्धान्त ष्ठेटोच्या 
“ मेनो ' या सवादातून आदटतो; पण अशा ज्ञानाचा प्रश्न प्ठेटी 
अनुभवजन्य-ज्ञानासारखाच सोडवितो. अनुभवजन्य ज्ञानांत ज्ञान 
वाह्यवस्तूचेच असक पाहिजे हे गृहीत आहे. आकारांना पारमार्थिक 
सत्ता दिल्यास, आकाराचें ज्ञानहि आपर्णांस त्याच म्हणजे अनुभवजन्य- 
ज्ञानपद्धतीने व्दावयास पाहिजे , पण या जन्मात असे ज्ञान होत नसत्यामुढे 
कोणत्यातरी मागर जन्मात असे ज्ञान होत असले पाहिजे माणि या 
ज्ञानाचे आपणांस या जन्मात केवट स्मरण मात्र होते आणि भात्म्याच्या 
अमरत्वामृे असे शक्य होते भसा सिद्धान्त प्लेटो प्रतिपादन करतो. 
आकारां ज्ञान हे स्वतत्र ज्ञान नव्दे, आकारांची स्वतत्र सत्ता नसते, 


३०८ 
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आकार आणि त्यांचा आशय याचि ज्ञान एकत्रच दहौत असते. भापा- 
व्यवहाराकररिता म्हणून आपण जआकारवाचक गब्दांना आशय-वाचक 
शब्दापामून वेगे करीत असतो, असें ष्ठेटोला उत्तर देतां येईल. 
परेतु २ + २ = ४होतात हे ज्ञान यसो की नसो, एका विगिष्ट मयदि- 
पर्यत तरी असें ज्ञान ( किवा जानसदृश जे काही असे ते ) निश्चित 
असते असे आपण धरून चाल्तो हे मात्रे सहसा नाकव्रुल करतां ये 
नये, पण ही निश्चितता केवठ सेक्छांतीख नियमांसारखी असते. सेठाचे 
नियम आपणच करीत असत्तो व खेव्ाच्या मयददित आपण त्या नियमा 
पान करीत असतो. त्या नियमांचे उल्लंघन केल्यास खेद्टच आटोपेल. 
त्याप्रमाणेच गणिताच्या विधानाचं असते. तात्पर्य, गणिताची निध्ितता 
ही गणिताच्या रचनातत्त्वावर किवा विकल्पावरच अवलबून असते. 
आता सापेक्षता-सिद्धान्तामुे ( प्रकाशाचा वेग अपरिवर्तेनीय व 
सीमित असल्यामुटढे ) गणिताच्या नियमाच्या मर्यादापण अधिक 
स्पष्ट होऊं लागत्या आहेत. सायेक्षतेच्या जगात गणिताच्या नियमांचा 
आपण एक वेगढाच वेट खेत असतो. तात्प ज्ञान ' शब्दान आपणांस 
काहीतरी निश्चित अभिप्रेत व्हावे यसे जरी वाटत असल तरी अनुभवंति 
जं घडते तें उकरटेच. 


संदभ-ग्रंय . काट, आय . क्रिटीके ओं प्युयर रीन, 
अनु. एन. के. स्मि ( कंडन, १९२९ ), रसेल, वी. : 
अवर नालेज आफ दि एक्टर वल्डं ( रडन, १९१४; सुधा. आ, 
१९२६ ) ; राइल, जी. : कन्तेष्ट आफ माडइंड ( कंडन, १९४९ } ; 
एर, ए. जे. : दि प्रोन्ठिस्स आफ नालेन ( ठंडन, १९५६ ). 


सु. शि. वार्यत 


ज्ञान ; स्वरूप व प्रकार ; भारतीय न्याय-तत्त्वज्नानात 
ज्ञानाला आत्म्याचा गुण मानले आहे, तर वेदान्तात ब्रह्मालाच ज्ञान- 
स्वरूप मानले आहे; पण या दोन्ही प्रयोमात " जान › शव्द एकाच अर्थी 
वापरला नाही, हे लक्षांत घेतले पाहिजे सामान्यत. ' ज्ञान म्हणजे काय 
हे सांगण्याचे कारण नाही ' अशी भारतीय विचारवंतां ची भूमिका दिसते. 
ज्ञाता-नेय-संवधांतील तृतीय पुटी म्दणजे ज्ञान असे आपण अध्याहूत 
धरून चालत ज्ञानाचें प्रत्यक्ष आणि परोक्ष किवा व्यवसाय-अनुव्यवसाय 
असे प्रकार आणि प्रत्य्ष-ज्ञानाचे लौकिक व अलौकिक आणि लौकिकाचे 
पदे निचिकल्प, सविकल्प, प्रत्यक्ष असे किवा परोक्षज्ञानाचे अनुमिति, 
उपमिति व शाब्दज्ञान इत्यादि भेद आपण करीत असलो, तरी “ज्ञान 
काय आहे * अशा प्रकारचा प्रश्न स्पष्ट रीतीने विचारण्याचा मान 
श्रीक तत्त्ववेत्ता प्लेटो याजकडे जातो आपल्याकड ज्ञान है शन्दांत व्यक्त 
होत असले तरी ते शब्दाहुन भिन्न असते. ज्या वस्तूचे ज्ञान होते त्या 
विषयाहनहि ज्ञान भिन्न असते. जेन्हा ज्ञान होते तेव्हा ते विरेपणविशेष्य- 
संस्गंशाटी असते, आणि तसे नसेल तर ते सविकल्प ( या शब्दाचे 
न्यायवौद्धादि परिभापेत भिन्न अर्थं आहेत. ) राहं शकत नाही, असें 
गृहीत धरूनच ज्ञानमीमांसा करण्याचा प्रयत्न होतो, म्हणजेच ज्ञान 
गृहीत धरून केठेल्या वस्तु-विणेप-मीमासेला आपण एका रीतीने 
ज्ञानमीमांसा म्हणत असतो, आणि एका रीतीने पाहित्यास ज्ञानमीमासा 
ही वस्तुमीमासेच्या संदमत्तिच करावी लागते त्यामुे ज्ञान हा समवाय- 
संवंधाने जत्म्याचा गुण भसला तरी विपय-विपयिसवंधाने तो विपयाश्री 
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व वस्तुशो सवद्ध असतो, अशा स्पष्टीकरणाने जानाचे स्वरूप स्पष्ट 
करतां यावे. 


ज्ञानव्यास्या व प्ठेटोचै मत : पाश्चात्य तत्तवज्ञानांत प्ठेटोने 
ज्ञान म्हणजे काय हा प्रभ्न प्रथम विचारला. " यिएटिटस " नावाच्या 
संवादात सातेटीस “ज्ञान म्हणजे काय, सवं प्रकारच्या ज्ञानांचा साघारण- 
ध्म कोणता ' असा प्रभ्न थिएटिटसला विचारत्तो व येथून ष्लेटोच्या 
ज्ञानमीमांसेखा सुरुवात होते ^ ज्ञान म्हणजे काय " या प्रश्नाला उत्तर 
देताना यिएटिटस प्रथम निरनिराव्या ज्ञानविशेपांची यादी 
प्रस्तुत करतो. ज्ञानाची व्याख्या देताना आपणांस ज्ञानसामान्याची 
व्याख्या पाहिजे असते हे त्यातून स्पष्ट होते. नतर उत्तरोत्तर ज्ञान 
म्हणजे प्रत्यक्षता, ज्ञान म्हणजे यथार्थमत, ज्ञान म्हणजे विचार किवा 
तकं, ज्ञान म्हणजे व्याख्यायुक्त मत, अशा वेगवेगठया ज्ञानव्यास्यांचा 
विचार करून शेवटी कोणतीहि व्याख्या समाधानकारं नाही, या 
निर्णयावर सवाद आटोपतौ ज्ञान म्हणजे प्रत्यक्षता या व्याख्येचा विचार 
करताना ' मनुष्य हाच वस्तूचा मानदड होय ' या प्रोटेगोरस आणि 
° सर्वं निरन्वयं, सर्वे संतानम्‌ * ( एव््रिथिग इज इन पलक्स ) 
ह्या हेरेविरटसप्रणीत विचारमूद्रांच्या मथनातून ज्ञान म्हणजे प्रत्यक्षता 
हा सिद्धान्त मान्य केल्यास ज्ञानाचें तत्तञ्ज्ञातृसपिक्षत्व सिद्ध होईल 
असे मत प्रतिपादिले जाते. येथे वक्छं वा विज्ञानवाद , वौद्धप्रणीत 
दृष्टिसुष्टिवादी ज्ञानमीमांसेची आठवण यावी; परतु ' मनुष्य ( मनुप्य- 
जाति )} हाच वस्तूचा मानदंड होय ' माणि "तो तो मनुष्य हा वस्तूचा 
मानदंड होय ' ही दोन विधाने एक नादीत. प्रोरटेगोरसला यापैकी कोण्ते 
विधान अभिप्रेत होते हे स्पष्ट नाही. “ मनुप्य हाच वस्तृचा मानदंड 
होय ' या विधानाने ज्ञानसापेक्षता सिद्ध होत असली तरी अणी ज्ञान- 
सापेक्षता त्याज्यच आहे असे ठरत नाही. काटच्या ज्ञान-मीमामेचैहि 
हे सूत्र आदेच. सविकल्प ज्ञानाचें मनूप्यसापक्षत्व मानण्यात काही 
विचारदोप होतोच, भसेहि समजण्याचे कारण नाही. “ भापा हा एक 
खे माहे " या आधुनिक विचारसूव्राच्यामागेहि वरील प्रकाराचाच 
विचार आहे. तो तो मनुप्य ( अथवा जाता ) हा वस्तू चा मानदेंड होय, 
या ज्ञानमीमासिमागीक भूमिकेमुद्धेमाव्र ज्ञानमीमासेचा कणाच मोडत्तो. 
अशा नेग स्वरूपांत अशी भूमिका प्रोटेगोरस किवा वक्लं वा विज्ञान- 
वादी वौद्धानी तरी माडखी होती किवा नाही याची शकाच आहे. ज्ञान 
म्दूणजे यथार्थं मत अशी व्यास्याहि विवाद्य आहे. प्रथम “ यथार्थत्व ' 
कसे ठरवावयाचं ? तसेच मत शब्दाने वस्तुज्ञानग्रहणाच्या अगोदरवी 
व वस्तुन्ञानग्रहणाच्या नंतरची, अशा दोन्ही अवस्थया व्यक्त होउ शकतात. 
जान ही एक प्रकारची श्रद्धा होय असे मत्त आजटि व्यक्त केरे जाते. 
ज्ञान म्दणजे वस्त्चै आपल्या मनावर मुद्रण, की इद्रियवित्तीच्या 
संसर्गात ज्ञात्याने केलेली निमिति ~ अशा भिन्न विचारप्रणारीशीहि 
जान म्हणजे श्वद्धा किवा कसे, हा प्रश्न निगडित ज्ञा आहे. मत आणि 
श्रद्धा याना जोपर्यत एकमेकांपासून विभक्त करतां येणार नाही तोपर्यत्त 
ज्ञानमीमसित कोणत्यातरी स्तरावर श्रदेला स्थान द्यावेच लागेल. 
एकतर जानग्रहणांत तरी श्रद्धेचा अंश कल्पावा कगे, किवा ज्ञान- 
ग्रहुर्णात श्रद्धेचा अंश नसो ह्या अध्याहूत गहीततत्त्वांत तरी श्रद्धेला 
स्यान चावे लागे. राइल, एअर इत्यादि ब्रिटिश विचारवंतानी या 
विपया्चँ आपापल्यापरीने विश्लेषण केले असून, त्यामुठे आजच्या 
ज्ञानमीमासेला प्रगल्भता आलेली आरै. जरी देकातैला ज्ञानणास्त्राचा 
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पिता म्दणून संबोधण्यात येत असले, तरी त्याने करवा तदनंतर ज्ञालेल्या 
वुद्धिवाद्यानी व अनुभववाद्यानी विचारलेखा आणि उत्तरलेला प्रश्न 
"आपणांस ज्ञान कसे होते' हा होता. ज्ञानणास्त्रात मोलाची भर घाकणान्या 
काटनेहि ‹ ज्ञान कसे शवय आहे ' अणी आपल्या प्रश्नाची मांडणी केटी. 
प्लेटोनंतर तित्तवयाच स्पष्टपणे ज्ञान म्टणजे काय' (त्याचे स्वरूप काय) 
हा प्रस्न ' तत्त्वज्ञान म्हणजे काय " या प्र्नाच्या अनुपंगाने प्रथमतः 
विसाव्या शतकात चिला गेला. विदट्गेन्स्टाटन, राइल, एअर इत्यादि 
तत्त्ववेत्त्यांनां या चर्चेचे पाईक म्हणता येई. तस्पू्वीं ज्ञानस्वरूप 
मीमासिेवजी ज्ञानप्रकारमीमासा तेवदी होत असे. अर्यात्‌ ज्ञानप्रकार- 
मीमासेचंहि महत्व नाकत्रुर करतां येणार नाही. विसाव्या शतकांतील 
वरेसचे हास्पर्ससारखे विचारवंत ' मी अमुक जाणतो ' अशा वाक्याच 
विश्ठेपण, अमुक “ यथार्थं ' आह अशी मानी श्रद्धा मादे, माल्या श्रद्धेला 
प्रमाणत्व आहे, आणि ती श्वद्धा यथार्थं आहे अशा प्रकारे करतात. 
हे विश्लेषण विवाद्य आहे. ' यथार्थं श्रद्धा म्हणजे ज्ञान काय ?' असा प्रश्न 
यावर कोणीहि विचा्टं शकेल. श्रद्धा यथां असूनहि ती अज्ञानस्वरूप, 
अज्ञानजन्य भस्‌ शकते. प्रमाणासवंधी परत हेच प्रभ्न उत्पन्न होऊ शकतात. 
आणखी अनेक विलष्ट प्रभ्न असा मीमासेतून उत्पन्न होतात वे "ज्ञान 
म्दणजे काय ' याचे सहजसुलभ उत्तर देता येत नाही, या ष्ठेटोच्या 
विचारालाच शेवटी भपणांस साय द्यावी कागते. 


ज्ञा = जाणणे च /दु नो" : रसेलने " प्रन्लिम्स ओंफ पिलोसरफी ' 
या आपल्या ग्र॑यांत ज्ञानाचे, सत्यत्वाचें ज्ञान च वस्तं ज्ञान असे दोन 
प्रकारं केठेके आहेत. ““ वुई कंनोँट “नो ' देँट एनिथिग एक्स्ट्ूस 
विच बुद्‌ इ नाट “नो ' ” अशा वाक्यांतील पहिल्या “नो " ने यथार्थ 
ज्ञान व्यक्त होते तर दुसम्या “ नो ' ने वस्तुज्ञान अभिप्रेत होते. वस्तु- 
ज्ञानाचे वस्तूचै परिचयद्वारा ज्ञान व वस्तूसवंधीच वणनटदारा ज्ञान 
असे दोन प्रकार रसेक कल्पितौ रादलनेहि कसे जाणर्तो' आणि ˆ काय 
जाणतो' असे दोन प्रकार कत्पिले आहेत. कसे जाणतो ?' या प्र्नाचें 
असे" जाणतो व काय जाणतो ? ' या प्र्नाचे "हु" जाणतो या प्रकारचें 
उत्तर यावे. राईलने केठेत्या विश्ठेपणाचे ज्ञानशास्त्रीय मोल फार मोटे 
आहे. थोडचाणा विचारानेहि है कद्यून येईल की, हे त्ानाचे प्रकार नसून 
जाणणे (ज्ञा) या क्रियापदाचा आपण जो वापर करतो त्याचे प्रकार 
आहेत. ‹ मी पोहणे जाणतो ` ( मला पोहतां येते ) हा वास्तचिक 
ज्ञानग्रकार नसून त्याने केवक्छ माज्ञी शक्ति, माज्ञे कौशत्य तेवढे प्रतीत 
होते. कसे जाणतो ' व “ काय जाणतो ' हे जाणणे या शब्दाचे दोन 
भिन्न प्रयोग लक्षात न घेतल्यामूदधे धग्रजी भापेत वराच विचारदोप 
उत्पन्न होतो, है राईलने दाखचून दिने आहे. मराठी भापेतहि "मी पोहणे 
जाणत्तो" अणा प्रकारचा प्रयोग जापण करतो. भणा प्रयोगासृठे कोणता 
विचार-संकर उत्पन्न होतो याच संशोधन मात्र अजून कालं नाही. 
ˆ ( मला ) ब्रह्यन्नान ( साले आहे ) ' या वाक्यां तीर “ज्ञान होणे ' 
हा शब्दप्रयोग (काय जाणतो ` याचा वाचक नाही असे मला वाटते; 
परंतु “मी पोहणे जाणतो ' अशा भापाप्रयोगांतून कोणतीहि ज्ञान- 
प्रक्रिया मुख्यत. तरी अभिप्रेत नसते हँ लक्षांत पेतले पाहिजे. “ज्ञान " 
हा शब्दे एक-विपय-वाची नाही आणि ज्ञानप्रकारांतूनच ज्ञानाचें 


स्वरूप स्पष्ट होते एवढीतरी जाणीव ज्ञानस्वरूप व ज्ञानप्रकार- 
मीमांसेतून व्हावी. 
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ज्ञानेश्वर : ज्ञानेश्वरि संक्षिप्त चरित्र मराठी भावेत, 
अद्वैत वेदान्ताचे काव्यपूर्णं विवेचन करून कविदेचा सुका करणारे 
तततवन-कवि नानेश्टर्‌ हे महाराष्टर॑त साटेर्दा णतकापूर्वी होञ्न 
गेले आपेगाव या पैटणजवद्ध गोदातीरी असचेत्या गावाचे, यजुर्वेदी 
वत्सगोतव्री कुटटकर्णीं गोविदपत व त्याच्या पत्नी नीरावाई याना गहिनी- 
नाथाचा अनुग्रह्‌ होता. या भक्तिमार्गं दापत्याचे चिरजीव विदुख्पत 
हे विरक्त वृत्तीचे होते विद्याध्ययन ञाल्यावर तीर्थयात्रा करीत असता 
ते इद्रायणीच्या तीरावरील आदी या क्षेत्रात घाते तेथील सिद्धेश्वराच्या 
मदिरात आच्छदीचे कुटकर्णी मिधोपंत यानी त्याना पारि व या तेजस्दी 
आणि तपस्वी तस्णाला आपली मून्गी देण्याचे टरविदे. विद्रुलपतास 
प्रथम है मान्य नाचे नाही, पण अनकून् दृष्टान्त ्ाल्यामृटे ते स्क्मिणी- 
वाईशी विवाहवद् ज्ञाछे पुढे सपत्नीक पंटरपूरची यात्रा करून व नतर 
राहिलेल्या यात्रा करून ते पत्नीला घेऊन अपिगावी जाले, पण त्यांचे 
मन ससारात रमना व्यात्ते आईवापहि वारे तेब्हा सिधोपंतानी 
त्याना आढटीस आणले तेवून पृषे एक दिवस ते निवून गेठे व काशीस 
जाउन त्यानौ सन्यास पतला त्याच्या पत्नीने, पतीचा गोध लागून 
तो परत यावा म्हणून पिपास प्रदक्षिणा, व्रतोपवासादि तपश्चर्या 
चाच्विी तिच्या प्रभावाने विदरुल्पताचे दीलागुरु दक्षिणयावेला 
जात असता आढ्टीस आदे तेथे सुक्रमिणीटाटकड्न त्याना जो वृत्तान्त 
कठला त्यावरून त्यानी सन्यासदीक्षा दिलेले विदुकपंत हेच तिचे पति 
आहेत हे त्याच्या लक्षात आले आणि कागीस परत जाञ्न विद्ुनप॑तास 
पुनः गृहस्थाश्रम स्वीकारप्यास त्यानी सागितले. त्याप्रमाणे आंदीस 
येऊन विद्रुलपतानी ससाराच प्रारभ केला; पण ञाश्रमपतित ब्चाल्यामे 
ते वरहिष्कृत ले या अवस्णेत याना निवृत्ति, ज्ञानेश्वर, सोपान व 
मुक्तावाई ही चार अपत्ये ज्ञाटी जानेश्वराचा जन्म कित्येकाच्या मते 
शके ११९३ मध्ये ( सन १२७१ ) तर कित्येकाच्या मते णके ११९७ 
( सन १२७५ ) मध्ये श्रावण वच अष्टमीस न्लाला व कि्येकांच्या मते 
शके १२१४ मध्ये ( सन १२९३ ) तर कित्येकाच्या मते शके १२१८ 
मध्ये ( सन १२९६ ) कातिक वद्य १३ स त्यांनी समाधि घतटी. 
त्यानी ज्ञाने्धरी शके १२१२ मध्ये ( सन १२९० ) लिहि 


विद्रुलपंत स्वतः विरागी आणि विद्टान्‌ असमल्यामृढे त्यानी आपल्या 
वुद्धिमान्‌ मुना छहानपणापासून संस्कृत भापेतीर काव्यणास्वा- 
दिकाचा सागि त्यांच्या घराण्यात चाल्त अच्ल्या नाथपंथीय व भागवत- 
धर्मीय तत््वन्ञानाचा परिचय करून दिला असला पाहिजे. मूले वाटूं 
छागी; पण ग्रामस्याच्या वहिप्कारामू्े त्यांचे उपनयन करणें अणक्य 
क्ञाल्यामृदे विद्रुरपत -मूर्लाना पेन व्यंवकेश्वरी आले तेये ब्रह्मगिरील 
प्रदक्षिणा घालतांना निदृत्तिनाथ बाट चुकून एका गृहत शिरे. तेथे 
गहिनीनाथाची गाठ पडलत्यावर्‌ त्यांच्या सहवासति आव्वडाभर रान 
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[व र 


वरं योगसरामथ्यं संपादन कर्न ते वद्र आदधे आणि त्यांनी ते साम्यं 
जाने श्वराना दिल. मूर्खाची काट्टजी अजा रीतीने दर ्चात्यामृे चिटरल्पंत 
व रुदिमणीवाई यांनी प्रयागन्ा जान त्रिवेणी सगमावर्‌ देहत्याग केला. 
इकडे ही मूले ैटणकल्ा जटी वं शुद्धिपदर मिदविण्याकरिता तेथे काही 
काढ त्याचे वास्तव्य चाले याच काटात जनिश्वसंनी य्रैत तत्त्वनाना- 
वरील सस्करृत ग्रथाचे वाचन कटै. 


ज्ञानेश्वरपुर्व॑कालीन तात्विके वाडमय : जञानेश्वरकालापर्यत 
संस्कृत आणि प्राकृत भापात प्रकट इला तात्विक विचारांचा 
पसारा फार मोखा आहे वेटोपनिपदे, पूरवोत्तिरमीमासा, सांख्य-योग, 
न्याय-वैेपिकादि दर्थने, त्याच्यावरीन् मूत्रे, वातिके, भाप्यै वे टीकाग्रंय, 
योगवासिप्ठादि स्व्तंव ग्रंथ, काभ्मिरी भवागम, पाञ्चरात्रागम, 
भारत-भागवतादि पुराणे यांतून संस्करतांत प्रकट ज्ञाठेखा वैदिक व 
पौराणिक ततत्वविचार आणि वौद्ध व जन पथीयांचा संसकृत-प्रकरतातून 
प्रकट ्लालेला अवैदिक तत्त्वविचार कित्येक श्रतकांवर पसरन्न होता. 


ज्ञानेश्वरांचे अध्ययन : ज्ञानेश्वर हे गृरुपरपरेने नाथपथात्रे अनुगृहीत 
आणि कुल्परपरेने भागवतधमदि अनुयायी होते. नाथपथ हा निर्मुणादरैती 
आणि योगमार्गी होता भागवतधमं हा सगुणादरेती व भक्तिमार्ग होता 
जनेश्छरानी आपत्या परंपरेन्ा अनूसरून उपनिषदे, ब्रह्मवे, भगवद्‌- 
गीता ही प्रस्थानवयी, यांवरील शंकराचा्याची अहैतग्रतिपादक भार्ये, 
नाथपथाचे तत््वनान, सास्य-योगमूवरे व त्यावरीक ग्रथ, काभ्मिरी 
शैवाटेत, गौडपादांच्या कारिका, योगवासिष्ठ आणि भारत-भागवतादि 
पुराणे याचे पैटणच्या वास्तव्यात सखो निरीखण केले. आत्मानुभवाी 
त्यांतील तत्त्वनान तादून पाहिले आपि कोणत्याहि एका अद्रैत सप्र- 
दायांतीट विचारसरणीला चिकटून न राहतां, त्याना योग्य वाटले 
व पटले ते अद्वैतसिद्धरीच सवं युक्िवाद स्वीकाल्न, भित्तभित्त योग्यतेच्या 
व अधिकारांच्या खोकाना समजेर अणा रीतीने अद्रैतावे प्रतिपादन 
करण्याचे ठरविले 


ज्ानेश्वरकालीन तात्विक विचार च ज्ञाने्वरांची भूमिका . 
ज्ञानेखराच्या वेढी जंन, क्िगायते जाणि महानूभाव हे अवैदिक आमि 
चातुरवेण्यंविनेधी पंथ आपापल्या तत्त्वनानाचा प्रसार महाराष्ट्रात 
करीत होते यापैकी महानूभाव पव हा दती भागि सन्यासप्रधान 
भक्तिमार्माचिा पृरस्कर्तां होता. अनैदिकत्वाचा, दैताचा, निरपवाद 
अहिसेचा, संन्यासाचा आणि वर्णाश्रमविरोधाचा महाराष्ट्रात चाल्टेला 
प्रचार ज्ञानेश्चराना फार अनिष्ट वाटत; कारण ते स्वत. विवेकी वेद- 
प्रामाण्यवादी होते आणि रोकसंस्थेच्या रक्षणाकरिता चातुरव्याची 
कतव्य निप्कामवुद्धीने करण्याची नितान्त आवश्यकता मानणारे हेते. 
त्यानी अनूभचचेत्या अद्रैताच्या आधारे समतेचा व सदयतेचा 
परिणामकारक पुरस्कार करता येल उते त्यांस वाटले. मन गाति देणारे 
अद्र॑त आणि त्यावर आधारटेल भक्तियुक्त कर्मं याचे महत्त्व लोकाना 
पटदून देण्यास भगवद्‌गीता हे उक्कृप्ट साधन आहे हे त्याच्या मभ्यासान्ती 
लक्षांत आले, म्हणून याच ग्रंथाचा भावाथ देशी भापेत सविस्तर 
सागणारा गोदीवद्ट ग्रथ कछिहिण्यात्रे त्यानी ठरविदे आणि पैरणहून 
ही चारी भावंडे आद्दीस येण्यास निष्गदी असता वाटेत नेवासे येथे 
प्रवरेच्या काटी असणाय्या मंकराच्या देवालयात मराठी वाडमयांतीरया 
चिरजीव आणि महान्‌ ग्रथाचा जन्म ज्ञाला. शतकानुशतके भसद्य 


ज्ञानेश्वर 


जीवांना समाधान, शाति व अनद देणारा हा ग्रंथ "ये मनहाटीचिये 
नगरी ' वरहा वियेचा सुकाठ करण्याकरिता, आणि शृगाराच्या माश्यावर 
पाय देणान्या णांतरसाचा आविष्कार करष्याकरिता ज्ानेशरानी 
लिहिला आहे. 

जञानेश्वरांची प्र॑यसंपदा च तिचे पौर्वपियं - जनेश्वराच्या ग्रंथावैकी 
"ज्ञानेश्वरी ' हा गय त्यानी प्रयम लिहिलेल दिसतो, कारण आपण 
लहान आहौ आणि केवलः गृरछृपेच्या आधारावर आपण टं साहस 
करीत आहो, निवृ्तिनाय व श्रोते है पित्याच्या बात्मल्याने आपके बोवडे 
वोर गोड कर्न प्रेतील असे उद्गार आणि भाप्यकाराना चाट पसत 
जाण्याचे धोरण, हा ग्रंथ प्रथम किहिल्याचें दर्णवितात गुरुकरपादृप्टीची 
महती वर्णन करण्यात निदृत्तिनायानी सक्रात केलेल्या यौगिक आणि 
आध्यात्मिकं शव्तीमुध्ेच पत्या मतीवर भावांचा फुन्टौरा येउन, 
वाचकाना आनंदसाञ्राज्याचे चमवर्नी करणारा टा ग्रथ छिहिण्यास 
आपण समथ सालो असे जनेश्वराना सागावयाचे आहे. अनुभवा- 
मृतातहि ही भूमिका सुटन्दी नाही या ग्रधाच्या उपहारात “ म्हणौनि 
अमवयं । हें दैविकेचे आंदार्यं । वाचूनी स्वातंत्यं । माते नोहे ॥ ” 
अनुभवा हे अमृत सवान। वारण्याने अपार ओौदायं निवृत्तिनाथाच 
आहे. “ यात मा्ञे स्वत चं अपे काही नाही” असे ते म्हणतात, पण 
अनुभवामृतांतील प्रत्तिभेची रेप वदी मोटी आहे की, ती पाण्ट 
पांखराची नाही. अनत अव्कागात नि्म॑यपण उड्डाण करणान्या 
गस्डाची आहे; म्हणून लाने्परीनेतर अनृभवामृत हा ग्रथ लिहि 
गेला; किवहुना या ग्रथातौन गर्डभरारीवगेवर्‌ जाण्याचे व ती यथार्थं 
रीतीने समजण्याचे सामथ्ये यावे म्न जानेश्वरी आधी चिहिलौ 
अनुभवामृतातीख अन्वयात्मक विवैचनाने जगान् चिन्मयत्व येष्या- 
एेवजी चंतन्याला जड-जगत्व येऽ नये यावरिता जाधी ज्ञानेश्वरी वाचून 
मगच अनुभवामृत वाचल़ पाहिले. या दृष्टीने ग्रथातरे पोवपियं समजण 
महत्त्वाचे आहे. अनृभवामृताचा निप्कपं सागणारी ' चागदेवे-पासप्टी ' 
यानतर छिदिटी आणि पटरघुरास नामदेवाच्या सहेवासात आत्यानतर 
जानेश्वरांची अभमनिर्मिति सटी. सध्या त्याच्या नावावर असे 
सवेच अभंग त्याचे नाहीत. चाने्री-अनुभवामतातील एक एक विचार 
सुरूभतेने कट्टावा म्हणून ही अभगरचना केली दिसते जनेश्चराचे 
निश्चित म्हणता येईल असे एवदेच वाडमय आह च्रानेश्वर हे नाथपथी 
योगी व निर्गुणाटैती असल्यामुद्धे विद्ुलमक्तिपर सगृणाटती अभग 
त्यांचे नसावेत असे कित्येकांचे मतत आहे ; पण जने श्वरीत कृप्णार्ुनांच्या 
भक्तिप्रेमाचे जें भावपूर्णं वर्णन जागोजाग आले आहे ते पाहिके म्हणजे 
ज्ञानेश्वर प्राघान्याने निर्गुणाैती असले तरी सगुणभवतीचा रम घेण्याचें 
सामथ्यं त्यांना होते असे स्पष्ट दिसते हरिपाठाचा समावेण अभंगात 
ह्यतो. नमनाच्या ओव्याहि त्याच्याच असाव्यात 


ज्ञानेभ्वरीतील विवेचनपद्धती व तिचा हेतु : गीताग्रथ ब्रह्मविदेचा 
राजा आहे. सवं शास्त्रेना सनाथ करणारे असे हे अध्यात्मणास्त 
जञानप्रधान आहे असे जानेश्वराचे मत आह आत्मविपयक अज्ञान नष्ट 
करण्याकरिताच अध्यात्मशास्तराची प्रवृत्ति असते " अविद्यावद्धिपयाणि 
एव प्रत्यक्षादिप्रमाणानि शास्त्राणि च ।।' असते णकराचार्यं म्हणतात. 
चैतन्यावर जडाचा अध्यास अन्नानामुद्ेच दातो या अनानी लोकरा- 
करिताच अध्यात्मणास्त्र असल्यामुद्धे त्याच्या जीव-जगत्‌विपयकं 
अज्ञानमुलक समजतं = क्षांत घेउनच शास्त्रीय विवेचन करावे लागते 


=> 
न्द्‌ 


[1 


य 
ज्ञनिश्वर 


ज्ञानेश्वरी ग्रथ वहुसंस्य अनानी जीवाकरिताच च्िहिन्ा असल्यामुे, 
परमात्म्याच्या दुष्डीने वस्तुत. नसन्ेटी, पण जीवनि जिने ग्रासके आहे 
ती अविद्या गृहीत धरूनच बनेश्वरीत प्राधान्याने विवेचन आहे. 
कारण वस्तुविपयकः अजान व अन्यथाज्ञान नष्ट आाल्यावरच यथार्थज्ञान 
प्रकट होत असते ज्ञानेश्वरीच्या उपसहारात स्वत. जानेश्वरांनीच दी 
ज्ञानप्रक्रिया स्पष्ट केला असून, अधिकारी-भेदाने विवेचन करण्याची 
प्राचीन शास्वीय पद्धती स्वीकारून, जीव, जगत्‌ व जगदात्मा याचे 
स्वरूप ज्ञानेश्वरानी ज्ञानेष्धरीत स्पष्ट केले आहे 


ज्ञानेभ्वरांची तत्त्वमीमांसा : जीवात्मा व परमात्ना यच एेक्य : 
जीवस्वरूपात्रे यथाथेजान म्हणजेच आत्मन्नान होय मौ कोण आहे ? 
टेह म्हणजेच मी, की मी देहापेक्ना भिन्न आहे ? देह मृत ज्ञाला की, 
माहि मरण येते कराय ? जगाचे स्वरूप काय व त्याचा माजा सवध 
काय ? असे प्रश्न प्रा्तौन कालापामून माणमान्यो अस्वस्थ करीते आले 
आहेत मनृप्य परेत ज्लादा म्हणजे यस्तो कौ नाहीमा होतो, या प्रन्नाला 
कटोपनिपदात दिलेले उत्तरच गीतेने उद्धृत केले असून नेनेश्वरांनी 
त्याचा विस्तार केन्र आहे जीवे हा ' न जायते च्रियते वा -जीवाल 
वस्तुत. जन्महि नाही म्हणून मरणहि नादी तो अज, नित्य आणि 
गाश्वत आहे देह मत्यं असलो तरी जीव मर्यं नाही देदाला वाल्य, 
तारुण्य, वार्धक्य या दणा जणा एकामागून एकं येतात, त्याप्रमाणे एकच 
जीव अनेक णरीरे धारण करता या णरीराच्यरा उपावीत जे चैतन्य 
आदे ते केवट णगीरगते नाही सदेगत आदे, विश्वव्यापी आहे, पणते 
अव्यक्त व सूम आह देहमत चंतन्याला जीवात्मा म्हणतात आणि 
विश्वगत च॑तन्याखा परमात्मा म्हणतात. देहगत आणि विश्वगत चैतन्यं 
एकच आहे “ ने सर्वत्र सदेह । जेया करिताहि घातु नाही। ते 
विग्ात्मक तू पाही । चैतन्य एक ॥ ” नाना शरीरे व नाना भकार 
ज्यावर येतात व जातात ने हे चैतन्य अव्यक्त, अनादि, निसीम, 
गुणव्रयरहित, अविकृत, नित्य, अचल, णाश्वत आणि परिपूर्णे आहे. 
हे अविनाणी चैतन्य हेच जीवाचे वरे स्वरूप आहे “ परमात्माचि परि 
दुसरा 1 जो अहंकार निद्रा निदनुरा । ” वस्तुत परमात्माच असता 
जीव हा देदाहकारामृदठे त्यापे्ा वेगवा भासतो आत्मस्वरूपाचा त्याला 
विसर पडला आहे “ तसे आपृलेनि विसर । चैतन्यचि देहाकारे । 
आभासोनि आविष्करे । देदेपणे अञ ॥ ” “जया विसराच्या देशी । 
प्रसिद्धिगमा जीव्‌ एनी 1\ '' या विसरानाच अजान म्हणतात. “ आपन 
आपणपेयां । विसरू जो धनजया । तेचि स्प यया । अन्नानासी । " या 
अन्लानालाच सान्य `प्रकरृति ` म्हणतात आणि वेदान्ती ' माया * म्णतात. 
या अज्ञानाचा णोव करु लागले तर ते वेगे असते कोठे दिसत नाही. 
अणा या सदसद्‌्निवंचनीय अन्नानाचा ज्ञानाने निरासं कर्न जीवाला 
त्याचे आणि जगाचे यथाथ स्वरूप सागावयाच असते. 


विश्व आणि परमात्मा याच एेवय व मायावाद : जीव ज्याप्रमाणे 
परमातम्यावेक्षा वेगद्छा नाही, त्याप्रमाणे जंग किवा विश्वहि त्याच्यापक्षा 
वेगे नाही. आपल्याला भासणारे जड आणि विविघ नामरूपात्मकं जग 
किवा विन्व हे मायिकः, आभासात्मक आणि श्रातिमूकक आहे. 
“आकार हा मायावेणे स्वस्वरूमी । नसे सक्च ह मूर्त।जाण पा 
मायाकारित ॥ ” सानरूर्याचा उदय लाला कौ या नामरूपात्मक 
चिश्वाचा आभास नष्ट होतो. “तू जयाप्रति ल्पत । तया विश्व दहे 
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दाविसी । प्रकट तै करिसी। आधवेचि तू।” चिन्मय परमात्म 
स्वरूपाचे जान ज्याना नसते त्यानाच तदभिन्न असे विश्च भासते 

चिन्मयाचे ज्ञान श्चा की, अवधे तोच होतो विश्व वेगठे राहतच नाही 
“ विन ये नावे । हे मीचि पै आधवे । घेई चद्रविव सोखवे। नलगे 
जवि |! ” ज्याला विश्व हे नाव आहे ते सवं मीच आहे, अशा अन्वय 
आणि व्यतिरेकात्मक दोन्दी पडतीनी ्ञीव, जगत्‌ आणि जगदात्मा 
याच चिन्मय एकत्व ज्ञानेश्वरानी सागितक्ते आहे. व्यतिरेकाने जीव- 
जगद्‌ विषयक भिन्नत्वाच्या, विविधत्वाच्या व जडत्वाच्या अज्ञानमूलक 
समजुतीचा निरास करून अन्वयाने च॑तन्याच्या अदैताचे, एकतेचे यथाथ 
ज्ञान सागण्याची ही प्राचीन शास्त्रीय पद्धती आहे अन्वयाने विश्व 
किवा जग असा एक वेगठ्ा पदार्थं हाती लागतो ही समजूतहि भ्रामक 
आहे; कारण या चैतन्यापेक्षा वेगे उचित असे वस्तुत. काहीच निर्माण 
जाले नाही. यालाच अजातवादः म्हणतात व ्ञालेसे भासते ते त्याच्या 
मायाशक्तीमृ्े भासते “ हे उपजे आणि नाशे । ते मायामय दिसे । 
यालाच भमायावाद' म्हणतात 


जगनिर्माण-प्रक्रिया : “हे महदादिक माद्री माया। जंसे 
प्रतिविवे छाया । निजागाची । “आणि इयेते प्रकृति म्हणिजे । 
जे अष्टधा भिन्न जाणिजे। लोकत्रय निपजे । जियेस्तव ॥ ” ही मायात्मक 
प्रकृति, परा आणि अपरा अशी दोन प्रकारची आहे अपरा-प्रकृति 
पचमहाभूते, मन, वुद्धि व अहकार मिदटून अष्टधा आहे ती रेष किवा 
३६ प्रकारचीहि त्यानी मानली आहे. परा-प्रकृति म्हणजे जीव, त्याचे 
स्वरूप सागतांनाहि, तो परमात्म्याचा अश, प्रतिविव, आभास किंवा 
अवच्छेद आहे, अशा सवं मताचा संग्रह केला आहे, कारण मायात्क 
असणा्या या अपरा व परा प्रृतीचे भेद किवा स्वरूप अमुकच आहे 
असा आग्रह धरण्यात त्याना काही अर्थं वाटला नाही “ ्ञातृ-जेय- 
विहीन । नूसधेचि जे ज्ञान... .जे कार्यं ना कारण। जया दुजेना 
एकपण । आपणपा जे जाण । आपणचि ॥ " अशा निविपय, ज्ञान- 
स्वरूप, निस्पाधिक, चिन्मय परमात्मततत्वावर, जीव-जगताचा, परा 
वे अपरा प्रकृतीचा ज्ञाता व ज्ञेयाचा आभास होत असतो. “ किवहुना 
पाडवा । जे आघवेचि असे आघवा  जेथ नाही रिघावा । दैतभावा 1! " 
“ आकारू जेथ सरे । जीवत्व जेथ विरे ! दैत जथ नूरे । अद्य जे ॥ ” 
असे ते परमतत्त्व आहे या एकत्वांत व्याप्यव्यापकभाव किवा वाच्य- 
वाचकभावहि सभवत नाही “तैसे सर्वादि जे एक । तेथे के व्याप्य- 
व्यापक ! परि वोकावेया नाव एक । करावे खागे । म्हणौनि गा श्रति। 
दैतभावे अटेती । निरोपणा वाहाती । वाट हे केटी ॥ ” केवठ निरूपणा- 
करिता जीवाने अज्ञानाने कल्पिलेले टत घेऊन अहत सांगावे लागते. 


ज्ञानेश्वराचें अध्यात्म : चैतन्य विश्चव्यापक आहे असे सांगण्याने 
वेगल्या विश्वाची सिद्धि करावयाची नसते. वस्तुत. “ आकाराचेनि 
जाकेपणे । जन्मधमति तेणे ! आकारलोपी नीमणे । नाही कही ॥ 
नामरूपसंवधु । जातिक्रियाभेदु । हा आकारासीच प्रवादु। वस्तुि 
नाही । एशिया आपुल्या सहजस्थिति। जया ब्रहमाची नित्यता 
असती । तया नाम सुभद्रापती 1 अध्यात्म गा।॥'“ ज्ञानेश्चरीतील 
अध्यात्म हे असे आहे. वस्तुत चित्सूर्यापुटे अवियेचा, अज्ञानाचा अंधार 
व तदुत्पन्च जन्ममरण-परंपरेचा संसारहि असू शकत नाही अज्ञान नाही 
म्हणन तच्निवतेक ज्ञानहि नाही. “ एवं ज्ञानाज्ञान दोन्ही । पोटी सनि 
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अहनी । उदेला चिद्गगनी । चिदादित्य हा 11 ” चित्सूयं ह्‌! ज्ञानाज्ञान 
चांदण्या गिन टाकतो. अज्ञान नसल्यामुढे चैतन्याला वस्तुत. वंधहि 
नाही व तत्सपिक्न मोक्षहि नाही. जीवान आपल्या श्रामके कल्पनेन 
हा सर्वे गोधटट उत्पन्न केला आहे. 


ज्ञानेश्वरांचा शांतरस : संसाराची दूडी भरून चाल्खेली नदी 
भलांड्‌न गेल्यावर तो जेन्दा मागे पाहतो तेव्हा तेथे नदी दिसत नाही 
व हा स्वं कल्पनेचा सेठ होता हे ध्यानांत येते; आणि “ मग एकपण 
ना दु । असे नाही नेणिजे । अनुभवु निर्वूजे । बुंडाला जेय ॥ एरन्दी 
न वोर्णेनि वोल्णे ! जथिचे सर्वं नेणिवां जाणणे । काहीच न होनि 
दोण । जे वस्तु गा ॥ सोऽह तेहि अस्तवले । जेथ सागतेचि सागणे जाले। 
द्रण्टत्वेसि गेके । दृश्य जेथे ॥ '" अशा अवस्थेत तो स्थिर होतो. तो परमात्मा 
मी आहे हा भावहि जेथे नसतो त्या सहजअवस्थेलाच “शाति' म्टणतात 
^ तैसी ज्ञेया देता मिटी । ज्ञातृत्वहि पड पोटी । मग उरे तेचि किरीठी । 
शातीचे रूप ॥ तरी गिढ्धौनि ज्ञेयाते । ज्ञाता-ज्ञानहि माघौते। हारपे 
निरतेते। शाति पै गा॥ “ हाच ज्ञानेश्चरांचा शातरस, महारस, 
ब्रह्मरस किवा कंवल्यरस होय, कारण या अवस्थेत ज्ञाता-लेय-्प्टा- 
दृश्य-भावाचे £त नाहीसे होन केव निविपय, निधिकल्प, ज्ञानस्वरूप 
तेव शिल्लक उरते. 


ज्ञानोत्तर भव्ति . कंवल्य व मोक्ष या सपक्ष शब्दाच्याहि परीकडे 
असणारी व दरदातीत ज्ञानस्वरूपाच्या टिकाणी स्थिर राहणारी जी 
ज्ञाननिष्ठा तिलाच ' ज्ञानोत्तर भक्ति" किवा ‹ चैतन्याची सह्जस्यिति" 
म्हणतात, व तिचे वणेन ज्ञानेश्वरीप्रमाणे अनुभवामृतातहि आले आहे 
ज्ञानेश्वरी ही सवसामान्य जनतेकरिता असल्यामुक्े तेथे व्यतिरेकावर 
अधिक भर आहे, तर अनुभवामृतांत अन्वयावर भर आहे, पण तेथेहि 
“ अविद्येचे आडवे । भुंजीत जीवपणाचें भवे ॥ मोडोनि माया कुजरु 
मुक््तिमोतियांचा ओगरू। अविद्येचे काठवखे । की स्ववोधसुदिने 
फाके। सीतले प्रसादाके | जयाचेनि 11 जयाचे कृपातुषारे । परतले 
अविदेचे मोहरे ॥ हां गा मायावषो दाविसी । ते मायिक म्ह्णोनि 
वाछिसी । नामरूपे वहुवसें । उभारूनि पाडिटी ओते । “ इत्यादि 
ठिकाणी ज्ञानेश्वरीतीर विवेचनाचा धागा कायम ठेवला आहे; पण 
अनुभवामृत ही ज्ञानेश्चरीच्या पुढची पायरी असल्यामृे द्रदवातीत अशा 
चैतन्याच्या सहजस्थितीच सदैव सिद्ध असे स्वरूप तेथे वणले आद. 


अनुभवामृतांतील तत्त्वमीमांसा : “ सवै शून्याचा निप्कर्पु । 
इया वाइला केला पुरुषु | ” निर्गुण, निराकार, चिन्मय परमात्मा 
एकच असून अनेक नामरूपांनी वहु दिसणाग्या त्याच्या शक्तीमूे 
त्याला शिवत्व येते शिव-शक्ति, देवो-देवी असा दैतच्छल म्हणजे ठैताचा 
आभास एकत्वांतच होतो. एकाच सत्तेवर परस्परसपेक्ष शिवशक्ति 
अधिष्ठित आहेत शिवच शक्ति ज्ञाखा आहे. प्रियकरच प्राणेश्वरी 
वनला आहे. चंद्रावर चांदणे पसरङे किवा मोत्याचें तेज पाघरले म्हणून 
त्यांच्यात जसं दैत नाही तसे शिव-शक्तीत द्वैत नाही. त्याचें हे अरटैत- 
स्वरूप नामरूपात्मक सृष्टीचा शिरा खाऊन टाकते. या शंभुशांभवीला 
मी माज्ञा अहंकार अर्पण करून तत्स्वरूप होतो अहकारनिद्रा निदयुरा 
ज्ञाल्यामृे स्वत.चँ खरे परमात्मरूप विसखून मी जीव ज्ञालो होतो. 
ते जीवपण शिव-शक्तीना अर्पेण करून मी त्याना अभिन्नत्वाने वंदन 
करतो असे सांगून शिव-णक्ति, जीव-शिव आणि शिव-सुष्टि याचे 
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अद्वैत अनुभवामृतात प्रतिपादिके आहे. गुरु-शिष्य हे ठति खरे नाही, 
हे शब्द वेगठे दिसतात; पण एकच परमात्मा दो शयी ज्ञाला आहे. 
गुरूच्या उपदेशाने अविदेचा निरास दतो; पण “मी ब्रह्म आहे * या 
जाणिवेच्या स्वरूपात अविद्या पुनः निर्माण होते. वंध व मोक्न हे दोन्ही 
अवियेचे सेठ आहेत. वंधच खरा नव्हता, तर मोक्ष कुठला ? अविदेचा 
वंध नाहीसा करून वाणी ज्ञानरूपी वध निर्माण करते. वाणीचे हे ऋण 
गुरूला वंदन करून फंडठे आहे; कारण ज्ञान व अज्ञान या सापेक्ष दटराच्या- 
पलीकडे निरपेक्ष व निविपय ज्ञान-स्वरूप परमात्मा आहे. त्याच्या 
स्क्रणी अज्ञान व सविपय ज्ञान दोन्ही नसतात. तो स्वत.प्रमाण वे 
स्वयसिढ आहे. सत्‌-चित्‌-आनंद ही पदेहि अत्तत्‌, अचित्‌ व दुख 
याची निवृत्तिं क्न स्वत. नाहीशी होतात. परतत््वाच्या शुद्ध स्वरूपाचे 
विस्मरण नाहीसे करण्यापलीकडे शब्दांचा उपयोग नाही; आणि तसे 
पाहिले तर परतत्त्व है एकटेच असलत्यामुटढे कोणाच्याहि स्मरणाचा 
करवा विस्मरणाचा विपय होऊं शकत नाही. म्ट्णुन स्मारक या नात्यानेहि 
शब्दाचा उपयोग नाही. अविद्या ही अविद्यमान असत्यामृठे जी नाही 
तिला शब्द कसा नष्ट करणार्‌ ? आत्मा स्वयसिद्ध असल्यामुठे शब्द 
त्यान्छा निर्माणहि करूं शकत नाही. स्वयप्रकाश आत्म्याच्या रिकाणी 
कोणत्याहि प्रमाणाने अज्ञान सिद्ध हौत नसल्यामुटे, अज्ञानकार्यं असे 

चिन्मय परमात्म्यापेक्षा वेगे, जड आणि विविध नामरूपात्मकं असे 
जगहि नाही. द्रष्टचापरक्षा दुष्य जग वेगे नसल्यामुे द्रष्टा दुश्याखा 
पाहतो न पाहतो तोच ते एकरूप होऊन जातात. ““ तेथ दृश्य द्रष्टा मरे 
्र्टेपण दृष्यी सरे।या दोन्ही न दोऊनि उरे। दोहने साच॥"' 
द्रष्टा-दृश्य-भाव ज्यावर भासतो ते निविपयक ज्ञानस्वरूप, ती जप्त 
तेवदी शिल्लक राहते. हिलाच “ योगभूमिका * म्हणतात. द्रष्टा -दृष्य 
एकरूप ्ञाे आदत आणि दुसरा द्रष्टा-दृश्य-भाव उत्पन्न ज्ञाखा नाही, 
यांच्यामधील ही स्थिति आहे “ उटिला तरग्‌ वैसे 1 पुषे आनृहि नमसे । 
एेशा अयं जसे । पाणी होय... .तया सारिखा ठवो। हा 
निकराचा आत्मभावो |. .. ” एक वृत्ति संपलो आहे आणि दुसरी 
उरी नाही अशी जी ज्ञप्तिमात्र निवृंत्तिक अवस्था तोच निकराचा 
आत्मभाव आहे. हाच परमात्मा आहे आणि हेच निवृत्तिनाय 
जञानेश्चराचे सद्गुरु आहेत. 


जञानेश्वराचा स्फ्ूतिवाद : ^ दृश्य कीर दृष्टीसौ दिसे । परी साच 
की द्रष्टा असे । आतां नाही ते कंसे । देखि होय ॥ ” द्रष्टाच दृश्य 
होत असल्यामृे वेगं काय वघणार ? द्रप्टा-दुष्यात द्रष्टा खरा 
असल्यामृटे व तद्भिन्न दृश्याला अस्तित्व नसत्यामदे जे नाहीचे तें 
वघणार काय ? “दोरा सप॑भासा। साचपणे दोर कां जैसा । द्रष्टा- 
दृश्या तैसा 1 दरष्टा साच ॥ म्हणून दृश्य ते वावो । देखिले जरी ॥ “ 
दृष्टीला दिके तरी दृश्य खरे नाही. ^ लेण आणि भागारें । भांगारचि 
येक स्परे । कां, ञे येये दुसरे । नाही म्हणौनि ॥ .. तैसे दृश्य कां 
द्रष्टा ।या दोन्ही दशा वाञ्लटा। पाहता एकी काष्ठा । स्फूतिमात्र 
तो । इये स्फूतिकडौनि 1 नाही स्फू्तिमाव्र वाचौनि । तरी काय 
देखोनि,। देखत असे ।॥। ” दण्य आणि द्रष्टा या दोन्ही परस्परसापेक्ष 
-अवस्था खोटया- असून चैतन्याचे स्फुरण. हेच एक अंत्तिम सत्य आहे. 
हा स्फ्तिवाद याच दृष्टातांनी योगवासिप्ठांत, शैवाहैतांत आणि 
शाकरा्टैतां तहि सांगितला असला तरी मराटी तात्विक वाडमयांत 
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ज्ानेश्वरीने या वादाचे प्रथमच विवेचन केले. पूर्वीच्या ्रथांतून चीज- 
रूपाने असले हे चित्‌ स्फुरण, स्वानुभवाच्या अमृताने पल्लवित करून 
आपल्या अपूर्वे प्रतिभाविलासाने ज्ञानेश्वरानी फुलविङे आहे; आणि 
““ वोली असरूपाचे रूप दावीन ” ही आपली प्रतिज्ञा सा्थं केली आहे. 


चिद्‌विलासवाद वेगढढया जगाची सिद्धि करीत नाही : “द्ये 
स्फूतिकडोनि पाहता । नाही स्फूत्तिवाचौनि ॥ ” हा अजातवाद, हें 
स्फुरण एकरूप असतां अनेकविध दिसणे हीच च॑तन्याची शक्ति या 
शक्तीमुठे चैतन्याचे एकरूपत्व वस्तुत. आच्छादित होत नसताना, 
जीवांना तेथे भित, जड आणि विविध विश्वाकार दिसणे हीच माया 
आणि आपण चिन्मय असता त्याच्यपिक्षा निराठे आहौत, असे जीवांना 
वाटणे हीच त्याची अविद्या. या अविद्येच्या आडरानांत विनश्धात्मक 
मायाकुजराच्या तडाच्यात सापडलेल्या जीवाला मुक्त करण्याचें कार्य 
गुर व शास्त्रे करतात, पण स्फूरतीकड्न पाहिले तर "यामा" (जी 
नाही } अशी माया, अविद्यमान असणारी अविद्या, तिने होणारा 
वंध व ततूसापेक्ष ज्ञानमुल्क मोक्ष या सवं गोष्टी कल्पनेचा सेढ असून 
सर्वं काही चित्स्फुरणच आह. ज्ञान-अज्ञान, वंध-मोक्ष, सत्‌-असत्‌, 
चित्‌-अचित्‌ या परस्परसापेक्ष सर्वं दरष्टाच्या पठीकडे परमात्मा अहे 
आणि तो “एसिया निरूपमावरी । आपुलिये विलास्तवरी.। मात्मा 
राणीव करी 1 आपले ठायी ॥ ” यालाच अलीकडे चिदिलासवाद 
म्हणतात व जग हें चतन्याचा विलास आह असे सांगितले जाते; पणया 
ओवीत तसे सागि नाही दृश्य जग दिस त ? † वावो * असल्यामृढे 
व द्रष्टा-दृष्यांत द्रष्टाच साच असल्यामदधे दरष्टचापेक्षा वेगे असे 
दृष्य जग आता शिल्लकच नाही. त्यामुदे हा आत्मा आपल्या निरुपम 
अशा लीला-विलासाने आपल्याच ठिकाणी राज्य करीत असतो, 
विराजत असतो. त्याला विलासाकरिता वेगी वस्तु लागत नाही. 
इये आत्मलीे । नाही आन काटाढठे । ” आत्म्णच्या या टीला- 
विलासाखा उपमा देता येत नाही. सूरयकिरणांची उपमा दिली तर ते 
सूयविाहैर जातात. कापसाचें बोड फुटल्यावरच त्याच्या कपडयाने 
जग भरते, सोन्याचा रवा सोनेच असला तरी त्याचे स्वे अवयवाना 
दागिने करता येत नाहीत म्हणून या उपमा निस्पयोगी आहेत. आत्म्याची 
रीठा आत्म्यासारखीच आहे. त्याच्या या निस्पम रखीलाविलासांत 
दुष्य जग जसेच्या तसेच दिसले तरी ते * वावो ' आहे, असे ज्ञानेश्वरांनी 
स्पष्ट सागितले आहे. आत्मभिन्न अणा वस्तूची यत्किचितहि शेका येऊ 
नये; म्हणूनच या लीला-विलासाला “ निरुपम ' म्हटलें आहे आपल्याखा 
जें जग दिसते तें दिसते तसे नसून “ जग असिकी वस्तुप्रभा। “तें 
चैतन्याची प्रभा आहे. निविपय ज्ञानरूप चैतन्याच्या ठिकाणी अज्ञान 
संभवत नसल्यामुके अन्ञानाचे खंडन केले असर तरी जगाविपयीची 
आपली अज्ञानमूलक कल्पना गृहीत धरूनच जगाचे वास्तव स्वरूप 
येथे सागितले आहे. यात वेगढचा जगाची सिद्धि केेखी नसून, आत्म- 
वस्तूच्या प्रभेची सिद्धि केलौ आहे. येथे ! परमात्मा व जग ' असे 
उभयान्वयी अन्वयाने सांगण्यापुरतेहि जग शिल्लक नाही, ते चित्स्वरूप 
ज्ञात्यामुदे † जग ' शब्द निराधार ्ाला आहे सोने-लेणे, जल-तरंग 
यांच्या जोडीने रञ्जु-सर्प, मृगजल यांचे दिटेले दृष्ट.न्त जग हा चैतन्यपिक्षा 
भिन्न पदाथे नाटी है सागण्याकरिताच दिके असतात. जेथे वाजृला 
सारण्यापुरेदि चिद्भिन्न जग शिल्लक राहत नाही तेथे चैतन्यरूपाने 


ज्ञानिश्वर 


पुनर्जन्म ते कसे वेणार ? जड भासणारे जग अज्ञानकार्यं आहे आणि 
चिद्रप जगाविपयी कायंकारणधाव सभवतच नाही मायावाद क्वा 
व्यतिरेक 'र्वन्ध सुवद्' या न्यायाने या चिद्रूपाच्या अद्ैताचौच सिद्धि 
करतात. वाच्यवाचक भावापृरतेहि दैत तेथे शिल्लक राहत नाही; 
परण सत्य सागण्याकरिता हैतभावे अद्रैती वाट करावी लागते व विश्व 
किवा जय, किवं जग भणि जीव ब्रह्मच आहेत असे सागितले जाते, 
त्यामु्े मैरसमज निर्माण टोतात. वस्तुत “ जे जे वोलिजि ते ते नने । 
होय ते तव न वोख्वे 1! ” अणौ स्थिति असल्यामृष्धे अनूनवामृताच्या 
शेवटी “ म्हणौनि मा्नी वैखरी । मानचेहि मौन धरी 1 ” आातापयत 
मी जे वोललो ' ते" “ पाणियावरी मकरी ¡ रेखिरी पां ” असें समजा, 
असें ज्ञानेश्वरानी सागितले आहे चिदुभिन्न जग अस्तित्वांत नसल्या- 
मुटेच जगदुत्पत्ति-परक्रिया अनृभवामृरतांत आच्टी नाही. ` 

अद्रैतांतील भव्ति : “ माक्ञिये सहजस्थिति । भक्ति या नाव ।! ” 
चैतन्याच्या भापलत्याच ठिकाणी राणीव करणाग्या या चिद्विलासाघर्‌ 
आधारकेटी भविति ही अर्थाच ज्ञानोत्तर एकरूपत्वाने होणारी भवति 
आहे. साधनरूप सगुणभक्ति नाही. येथे ध्यानयोग हा दिवसाच्या 
चंद्रासारखा निष्प्रभ होतो. प्रवृत्ति व अप्रवृत्ति ( कर्म व संन्यास्त ) 
थावतात आणि या भक्तीत देव व भक्त एक ्लाठेले असतात येये देवच 
भक्त होतो. स्थान हाच मागं होतो, आणि विश्व हाच एकान्त होतो. 
देवभक्तांपैकी कोणीहि देव व्व, कोणीहि भक्त व्हावे. “ वैसला ते 
राणिवे । अकर्मु हा ॥ " देव इतका मोठा ज्ञाल की, तौ न मावल्यामुदटे 
देउलच नाहीसे ज्ञे. ते कोठे गेले हे पाह जावे तर देशकालाचाहि 
तेये पत्ता नाही देवानेच सवं व्यापल्यामे देवी आणि भक्तपरिवार 
कोरून येणार ? आता देवानेच देवा भजावे. कर्म-अकर्माच्या वाती ~ 
मालवून भक्ति-अभक्ति येथे एकाच पंक्तीला वसत्या. येथे कमं व 
ज्ञान यांचा प्रवेश नाही असे हं कोणीएक अ्कचिम भक्तीचे वम अद; 
कारण या अवस्थेत कर्ता कर्म, ध्याता-ध्येय, ज्ञाताज्ञेय, द्रप्टा- 
दृश्य, प्रमाता-प्मेय, देव-भक्त, दिशा आणि काल ही सवं टे नाहीशी 
होतात कमे, जप, ध्यान, योग, जान ही सवं साधने संपतात आणि 
अकृतिम म्हणजे काहीहि केल्याशिवाय भव्ति होते. मूर्ते व्यक्तीच्या 
सहवासात, भेटीत, दशंनात उत्पन्न दहोणाग्या भक्तिभावनेचा या 
भक्तीशी काही सवेध नाही. ही भक्ति म्हणजे ठंटातीत, दिक्काातीत 
अणी चैतन्याची सहजस्थिति आदे. ज्ञानी पुत्पाची परमात्म्या्ी 
ज्ञाकेी एकरूपता किवा समरसत। या भक्तीने अपेक्षित आहे. स्थितप्रज्ञ, 
च्रिगुणातीत ज्ञानी भक्ताच्या व्णेनांत या ज्ञानोत्तर भक्तीचे स्वरूप 
ज्ञानेश्वरीतहि स्पष्ट केले आहे “ माञ्ञिये सहजस्थिति । भक्ति य) नांव , . 
. . . .एेसा हा सहज माज्ञा । प्रकाशु तो धनजया । तो भक्ति या वोजा । 
वोलिजि गा ॥ तसा सर्वत्र मीचि मिया । घेपतसे भक्ति इया । परि 
दृश्यत्व हं वाया । अज्ञानवे ॥ म्हणोनि दृश्यपंथा । अतीतु मास्चा पार्था} 
भव्त्तियोग चौथा । म्हणितला ॥ तंसा रूप होजनि माले । माते 
क्रियावीण तो भजे । अकार का सहजे । सोनियाते जवि ॥ तँसी क्रिया 
कीर न साहे । तन्दी अटैती भक्ति आहे । हे अनुभवाचिजोगे नच । 
वोला एसे ॥ 


द्रष्टा-दृश्य भेद खरा नाही, ्रष्टाच दृश्य होतो - द्रप्टा-दश्य 
भेद अज्ञानामुद्रे भासतो. वस्तुत दृश्य हे चितमूर्याचा प्रकाश आहे. 
प्याचच नाव ज्ञानोत्तर भवित आहे. “ मू अज्ञान तव ल्टिके।मा 
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तयाचे कार्यं केतुक । म्हणौनि संसाररुख सतुके । वायाचि पा ॥ ” मूढ 
अन्नानच खोट असल्यामुढे त्यावर आधारकेला दृश्य जगाचा पस्नाराहि 
लटका आहे है सांगण्याकरिताच अनुभवामृतांतील अज्ञानखडन केले 
आहे टेंतवाद्याप्रमाणे दृश्य, सत्य ठरविण्याकरिता केलेले नाही. नसते 
अन्नानाचे नन्हे, तर तत्सापिक्ष ज्ञानाेहि खंडन अनुभवामृतांत केले भा, 
हे विसरतां कामा नये. ज्ञानी पुरुप आपल्या मूटच्या परमात्मस्वरूपांत 
जेव्दा स्थिर होतो, तेब्दा त्या टैतमून्य अवस्थेत, तो जे करील ती 
भक्ती च होते. अरहंकरतृत्व गेल्यामृद त्याच्या क्रियेचे कर्मत्व गेलेले असते. 

तेयांचिये कीलेमाजी 1 नीति लियाली दिति : विश्वव्यापक 
परमात्म-भूमिकेवर आरूढ ज्ञाछेत्या आणि विश्च होऊन विग्ात 
सचार करणान्या ह्या ज्ञानी पुरपांच्या क्रिया महाम केत्याशिवाय 
आपोञपच सर्व॑भूतहितकारक होतात. आणि “ तेयाचिये रीकलेमाजि। 
नीति जियाटी दिने । "त्याची सहजकृति, सहजलीला ही नीतिशास्त्राची 
जननी ठरते कर्म, भक्ति, ज्ञान येथे एकरूप ज्ञालेरी असतात. सर्वं 
विश्च आपणच असत्यामुटे, आपल्यावर जसे प्रेम असते तेच विश्वावरहि 
आपोञापच राहत. यामृटठं या भक्तीला प्रेमभक्ति” असेहि म्हणतात. 
भक्तीला टैताची अपेक्षा नाही. अदैतातहि भक्ति होऊ शकते, असें 
येथे सांगावयाच आहे. 

अमृतोपम एकत्वाच्या भूमिकेवरून, केत्याशिवाय भापोमाप 
होणारी ही अकृत्रिम भक्ति म्हणजेच क्ञानोत्तर भक्ति, क्लाननिष्टा' 
किवा परमभक्ति" होय प्व जिला “शक्ति, म्हणतात, आणि ज्ञानी जिला 
सवित्ति' म्हणतात, तीच ही परमभक्ति आहे भसे ज्ञानेश्वरानी सांगितले 
आहे. अद्रैताच्या अनेकं सप्रदायांतीर भिन्नभिनच्न परिभापा एुकार्थकच 
कशा आहेत हे दाखविण्यात ज्ञानेश्चरांचें वैशिष्ट्य आहे परिभावेच्या 
फापटपसान्यांत न अडकता, माया, प्रकृति, अज्ञान है एका्थकच शव्द 
आहेत असेहि त्यानी सांगितलं आहे. अदरंताचा विपय सुलभ क्न, 
ब्रह्मवियेचा सुका करण्याकरिता निरनिराल्या अद्रैत-संप्रदायातील 
परिभपांच्या व प्रक्रियाच्या या जंजाढांतून व त्यातून निर्माण. होणाया 
गोधटातून सामान्य जनतेला सोडविण्याचा ज्ञानेश्वरांचा हेतु यांत 
स्पष्ट दिसतो. ' 


कर्म-भक्ति-ध्यान व ज्ञान : चिन्मय परमात्मा, जीव आणि जगत्‌ 
याच्या एकतेचे बौद्धिक ज्ञान पुप्कटटांना होते, , पण या ज्ञानाच्या 
सिकाणी जे स्थिर होतात व ही एकता अनूभवतात, अशा ज्ञाननिष्ठ 
पुस्पांच्या- सिकाणीच ही सहजावस्यारूपी परमभक्ति उल्सित होति. 
सहजावस्येचें हे अंतिम साध्य सिद्ध व्हवि, म्हणून ज्ञानेश्वरीत कर्म, 
भक्ति, ध्यान आणि ज्ञान या चार योगांचौी साधने अधिकारपरत्वे 
सागितटी आहेत. ज्ञानयोग हे अतरग साधन आहे; कारण इतर साधने 
ज्ञानयोगांत पर्यवसित होतात. ज्ञानेश्वर स्वतः योगी होते; पण कुंडलिनी 
जागृत कर्न पट्‌ चक्र भेदाने समाधि-वस्था प्राप्त करून पेण्याचा योग, 
नित्य नवा अग्निप्रवेण करण्याडतका कठीण असल्यामूटे, त्यांनी हे 
साधन सर्वाना सांगितले नाही. सर्व-सुरभम अशा सगुणभक्तीच्य) 
साधनाचा त्यांनी पुरस्कार केला पण कर्मयोगाच्या साहाय्याने भक्ति 
करण्यास सांगून या दोन्ही साघनाचा त्यांनी समुच्चय केला. ^ स्व- 
कर्माच्या चोखौढ्टी । मग पुजा करूनि भी । तेरे प्रसादे आकटठी । 
ज्ञाननिष्टेते ।॥ ” निष्काम वुद्धीने, स्वत.च्या समाजविपयक कर्तव्य- 
कर्मानी जो माल्ली पूजा करतो, त्याला माञ््या प्रसादाने ज्ञाननिष्ठा 


र 
ज्ञानश्वर्‌ 


प्राप्त होति. वर्णविपयक कर्ेव्यकमें करणे हाच खरा धमे, दाच खरा 
यज्ञ व हीच खरी भव्ति आहे. सगुणभक्ति सागतांनाहि ईश्वर हा स्यूल- 
स्वरूपाचा, हस्तपादादि अवयवां चा, साकार अशी वस्तु नाही, हँ त्यांनी 
स्पष्ट केले. 

सर्वात्मक ईश्वराची कर्म-कुयुमांनी पजा : अकराव्या अध्यायांत, 
विश्वल्प आवरून सगुण, साकार, चतुर्भुज रूप धारण करण्याचौ 
अर्जुनाने जेव्हा विनंती केली, तेव्हा शीकृष्णाने ईश्धराच्या विश्वरूपाकडेच 
लक्ष देण्यास सांगितले. म्हणून ईश्वराला ते विश्वात्मक, सर्वात्मक अशी 
विशेषणे मुदाम देतात व “ तया सर्वात्मका ईश्वरा । स्वकम॑कुसुमाची 
वीरा) पूजा केली होय अपारा । तोपालागी 1 ” स्वं भूतजातमिध्ये 
असणायया परमेश्राची, त्याच्याविपयीचीं आपली कर्तव्ये केल्यानेच 
खरी पूजा होते व त्यामुदे त्याला अपार सतोप होतो, असे ते सागतात 
ज्ञानेश्वरांच्या या कर्मयोगयुक्त व्यापक भक्तियोगाचे स्वरूप पादिक 
म्हणजे ते संपूर्णपणे समजसमूख असे होते व ‹ ही सकठ लोकसंस्था 

रक्षणीय ' असल्यामुष्े वर्णं किवा व्यवसायप्राप्त कर्तव्यकर्माना ते 

किती महत्व देत होते ते लक्षांत येते. “ इहिक तरी न नशे । मोक्ष तो 
उरलाचि असे ।। " हें त्यांच्या शिकवणीर्च धोरण आहे. 

मायावादाची उपयुक्तता : करतेव्यप्रधान भक्तियोग सांगण्याला 
मायावाद आड येतो असें ज्ञानेश्वरांना किवा इतर मराटी सताना वाले 
नाही. उक्र कर्तव्याच्या आड येणारी विपयासक्ति नाहीशी करण्यास 
तो उपकारक वाटला. कारण मायावादाचा खरा अथं त्यांना समजला 
होता. सवैव्यापक चैतन्य खरे आहे. त्यावर भासणारी जड नामरूपे 
खरी नाहीत, मायिक आहेत. स्थूल आकार म्हणजे आत्मवस्तु नन्दे 
आत्मा अविनाशी, आनंदमय आणि नामरूपातीत आहे. तेच जगाचे 
व आपङे खरे स्वरूप आहे; म्हणून मायिकः, क्षणर्भगुर, नामरूपात्मक 
विषयांत आसक्त न होतां, आपके अमर, आनंदमय, यथार्थस्वसूप 
ओटखप्याकरिता विश्वात्मक परमेशाची आपल्या कर्तव्यकर्मानी 
भक्ति करण्यास आणि अशा रीतीने व्यक्ति वं समाज यांचा विकास 
करण्यास त्यांनी सांगितले. 


~ मायावादाची विकृति नाहीशी केली : अज्ञानी रोक शास्त्राचे 


विषय असल्यामृदे त्यांच्या अज्ञानमूलक समचुतीचा निरास करणारें 
मायाव।दात्मक व्यतिरेकी विवेचन, शंकराचार्यादि अद्रैतवेदान्त्यांनी 
प्राघान्याने केठे व सन्यासाला महत्व दिले. त्यामृठे कालंतराने या 
मायावादाला लौकिक समजुतीत विकरेत स्वरूप येउन त्याचा व संन्यासाचा 
अभेद्य संवंध ह्ड ज्ञाला- मायावाद न मानणरे व जगाला दिसते त्याच 
स्वरूपांत खरे समजणारे, काही ठैती संप्रदायहि संन्यासयुक्त भक्ति 
हे मोक्षाचं कारण मानतात, हे लक्षांत घेतले म्दणजे मायावाद हा 
संन्यासाला उपकारक आहे आणि मायावादाचा व सन्यासाचा अभेद 
संठ्ध आहे ही पूर्वीच्या अज्ञं जनांत व आताच्या विष्टानांत रूढ ज्ञली 
समजूत निराधार आहे हे तेव्हाच ध्यानात येते. म्हणूनच मायावादा- 
वरोवर कर्मयुक्त भक्तीचा पुरस्कार ज्ञनिश्वरांनी केला आणि व्यतिरेका- 
इतकाच अन्वयावर भर देङन, मायावादाची रौकिक समजतीत 
आंटी, नैराश्यपूणे व निष्कियतावादी विकृति काषट्नं टाकली, हैँ 
त्यांच्या तत्त्वजानाचें प्रमुख वैशिष्ट्य आहे. कालांतराने नेहमीप्रमाणे 
या भक्तीलाहि छोकांनी, संन्यासासारखें कर्तव्यश॒न्यतेचे विकृत स्वरूप 
दिले ही गोष्ट निराठीः 
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ज्ञानेश्वर 


शंकराचायत्तिं कार्यं प्रगत केले - शकराचार्याच्या पुटे ज्ञानेश्वर 
गेले, याचा अथं त्यांनी परब्रह्म पेक्षा निराया अशा विश्वाच किवा 
जगाचे सत्यत्वाने प्रतिपादन केले असा नाही. “ब्रह्येवेदं विश्वमिदं 
रिप्ठम्‌ ” हा ब्रह्म आणि विश्व याच्या अद्वैताचा उपनिपद्‌-सिद्धान्त 
शंकराचायं व ज्ञानेश्वर या दोधानाहि मान्य आहे, पण अजातवादाच्या 
भमिकेवर पव्केपणी उभे राहन, चैतन्यपेक्षा दुसरे काही ज्ञाठेच नाही. 
एकच असून अनेकत्वाने भासण्याची चैतन्याची जी मायाशक्ति तिने 
अपहत ज्ञान इालेल्या जोकांना चेतन्यभिन्न असे जें काही भासते तें 
चैतन्यच आहे, हे मास्चीय वादविवादाच्या भानगडीत न पडता, 
व्यतिरेकाप्रमाणेच अन्वयानिहि मराठी भापेत सुरभतेने सांगून शंकरा- 
चायतिं कार्यं ज्ञनिश्चरानी प्रगत केले. व्यवहाराच्या सोयीकरिता 
शंकराचायःनी व्यावहारिक सत्ता तरी मानली. ज्ञानेश्वरांना व्यवहारा- 
पुरतेहि दैत मान्य नाही त्याच्या मते सवं व्यवहार अद्रैतांतच होत 
असल्यामुटे व्यावहारिक सत्ता न मानता त्यांनी पारमार्थिक वं 
प्रातिभासिक अणा दोनच सत्ता मानल्या, हेहि त्याच्या तत्त्वज्ञानाचें 
एक वैशिष्टय आहे. 


ज्ञानेश्व रांच्या अमूल्य देणग्या ` तात्पर्यं : ( १ ) स्वतः नाथपंथीय 
निर्गृणादैती असूनहि केवट व्याच पंथाल। चिकटून न वसतां शून्यवाद, 
अजातवाद, मायावाद, कल्पनावाद, णक्तिवाद्‌ आणि र्फूतिवाद या 
दैत संप्रदायांतीक व्यतिरेकी व अन्वयी अणा सर्वं युक्तिवादांचा 
अद्वैत सिद्धीकरिता ज्ञानेश्वरानी उपयोग केला. ( २ ) अद्वैताच्या अनेक 
संप्रदायातील परिभाषाचे आणि प्रक्रियांचे एकाथेकत्व दाखवृन, नाथं 
पथीय, एैव आणि शाक्ररीय अदत एकच आहेत असे दाखविकले. ( ३ ) 
धर्म, यज्ञ, भक्ति यांच्या विकृत कल्पनांचे निराकरण करून यथार्थं 
स्वरूप सामितले. ( ४ }) कमे, भक्ति, ध्यान, संन्यास, ज्ञान या सर्व॑ 
साधनां चा गीततेच्या आधारे समन्वय करून, ज्याच्या त्याच्या योग्यते- 
प्रमाणे ते ते साधन त्याला भ्रष्ठ आहे असे विवेकपु्णँ विवेचन केले. 
( ५) तत्त्वज्ञान आणि काव्य याना एकरूप करन, शुगाराच्या 
माथ्यावर पाय देणारा, अणि अनेक शतके स्वंसामान्य जनतेच्याहि 
अंत.करणाला समाधान देणारा असा शांतरस आविष्कृत करणारी, 
अग्रगण्य व अपूवं अशी वाडमयनि्मिति मराटी भाषेत केली. (६) 
हेताटैताच्या पाडित्यपूर्णं वादविवादानी ब्रह्मवि्ेला आलेले ब्रह्म- 
घोटाठयाचें स्वरूप नाहीसे करून, सामान्य जनाना ती सुलभ करून 
दिरी. (७) वेदान्त हा रडका व रूक्ष नसून आनंदमय व रसमय 
आहे, अस्ते साधार दाखविके { ८ )} परमात्मैक्यस्प पराभक्तीच्या 
सहजावस्येचे अतिम स्वटप स्पष्ट केले. ( ९ ) ती प्रान्त होण्याचे साधन 
म्हणून नाशवंत स्थर आकाराला परमेश्वर न समजतां सर्वात्मक 
ईश्राची, स्वत ची कतैव्यकमें आचरून भव्ति करण्यास सांगितले; 
आणि (१०) निर्गुण सगण भासत असल्यामुद्धे ^ सगुण - 
निर्गुण एकर मोविद्‌ रे! ' असे सांगन महाराष्टातीर सगृण-भक्ति- 
मंदिराला अदैताच्या भक्कम पायावर उभे केले. महाराष्टरंतील 
तात्विक, धार्मिक, सामाजिकं आणि बाडमयीन जीवनालाः ज्ञानेश्चरनि 
दिलेल्या या अमूल्य देणग्या आहतः 


संदरभ-गरेय : राजवाडे, वि. का. संपा. : भीज्ञानेश्वरी, (घु, 


१९०९; ३ री आ. १९६३ }; साखरे, ना. संपा. सान्वय व साथ 
श्रीमद्‌भगवद्गीतेसह्‌ जानेर्वरी (पूरणे, १९०५) ; आ्ल्ये,क ना संपा. 


ज्ञानेश्वर 


सायं व तटीप जानेन्वरी (मुव, १९०२) ; कुट, अ- मो सपा. : 
ज्ञानदेवङ्कत अमृतानुभव व त्वावरीक छिवक्ल्याणकरत नित्यानंदक्य 
दीपिका (मुवई, १८८८), दांडेकर, णं. वा. : ्रीजानदेव, चरित्रं 
व तत्त्वचान (पुणे, १९३२) ; सुवध, प्र. सी. संग्रा. : पासतष्टी-प्रदीप 
अर्थात्‌ श्रीज्ञानेश्वर महाराजछ्ृत चांगदेव पासप्टीचे सार्थं विवरण 
( पूणे, १९३६ ) ; पागारकर्‌, ठ. रा-: मराठी वाङमयाचा इतिहास, 
खं. १ (मवई, १९३२ ), भावे वि ल : महाराष्ट्र-सारस्वत, 
(र्णे, १९२८; आ. ५, मुंवर्ई, १९६३) , देभमुखंः न. वा. सया. ` 
श्रीज्ञानेश्वर-दल्ेन, २ ख॒ ( अहमदनगर, १९३४ } ; आवटे,. व्यं. ह्‌. 
सपा. : ज्नानेश्वरमहाराजांच्या अभंगांची गाया ( पुणे, १९३४}; 
डस, श॒ दा. : श्रीज्ञानेश्वर तत्वज्ञान (मूंवई, १९४१) ; -- : 
श्रीज्नानेर्वरीचा भ्यास ( पणे, १९५४) ; दाडेकर, शं. वा. : सार्थं 
ज्ञानेश्वरी ( पूणे १९५३, बा. ४, १९६७ }; सरदार गं.चा 
संपा - महाराष्टू-नीवन, २ खं (पृण, १९६०) ; रनडे, आर. ढी, : 
इडियन मिरस्टिसिन्ञम-मिस्टिसिन्ञम इन महारणष्टर (पुणे, १९३३) ; 
पेठ, म. १ : श्रीन्नानदेव-वाग्य्न-रर्थंन ( आदी, १९७२ } 
शं. दा. पेडसे 


उ्युशश्ा-हिन्र तत्वक्ञानःपहाःतच्वक्ञान,हिब्रू-ज्युदश्च 


द्मरथुष्टरी धमौतीर तत्वज्ञान : पहा: तत्वज्ञान, 
सरथुष्टरी धर्मौतील 


स्ीनो (ओष एलिया) : टेकेक्टेगोरसचा मुर्गा श्लीनो 
{ मफ एच्या } याचा जन्म दलिण इटालींतील जे ( ब्हेल्या } 
त्युसानिया, येये चि. पू. ४९० मध्ये आणि मृत्यु सि. पू. ४३० मध्ये 
ज्ञाला. तो पार्मेनायडीसचा आवडता शिष्य होता. विश्च ही एक 
अपरिवर्तनीय सत्ता आहे, ह्या आपत्य, गुरूच्या सिद्धान्ताचे समर्थन 
करणे हीच त्याची सपूरणं तत्त्वज्नानविपयक कामगिरी होय. ते समर्थेन 
करण्यामध्ये त्याची भूमिका भावात्मक असण्यापेक्षा निराकरणात्मक 
होती पा्मेनायडीसचा एकततत्ववाद खरा कसा, हे सिद्ध करण्यासाठी 
त्याने युक्तिवाद दिले नाहीत; तर नानात्व आणि गति ह्या दोन गोष्टी 
सत्तेवावत कथा खन्या असू शकत नाहीत, हे दाखविण्यास!ठी युक्तिबाद 
केले त्याच्या अप्रत्यक्ष युक्तिवाद-पद्धतीला असस्टांटलने “ हद्रविकास- 
पद्धती" असने नाव दिले. त्याने एक पुस्तक छिदि, परंतु ने उपलब्ध नाही. 
त्याने ज चाठीस युक्तिवाद दिले होते असे माने जाते, त्यांवैकी फक्त 
आयच अेरिस्टोटल आणि सिम््लिसिजस यांच्या लिवाणांतून उरले 
आहेत. 

नानात्वाविरुद्ध युवितिवाद : नानात्वाविस्दध त्याने केलेले चार युक्िति- 
वाद खालील्प्रमाणे आहेत : पहिला युक्तिवाद असा की, जें आहे तें 
अनेक असेर तर ते अनेक इतके लहान असले पाहिजेत की, त्यांना 
आकारमान नाही भागि इतके मोटठेहि असले पाहिजेत की, त्यांचे आकार- 
मान असीम असल पाहिजे त्या अनेकावैकी प्रत्येकाला जाकारमान नसे 
पाहिजे हा निप्कपं काटण्यासाटी ज्लीनोने केलेला युक्तिवाद असा की, 
या अनेकांपैकी प्रत्येक स्वत.हन अभिन्न व एकत्वयुक्त असला पाहिजे; 
परंतु ज्याला एकत्व आहे त्याला आकारमान असू शकत नाही; कारण 
ज्याला आकारमान असते ते विभाज्य जसते आणि त्यामुदे ते अनेक 
होईल; पण एकच वस्तु एकि आणि अनेकटि अशी दोन्दी असूं शकत 
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द्यीनो ( ओंफ एयिया ) 


नाही; म्हणून जर अनेक वस्तु अस्तित्वांत असतील तर त्यपिकी एकालाहि 
आकारमान भसर्णे शक्य नाही. अर्यात्‌ एकच वस्तु एकाच अयनि एक 
व अनेक असू शकत नाही; परंतु या अर्याल पूरक असा संदभे योग्य 
तर्हेने वेगवेगठा असे तर वस्तूने एकदमच एक व अनेक असे यांत 
तत्ता विरोध नाही. अनेकांवैको प्रत्येकाच आकारमान अमर्याद मों 
असल पाहिजे या विधानाला आधार म्हणून केडेला युक्तिवाद असा कौ, 
जें अस्तित्वांत आहे त्याला काहीना काही आकारमान असनं पाहिजे; 

कारण जर काहीच आकार नेर तर एखाद्या वस्तूत त्याची भर घातल्याने 
तिचा आकार वादणार नाही जाणि त्या वस्तुतरुन ते काटरून पेतल्याने 
तिचा आकार कमीहि होणार नाही; परंतु ज्याची भर करवा वजावट 
केत्यामदे काहीच फरक पडत नही असते अस्तित्व म्हणजे शून्यच होय. 
तेन्हा अस्तित्वांत असलेले प्रत्येक आकारमानयुक्त असर्टेच पाहिजे. 
आता जिला आकारमान आहे अशी प्रत्येक वस्तु अनंतत. विभाज्य 
असते आणि तिच्या सवं नागांचे एकूण आकारमान अमर्याद मसल 
पाहिजे. हा निप्कपं काठण्यांत ज्ञीनोची चूक होत आदे; कारण अ "द्या 
वस्तूचा एकूण ( अनत } क्रम, ब्हगजेन श्द्चञ ..... 

दा "अ ' पेक्षा कमीच म्हणजे मर्यादित खहणार. कमी कमी होत 
जाणान्या जकारमानाच्या श्रेणीत अगदी शेवटाखा अतिशय दे 
आकारमान असते, असें जर ज्ञीनोने गृहीत धरले असतें तर त्याला 
हवा असला निप्कपं काठतां आल असता; परंतु हं गृहीत धरण्याचा 
मार्गं त्याला वंद होता; कारण क्ममाक्किल शेवटचें असे पद नसते. 

ह्या युक्तिवादांत प्रस्तुत केलेल्या त्याच्या मताजी ते विसंगत भा 


र 


ह्लोनोचा दुसरा युक्तिवाद असा : जें आहे तं अनेक असेल तर 
जें जितके आहे तितकेच ते असणार, कमी नाही किव अधिकहि नाही; 
आणि म्हणून ते मर्यादित असणार; परण जर अनेकाच अस्तित्व असेल 
तर तें असंख्य असले पाहिजेत; कारण कोणत्याहि दोहोच्यामध्ये तिरे 
एक असणार आणि ह्या तिघामध्ये आणखी दोन असणार; आणि म्हणून 
सद्वस्तु असंख्य होत; परेतु हं अनेक मर्यादित आणि असंख्य मसे दोन्ही 
असणं शक्य नाही. हा युवितवाद त्याज्य ठरवायला, निश्चित सं्येतुन 
( जितक्या आहेत तितक्या ), मर्यादित संख्या युक्तपर्णे निषूं शक्त ' 
नाहीत, एवडे दाखविके तरी पृरेसे आहे. 


ज्लीनोचा तिसरा युक्तिवाद असा की, जरं वस्ते विभाजन अनंत 
अमर तर तिचे विभाजन नि.-शेष करतां येई; म्हणजे अंशा जाणसखी 
पुटे विभाजन करतां येणार नाही; परंतु नि.रेप विभाजनाचा अथं 
शून्यविस्तारवाले अवयव अत्ता होईल आपि ज्याला विस्तार आहे 
ते अशा मवयवाचं असणे शक्य नाही. अंरिस्टोंटल्च्या मते ह्याच युक्ति- 
वादामुे जड द्रव्याच्या विभ्ाजनाचं अनंतत्व नाकारण्यास अणुवादी 
प्रवृत्त ज्ञाठे; तयापि अनत-विभाजनक्षमतेच्या आधारे विस्तारणून्य 
अवयवाचं अनुमान करावे लागते, हे ज्ञीनोचें म्हण्णे चूक आह. अन॑त 
विभाज्यतेचा अयं असा की, कितीहि विभाजने केटी तरी शेवटी 
आपल्याला असा घटक मि्यू शकत नाही कौ, जो आणखी पुटे विभागला 
जाऊं णकत नाही. एखादी वस्तु असंख्य अवयवां मघ्ये नि.रोपपणे 
विभाजित होऊं शकते असे मानणे, म्टणजे यापुढे विभाजन होऊं शकत 
नाही असं मानणें होय; परंतु अने मानणे वस्तुच्या अनंत विभाजनाजी 
विसंगत उरते. ह्या युक्तिवादच्या पदिल्या भागांत्रून दुस्तरा भाग 
अनिवार्येपण निघो असे तर नाहीच, उकट पहिल्या भागागुटे दुस्य 


श्चीनो (ओप एलिया) 


भागाची णक्यताच नाहीशी होते जर दुसरा भाग पहिल्या भागापासून 
अनिवार्यपणे निषत नसेल, तर दूसग्या भागावर आधारे कोणतेहि 
अनुमान वैध मानतां येणार नाही. 


चौथा युक्तिवाद हा "अवकाशा" खंडन करणारा अहे. जे काही 
अस्तित्वात अस्ते ते अवकाश व्यापीत असते. आता, अवकाशाला 
अस्तित्व आ, तेब्दा अवकाश दं दूसया अवकाशामध्ये असले पाहिजे 
व अश्रा तन्देने अनवस्थाप्रसग येद अवकाश हँ जगदी विशेप प्रकार 
अस्तित्व असून अवकाणामध्ये असलेल्या इतर अस्तित्ववान्‌ वस्तूपासून 
ते वेगे आहे ह्या गोप्टीकड अँरिस्टांटलने लक्ष वेधके आहे. एलादी 
गोष्ट अवकाशामध्ये आहे असे म्टणणे, म्हणजे ती काही स्थान व्यापते 
असे म्हणणे होय आणि हँ म्दणणे सज्ञासनिसवंघमीमासदृष्टीने सार्थं 
आदे; परतु एक अवकाश हे दुसव्या अवकाशात असले पाहिजे 
असे म्टणणे म्हणजे एक स्थान दुसन्या स्थानांत असले पाहिजे असें 
म्हणण्यासारखे आदे व तें म्टणणे अर्थाच्या दृष्टीने विचित्र आहे. 


गतीचें खंडन आता आपण गतीष्चे खंडन करणरि ज्ञीनोचे 
चार युकितिवाद पाहूं पद्िल्या युक्तिवादाला शर्य॑त-मेदानाचा 
युक्तिवाद' म्हणतात. विशिष्ट अंतर पार करण्यासाठी पठ्णान्या 
व्यक्तीला पहिल्या अर्यानंतर दुसरे अधं धावे पाहिजे. त्याचे पोट- 
चिभाग असख्य होतात; म्हणून ीनोला वाटले की, मधल्या अंतर 
विभागाची वेरीज अमर्याद असली पाहिजे. व्यासे धावणारा अमर्याद 
अंतर सान्त काढामध्ये पभू शकणार नाही व उर्दिष्ट गार शकणार 
नाही. मधल्या अंतर-विभागाची अभिसारी मालिका वनत असते, 
आणि अभिसारी माक्किच्या असख्य पदांच्या वेरजेस मर्यादा असते 
हे सत्य ीनोच्या नजरेतून सुटले. तेव्हा, धावणारा मर्यादित वेक्रात 
आपल्या ध्येयापर्यत जाऊं शकतो. त्याचा दुसरा युक्तिवाद असा की, 
जर कासवाला थोडे अगोदर सोडले तर अरकिलिस त्याला कधीहि गाद्‌ 
शकणार नाही, कारण जेथून कासवाने सुस्वात केटी त्या ठिकाणापर्यत 
अकिलिस पोहोचेपर्यत कासव तेथून पढे गेलें असते. ह्या युक्तिवादाचे 
तकंशास्त्र मागच्या युक्तिवादाप्रमाणेच आहे. एखाद्या मर्यादित अंतराची 
पोटविभागणी अमर्यादित्त असते हे ह्या युक्तिवादाचें आधार-विधान 
आहे; आणि ह्याच्या आधारे, तें अंतर अमर्याद असते असा असमर्थनीय 
निष्क काट्लेला आदह. तिसरा युक्तिवाद  सुटडेला वाण ' यासवंधीचा 
होय. वस्तु तिच्याडतक्याच जागेमध्ये जेच्छा असते तेव्हा ती स्थिर 
असते आणि वाण जरी सुटलेला असला तरी तो प्रत्येक क्षणी त्याच्या- 
इतक्याच जागेत असतो ! म्टणून तो सदैव स्थिरच असतो. द्या 
युवित्िवादांतील ' तेच्दा ' ह्या शब्दाचा अथे काय लावावयाचा ? जर 
त्याचा अथं "अवधिरहित क्षण ' असा असेल तर अंरिस्टोटक्च्या शब्दात 
सांगावयाचें ज्लाल्यास वाण हा ^“ गतिमानहि नसतो आणि स्थिर 
नसतो. एवर्देच नव्हे तर त्याहीपद्रे जाऊन आपल्या म्हणता येईल की, 
“विदु असर असतो किवा अवक्र असतो “ है म्दणणें जितके विचित्र 
तितकेच अवधिरहित क्षणामध्ये वाण गतिमान्‌ अस्तो किवा स्थिर 
असतो ही भापा करणे विचिच्च दोय; परतु जर ! तेच्ठा ' या शब्दाचा 
अर्थ "तो क्षण सामावून घेणारा काल्खंड" असा कैला तर वाण गतिमान्‌ 
अत्ततो, कारण जरी काल्खंडाचे पोटविभाग गृन्याकडे जात असले तरी 
ते प्रत्यक्ष शुन्यापर्यत कधीच पोहोचत्त नाहीत. चौथ्या युक्तिवादाला 
'भाखाडयाचा युविं्तवादः म्टणतात. निम्मा वेक हा दुप्पर वेटेच्या वरोवर 
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दीनो ( जओफ सिटिअम) 

असू शकतो असे तो सिद्ध करू पाहतो. समजा, म, व व क हे तीन पदां 
तीन रांगांमध्ये ञाहेत व त्यावैकौ अ ` स्थिर असून “व ' आणि 
“क ` हे विरुद्ध दिशांना वेगाने जात आहेत. दिक्‌ आणि काल हे अनूक्रमे 
पृथक्‌-पृथक्‌ विदु आणि क्षण यांचे वने आहेत असें गृहीत धरे 
तरच हा युक्तिवाद आपण समज्‌ शकतो. ज्या अर्थी एका क्षणी एकापेक्षा 
अधिक घंटना घड्‌ शकत नाहीत त्या अर्थी ^ वे ” ने आाक्रमिलेले विदु 
म्हणजेच त्याला लागेल क्षण होत. परतु व ' हा "क पेक्षा दुप्पट 
विद अतर कापतो आणि प्रत्येक विद्ूला एकैक क्षण घेतो, त्यामुढे 
एकूण दुप्पट वेक घेतो तेव्हा निम्मा वेच हा दुप्पट वेक्ेच्या वरोवर 
होतो व हे तर विचित्र आहे दिक्‌ आणि काल हे पृथक्‌-पुथक्‌ विदू आणि 
मर्यादित क्षण यांचे वनलेले नसत्तात, हे आपण पूर्वीच दाखविे आहे. 
त्यामुद्ठे ह्या युक्तिवादाचा पायाच उखडला जातो थोडक्यांत म्हणजे 
ज्लीनोच्या विरोधाभासांचा उरश अनेकेत्व आणि गति ही नाकारण्याचा 
आहे. अखडतेचें स्वरूप आणि दिक्‌ व कार यांची अनतता याचे ममे 
न समजल्यामृके हे विरोधाभास निर्माण होतात, हे आपण पाहिले आहे. 
तेव्द्‌ अनेकता व गति नाकारण्याची गरज नाही; तथापि ज्लीनोच्या 
युक्तिवादाचें स्वरूप सदोप आहे हे कठण्यासाठी पाश्चात्य विचाराला 
२००० वपं लागली, ही गोष्ट आपण विसरता कामा नये. 

संदभ-ग्रंय : रसे, वी. ` अवर नालेज आफ दि एक्स्टनंल वल्डं 
( ज्डन, १९१४, सधा. आ १९२९ ) ; वगेसन, एच : टाईम अड 
फ़ी विल, अनु एल पांगसन ( न्यू्योकं, १९१० }. 

एस. पी. कनल 

श्रीनो (ओंफ सिखिम) : ज्ञीनो हा स्टोइक 
सप्रदायाचा आच प्रवतेक होय. जन्म : सिटिजम, सायप्रस ( सि.पू. 
३३६ ते २६४ ). सद्गुणासाठी सद्‌ गुण, अजेय आत्मा, सुखाची वाह्य- 
जग-निरयेक्ष कल्पना व सेवावृत्ति ह्या सिनिक त्वांनी तो आकर्पित 
ज्ञाला. ्लीनोच्या विचारांमध्ये सिनिक, मेगेरिअन्स, प्टेटो व अँरिर्टोंटल 
यांच्या विचारसरणीचा प्रभाव दिसून येतो. सिनिक पंथाच्या सकुचित 
नीतिशास्त्राखा मुक्त करून त्याने नीतीला तकंशास्त्रीय व आध्यात्मिक 
वैठक दिली. दैरेकिल्टसच्या 'विश्चहेतू'चा (लांगंसचा) त्याने ह्या कामी 
उपयोग करून घेतला. साधी राहणी, उच्च विचारसरणी, शुद्ध चारित्य, 
प्रेमठ व प्रामाणिक स्वभाव यामुचे लेक त्याला खूप मान देते. 

नीतिशास्त्र : ज्ञीनोने विरक्त व त्यागी जीवनाचा पुरस्कार 
केला. त्याच्या मते सुख मिद्विण्यासाटी भावना, वासनांचै व 
विकारं संपुणे निरोधन केले पाहिजे. कृति परिणामतः चांगली असली 
तरी तिचा हेतु चांगला असल्याशिवाय तिला चागले म्हणतां येणार 
नाही. सदृगुण हँ मानवी जीवना परमग्राप्तव्य आहे आरोग्य, सुख, 
स्वामित्वे इत्यादि सवे साधने आदत. एेहिक इच्छांपासून माणूस मुक्त 
ज्ञाला तरच त्याला खग्या अर्थानि पूणे स्वातंत्य आहे. 

सत्ताशास्त्र : जगात काहीहि यदच्छेने घडत नाही. मृढांत फक्त 
अभ्रितत्त्व असून त्याच्यांतून जग-निर्मिति ज्ञाली. जग प्रल्यकाढठी 
परत सवै अगरितत्त्वौत विीन होते. असे हे चक्र अव्याहतपणे चाद 
असते. जगांत काहीहि नव्याने निर्म्मण होत नाही किवा नाण पावत 
नाही. अठराव्या गतकांतील ईश्वरणास्त्राप्रमाणे, सव॑ घटना ईश्वरी 
नियमानुसार घडतात, असे ल्लीनो व इतर स्टोदक मानतात. जगांतील 
प्रत्येक घटका स्थान व काये पूवेनियोजित असते. ईश्वर जगरूपी 


दीनो ( ओंफ सिरिअम) 


णरीराचा आत्मा असून प्रत्येक मानवात दंवी अग्नीचा अश अस्तौ 
जेव्हा व्यक्तिगत जीवन निसर्गाणी सुसगत असते तेब्दा ते चागले असते. 
मनुप्यान्न आत्म-स्वातत्य नाही जडवादाा स्टोदकानी सर्वेश्वर 
वादाशी सलपर केले स्टोडकाच्या दप्टीने तत्त्वज्ञान हे एक क्षेत्र असून 
त्या क्षेरक्षणासादी तकचि काटेरी कुपण असते. भौतिक शास्ते ही 
त्या शेतांतील माती असून नीतिघास्तर त्यातील फठः आहे 

वेदन हाच ज्ञानाचा उगम व आघार आहे असे ज्ञीनो 
इद्रियजन्य जान स्पष्ट व उघड 


ज्ञानशास्त 
समजतो स्वयभरू कल्पना नसतात 
असून, ते विश्वसनीय असते 

मूल्यमापन त्याचे तत्त्वज्ञान म्हणजे प्रामुख्याने हैरक्लिटसचे 
तत्वज्ञान व सिनिकं तत्त्वज्ञान याचे मिश्रण होय. ज्ञीनोका सत्ताशास्त्रात 
फारसा रस नव्हता नीति हा त्याच्या अभ्यासाचा मुख्य विपय सद्गुण 
म्हणजेच सुख आधुनिक परिभापेत, त्याचे नीतिशास्त्र कर्तव्यप्रधान 
होते श्ीनोच्या विचारसरणीवर भारतीय तत्त्वज्ञानाची छाप पडषेटी 
दिसून येते जडवाद, ईश्वरवाद, एकत्ववाद याचे मिश्रण इीनोच्या 
विचारामध्ये आदटून येते सुखरहित सदगणाची त्याची कल्पना 
आग्रही व आणयरहित वाट जर सदुगुण श्रेयस्‌ आहे, तर जगात 
अन्याय, दुगंण, पाप का? जर सव॑ घटना अपरिहायं निसर्ग-नियमाने 
घडतात, तर मनुष्य त्याच्या कृत्याना जवावदार का ? ह्या प्रभ्नाची 
उत्तरे शीनोने समाधानकारकपणे दिलेली नाहीत 

संद्भ-ग्रंथ : रसे, वी हिस्टरी आंफ ए वेस्टनं फिलोसफी 
( क्डन, १९४५ ) , सेलर, ई. अआ7उटल््रईन्स फ़ दि हिस्टरी भोफ 
ग्रीक फिलसफी ( न्यूयकं, १८८३ ; सुधा. आ १३, अनु. एल. आर 
पामर, सपा उल्ल्यु नेसर, १९३१ ) , स्टेस, उन्त्यू. ` ए क्रिटिकल 
हिस्टरी आफ ग्रीक फिलसफी ( ल्डन, १९२० } , पटवर्धन,वा षु. : 
युरोपीय तत्त्वज्ञानाचा सक्षिप्त इतिहास ( पुणे. १९६५ } 


है. द. गोखले 


ञ्चनोफेनी स ` कोलोफांनच्या सेनोफेनीसचा काठ सुमारे 
इ. स पूवं ५७० ते ४७० आहे. मीड्सच्या स्वा रीनतर जन्मग्राम सोडावें 
लागल्यामुदधे नतरचे त्याचे जीवन, मुख्यत्वेकरून सिसिली येथे भटकतीतच 
गेले. ज्ञेनोफेनीस केवठ भाट नसून कवि होता. निरनिराव्या छंदातल्या 
त्याच्या काव्यापैकौ ६८ द्िपदीचरणी व॒ ४० पटूपदीचरणी ओठी 
उपरुव्धे आहेत पहिल्या प्रकारात सामाजिक प्रथाची टीका आदते. 
पट्पदी ओढठी प्रकृतिविपयक आहेत. टौमरच्या काव्यातील देवा- 
दिकाच्या अनीतिमान्‌ व मानुषी चेप्टाचे विडंवन करणाय्या उपहासात्मक 
काव्यपंक्ति अधिक प्रसिद्ध आहेत ज्ेनोफेनीसच्या मते देव एक, निश्चल, 
अतिमानुषी, नीतिमान्‌, शाश्वत व सपूणं आहे. तो सर्वागी पाहतो 
व एेकतो चितनाने विनायास विश्व-व्यापार चालवितो देव व विश्व 
एकच होत विश्व गोलाकार, सजीव पण अनिमित आहे विभ्वोत्पत्तीची 
कल्पना सोडून एकतेला दृढतर अथं॑दिलत्यामूे, स्ेनोफेनीसला 
दलियासंप्रदायाचा सस्थापक मानण्यांत आके असावे सजीव षस्त 
पृथ्वी व आप हयान उद्धूवतात. व्योमस्थ वस्तुना तेजोकणाचे समूस्चय 
किवा प्रज्वलित ढग म्हटले आद इतर मते वरीचशी काल्पनिक 
आहेत “ जीवाश्मा '"वहल्चे ( फंसिल्स ) निरीक्षण शास्त्रीय आहे. 
मानवाला निश्चित ज्ञान नसते; मला हे खरे वाटते, इतकेच माणूस 
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खश ियन 


म्हण्‌ शकतो, हा विचार लञेनोफेनीसने प्रथम माडला, परंतु त्यातून 
(१) सश्यवाद, ( २) अनूभववाद, कवा (३) सत्‌ व मिध्याहा 
भेद, हे अथं निघत नाहीत कवि असूनहि घेनोफेनीस वुदधिवादी चित्क 
होता. अरिस्टांटल-परपरेत त्याला गौण स्थान मिद्टाछे, पण त्याचे 
विचार प्रगत होते. मायकेशियन सप्रदायाची परपरा मोडणारी एक- 
त्वाची दृढतर कल्पना, आणि सत्‌ व गोलाकार्‌ ह्याती परस्परावलचित्व 
सागणान्या नव्या दृष्टीचे हैररक्लिटसि व पार्मेनायडीस त्याचे ऋणी 
आहेत धार्मिक वावतीत टीकात्मक दृष्टि, आविर्भाव व नान यातील 
परस्फुट भेद व ज्ञान प्रयत्नसाध्य अदि, ह्या विचाराची परपरा हैरक्लिटस- 
पार्मेनायडीसपासून प्ठेटोपर्यत पोहोचते 


संद्म-ग्रंय : वनंट,जे अर्ली ग्रीक फिलांसफी ( लंडन, १८९२; 
आ ४, १९३० ),-- ग्रीक फिलां्फी, ख. १, थेटीस दु ष्ठेटो 
( कंडन, १९१४), ककं, जी. एस. व रेव्दैन, जे. ई . दि प्री- 
साक्रेटिक फिलांसफसं ( ठंडन, १९५७ ) ; गृध्री, उन्त्यु कै सी. : 
ए हिस्टरी ओंफ़ ग्रीक फिलांसिफ़ी, ख. १ ( केत्रिज, १९६२ ). 

वीणा गजेन््रगडकेर 


खय्थैलियन (सुमारे इ. स १६०-२२० । २४०} : 
नाणावकलेल्या आफ्रिकन स्थिस्ती लेखकापैकी पहिला लेखक. हिस्ती 
धर्मान्तर (इ. स॒ १९५ ) ्ाल्यानतर तो धर्मोपदेशक ज्ञाला. नंतर 
शुद्धिवादी मांटेनिस्ट श्रद्धेचा पाखंडी क्ञाला ( इ. स २१३ }. वकील 
म्हणून शिक्षण स्ञाल्याने त्याचं मन कायदेवाज होते आणि त्याची शंली 
वक्त्याची होती. स्वभावाने तापट वृत्तीचा असल्याने तो साहूजिकच 
अतिरेकी मताकडे स्रुकत असे, व त्याच्या विचारात तोल- राहत नसे. 
तत्त्वज्ञानावरील महत्त्वाचे त्याचे ग्रंथ ` ^अंपींलजी ', ^ दि सोल", 
“ दि विटनेस ओंफः दि सोल '. जरी त्याने तात्त्विक विचाराची साधने 
वापरली, तरी त्याचें ग्रीक तत्त्वज्ानासंवधीचे मत सर्वस्वी नकारात्मक 
आहे. त्याने परपराभंजक अतिरेकी श्रद्धावाद पुरस्कारिला. त्याचे 
पुढील उदुगार पहा - “ देवपुत्रास क्रूसावर रटकाविले ही छज्जास्पद 
गोष्ट होय; व म्हणूनच मी छ्ज्जा न वाठ्गतां तिची ग्वाही देतो : 
आणि देवपुर मृत्यु पावला, ही गोष्ट आकलनापरीकडे भसल्यामुकेच 
तीवर विश्वास ठेवणे शक्य आहे.” ( या जोरदार व वक्तृत्वयुक्त 
उद्ग।रांचा काहीसा असमथेनीय सारांश असा काटण्यातत भाला माहे : 
“मी त्यावर विश्वास ठेवतो, कारण त्यांत मूर्खपणा आह ' } यामु 
टटर्चुल्यनला आता बुद्धिविरोधी श्रद्धावादाचा प्रतिनियि समजण्यात 
येते. तो जडवादी असल्यामृे आत्मा, किवहूुना देवहि, सूक्ष्म प्रकारच्या 
जडद्रव्याचा वनलेला आहे, अशी त्याची कल्पना होती वालकाचा आत्मा. 
हा पितराच्या आत्म्याचा उन्मेष होय; व यामुद्ेच आनुवशिकतेची उप- 
पत्ति लागते; परंतु प्रत्येक मानवी आत्मा, तो देवाची प्रतिमा असल्याने, 
देवास जाणू्‌ शकतो; व म्हणून तो ' स्वभावत.च ध्थिश्चन ' असतो. 
या त्याच्या जडवादामुदेच त्याने देवाच्या त्िमूर्तीवदल्चे ( द्विनिरी ) 
विचित्र विचार मांडे 

संदभ-प्र॑य : रावरदूस, आर ई. दि धिओआंलांजी आफ टटर्बुलियन 
( च्डन, १९२४ ) ; शट, सी. एल. दि इन्प््युजन्स आफ फिलपफी 
ओन दि माइड ओआंफ टटर्युंलियन ( लडन, १९३३ }. 

आर. ष्टी उस्मेद ` 


रागोर) र्वाद्रनाय 


ए 


खागोर, रचीद्धनाभ् ` चस्दरदेया : रवोद्रनाय रै मरि 
द्वेद्रनाय दागोर्‌ याये निरंनीव. ना. ६ म १८६१ दा र्वीद्राचा जन्म- 
दिन. जौसर्मो, कन्दा ट न्यां जन्मन्थान. न्याना पानिय जिप्षण 
कारये ग्दराभन मन्दते; पप वानवयांनच, मान्ति सम्वार य जन- 
साधना या वायतत त्यांच्या ग्धा अटत विन्नत्त आधि व्यापक 
पात्या दत्वा. वयान्या तटगते धून होप्यान्या आतव त्वात तित्यरक 
क्वरिता व नाद निहि. पयद्. च. १८८२ नान्य प्रनिद्ध साकल्य 
माघ्यगमीताने न्यान्या कविययोन्प कौति्ंदिगच पायाभरणी 
प्रा. 


द. म. १८९० मध्व, त्वाच्चा वटिन्ानीन्याना सिन्द येयील आपल्या 
यद्धिन्मेषाजिन मिद्धतीचो यहिवाद्‌ पाटप्यानाटी पादट्विले- या 
सर्मा त्यांनी काटी वपे रनौ पडो, पत त्यामृद्रे त्वाचा ग्रामीण 
जीवनाणौ धनिष्ठ सव्र आना, न्योकमाहित्यावर प्रमुस्व संपादन 
सरप्याचौ नधि नभो, व वैष्णव विवाग्धासर आयि रवप्णवर धरम 
यायो प्रभाव त्यान्यावर्‌ परन्य्र 


भ 
=^ 


ग १९१२ मध्ये “नीताजटी ने त्थाना ' नेत्रेल प्राज्न चौ 
प्राप्ति कन्न दिन्टी. गान्तिनिकेनन येयौल त्यांचा आाध्रेम~' विन्य 
मेकनीहम्‌ ' हँ विरद धारण करप्रायया ' विश्वभारनौ '-विद्यापीरठांत 
परिणत सान्द्र. 


गंय, नमन व्यानं तस्वन्नानि सामि ज्लिन्नणतिपयफ निश्रय 
अमैनः प्रापन्‌ स्पानरिति यान्नि. 


त्याने 
उमातीने 


ता. ५ अ्मिस्टं १५८१ रोती रवीद्रनाय टागोर परन्टोकवामी चनि. 


पुटील्य चटित विवेचनान र्वीद्राच्या नत्वजानविपयदः कन्प्नायौ 
रपरा व्यक्त करण्याया प्रयत्न आदे हे कोयं भ्मेन दुृष्टीनी विकट 
आरै. एकः नर, फड्नी वर्पारगा व्यांस्या प्रदीधं जोवनास् त्याच्या फत्यना 
मारयो वाटत, विकृमिन हान राटिन्या; जपि दुनर्‌ म्दुणज त्या नुमूत्र 
आपि सपटिनि स्वम्पात रयिन करप्याचा प्रपनहि व्यानो केना 
नाही. पिकाय, एकेन कधी नन्वनिनकाच्या, तर कधी मनर्गन- 
मीन मारित्िक्नोन्या भूमित्वर्मन प्रकट र्ययौ त्याची प्रवा साह 
यादाने शरूमिका परन्यरःपानून मपूर्मनय। अन्व्म करता मन नाहीत 
द गरे; पण पकोच सलन्यनेन वादिकः आरण नाद्ित्यमूनफ अना दोन 
परत्परानानून भिद अनन्त्य वेगकेगद्यया दूच्टिक्ताणोनून नेन्देन्या 
येगवेमन्दपा विवेननाय मानिध्य, तन्यनानाच्या अभ्याग्यैना दुर्कघ्य 
भायन्यायानून गहनं नाही. 


तना 


अनी प्रटीो जटवपीयो न्विति लमन्ो, नमी तस्व्यानो या 
उराधीने रानोरनं वरन करप्याम मतेन बारस्याचे काटीरि तारण 
नाट. केचन रमेनकारानिरोज बुमन्या कायाशयाि तन्व म्टमाववाभरच 
नाली, भेदय सदृ देरक्ानय आक्ट धरगत्याना नमा नर, दानोमन 
सिन्त ति सोदिविर-ग्ल्यनाना एत सरानुगा उदणादुगन्याना खे 


ग्न वनून्‌ पेद तियाय न्याय संथानून एत सुष्म चथ अचृनपपे 


प ध 
भक नेदागा मुय फगल्मना दिन पने नयाद्नन्गदद्रयो 
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न्ना नन्वान नाद -ष्दगात यत, सानधन्‌ द र न्न्ना 
य ध 

ग्द्ष्ट ए निक्त दरपन स्याद दमवमने दिका यामधन 

॥ ५ # 

८ न {मतर र, स्योन्पमारे सम्म 1 गमत ~>, 

महदा यानन निनदन्‌. ठो सयल्ममान्‌ सन्न, नयना गुमयाद 


् र्चा 
सगोर, रर्याद्रनाय 
समन्वय करप्यान वाठ. दमसोरानो तत्वजानोन्या वहने कषेत्रात 
यमन्यी रीनोने मार्मानित केवल जरे 


टागोखच्या विचारी उगम - टागोरांच्य ताल्विद्न कपनास्या 
उगमाकरे दृष्टि टाकल्या अमना, त्याच्या या अल्पिनान्‌ कप्याच्या 
स्वनाग्वितेयान न्वन्य स्वष्टरयणे प्रनत हते * उपनिपद्‌ ' अपि 
वैष्णव ' यातौ कोणत्या प्रणान्ीमधोन् तत्वाना टानोरोषर अधिङः 
प्रभाव आद, यावदन्तं बाद पालने, एके कोडा नुपप माने जान अत 
ठखागोरोने निव आपि त्याची काव्ये याना “ विश्रामे देववादा "चा 
न्नेवणान आणि ! {्वरयादा'चा आश्रय 
वस्नं त्याचा अन्वय कोणास दुगा, जने ्रोनं न्यतत्रे मप्रदाय काही 
कया जन्तिन्वन होत्र नुरन्पने. अनो प्रपत्र आणि अनिसुलभीकृत 
मत भाता काताच्या ओषान जमा गाद्या आदत आना सर्देन्नाधारणपण 
अने मानने जाते की, त्प ज्या पाोचल्यि अणि पाम्चात्त्य चिनार 
धारंगी आपि भावनाप्रवाहानी त्याचा क्वथ जान्दरा, त्यात ब्रहुतैका- 
मधून सामरे काटी ना कटी सामन्न्‌, वन्ये आह ध्दतेन्च न्ड, 
तर्‌ त्याचा मजनी वापर पेन ह वाचने, परपरा, वेगवेगद्टघा 
दृष्टिकोणाच्या अनेक व्यक्तीच्या प्रत्यक्ष परिनयति सान्त विचार 
विनिमय, असा वटविधर प्रकरा हा सवं आहे उपनिषदे, नीता, 
अभिजात संस्छेत नाहिन्य, ~ विनेषेङषन कलििदाम, मध्ययुमौन संत 
आणि कवि~ प्रामुन्याने कव्रीर आमि वगन्टर वष्णव, उन्न््मी मूषी 
आपिं श्रस्तौ अज्ञेयवादी, युगोरोय विन्नाने आपि उदारमतवाद, 
द्राह्मोममाज - त्याततल्या त्यात राममोहन गथ. बीद्धधर्मं ~ विणेपतः 
महायान पय, वर्गमन, छोच यामारये काही आधृनिकः पाश्चात्य 
विनारेवत या स्वाना ठागौराच्या कल्पनःवर प्रमोव पटल्या अनन्यानी 
साक्ष मिद्धत इतकौ विन्नव्यापौ विगान दृष्टि, आनि स्तकी नमदर्णी 
महानुभूति असणारा दुमा कुणी टेखक जमात अने, अनी कल्पना 
कर्ण कटीण आदे 


अददद चरम्‌ अय्‌ 





परम सत्य : ठागोर्य्या विचारधन स्पूख न्वम्प आणि स्यानी 
उगमम्याने य्चवंधोच्या प्रान्ताविक विवेचनाननर, अनि तन्वजानाच्या 
परिनिरातील काटी विनेप प्र्नामतव्रघीच्या त्यल््या कत्यनच्या 
चनेषटे वटू. परेषनागत पटेतीला अनमन्तन मुग्यातीन्च स्वाची 
" परमतत्वा प्रदन्चौ धारणा विचारत्त पं सयुक्ति दर्द. 
परममत्तत्वाचा प्रन्ने मानवी व्यक्तिमत्याच्यरा “ रिथिती च्या प्रन्नः 
पामून अन्दग करण क्व्रलिनच मम्थनौय ठन, करण " अनन्त ' आत्रि 
“सान्ते ' परस्पगागोनून अभिन्न जटन, ही टामोरानौ मृन्टभून धारणा 
नादे. तरोपण विनागन्तेवन्वि दर्टनि य) प्रम्नाचा कमवार्‌ परामर्त 


घेप्रद अथि नोयीय ठन. 


दाग उ्रत्रा न्वत ननन्व माननान. भाद्त्या ग्रघानृन 
त्यानी कौोटरटि ईदगाय जभ्लिन्व नापिकः {न्वा प्रत्यक्ष प्रमाणानी 
सिद ज््प्पोने पदन केत्यवचि हिनत नाहा. “ जनो प्रश्रं चान 
ठग सयल्यन्या "भावन ' पाटितं वत तमोगात नागतं भद्र; 
ए दयन उपया विट-प्रनूनाना न्यदप्रनानि विपि मानमनि, दिम्न 


न्यदतने उधिक आयय दन्तेन कन्यानां 


५ +| 


न्प नः 





दरयन्त करोत सनावनः, 
भन वादन नृ्टिठिमानि दिसून कप्य पाजनाय्द्रतस््य पुगन्याच्या 


सारान्वान गय जन्ति सिदध कट्नान्या प्रमाप त्वाय नाटक 


उामोर, स्वीद्रनाथ 


व काव्ये यामधून सूक्ष्म प्रतीति मिक्त. स्याचप्रमाणे अप्रत्यक्ष रीतीने, 
नैतिक आणि विश्वस्थिति-दाशंनिक प्रभाणधवाहि ते वापर करीत 
असलेले दिसतात, तरीपण एकवार फिरूने है आवर्जून सागणे आवश्यक 
आहे कौ, ईश्वराचे ˆ अस्तित्व सिद्ध करण्यासाढी ते कधी वद्धपरिकर 
ज्ञारेले आढढत नाहीत. त्याचा सवध ईश्वराच्या ' स्वभावा 'एी 
अधिक आहे अणि त्यातुनच गण ' आणि  विभूतिम्तव ' यासंवधीच्या 
प्र्नाशी आपला साक्षात्‌ सवध येतो 

विभूतिमतत्वाची कल्पना टागोरासारख्या तरतत्वेचितकाच्या 
सदर्भात तात्त्विक नाममृद्रा वन्याचशा फसव्या ठरण्याचा सभव आहे, 
हे खरे असले, तरी टागोराची प्रवृत्ति विभूतिमूलक विचारसरणीच्या 
वाजूखा अधिक ल्ुकणारी याहे, असे सवसाधारण विधान करण्यास 
हरकत नसावी “ आपछी आत्मनि रपेक्ष भक्ति आगि आपण मूकाटयाने 
सहन केलेले क्छेश, याची दखल न घेता आपल्याकडे थिजलेत्या नजरेने 
रोखून पाहणान्या अवैयक्तिक ब्रहमकल्पनेचौ ” टागोराना सचि नाही. 
त्याच्या कित्येक प्रवचनावरून ब्रह्मकत्पनेला ईश्वर अथवा टष्टदैवत 
याची जोड देणे त्याना आवश्यक वाटते, अशी आपली समयूत होते. 
टागोर ₹ईश्वराला अनेकदा परमपुरुप म्हणून संवोधतात, आणि 
ओौपनिपद्‌  ब्रह्मातूनहि व्यक्तिमत्त्वाचे तत्व ' सवेस्वी वाद क्षालेले 
नाही, असा दावा माडताते "सत्त्व म्हणजे अप्रतिहत आविप्काराच्या- 
दारा परमविभूतीची साधारण व्यक्तिमत्त्वावर घडत असलेखी अखड 
क्रिया म्हणता येईल ' असे टागोराचे मत आहे ( “ क्रिएटिन्हं यृनिटी ', 
पृ. ३५ ) माक्ष जग मल। ~ एका व्यक्त रूपाला - एका व्यक्त शक्ती- 
कड्न मिकलेले आहै ती परमात्म्याने आत्म्याला दिलेली देणगी आहे 
(" परसं्नेकिटी ” पृ ६९) मानव आणि ईशर यामधील नाते यात्रिक 
सत्तासवधाचे नाही प्रेम आणि परमानदरूप असा, तो एक वैयक्तिक 
सवध आहे 


प्रम आणि परमानंद कल्पना प्रेम जाणि परमानंद याचा उल्लेख 
हा सान्त आणि अनन्त यांमधील नात्याचे वणेन करणारी केवट कवि- 
कल्पना आहे, असे समजण्याचे कारण नाही. हैत की अद्वैत या प्र्नाचे 
उत्तर टागोर पुन पुन्हा प्रेमाच्या परिभापेत देण्याचा यत्न करताना 
दिसतात ‹ शातिनिकेतन, फस्टं सीरीज्‌ ' मध्ये प्रकाशित ज्ञाकेल्या 
वगाखी ' सामजस्य "मध्ये पुढील महत्त्वाचा परिच्छेद आदठतो ` 


“ ईश्वर व्यक्त कौ अव्यक्त, सगुण कौ निर्गुण, साकार की निराकार, 
या प्रश्नावर वेदान्तात प्रचड वादविवाद आहेत, पण प्रेमात ' आहे ' 
आणि ' नाही ' ही एकत्र अतभूत होत असतात प्रेमाच्या एका टोकाल 
निर्गुण" आहे, दुसम्या टोकाला सगुण' आहे . . . गुणविययक चर्चा 
केव८ अनुमानाच्या पातदछ्ीवरच अधान्तरी राहते .. प्रत्यक्ष परमे- 
श्वराशो तिचा सपकच घडत नाही.. ." टागोर ईश्चराला कधी केवल- 
स्वरूप, कधी निराकार, कधी शक्ति, वुद्धि, ज्ञान, जात्मवोध या मुणानी 
युक्त तर कधी गुणातीत, असे वेगवेगद्टे आवाहन करतात. यांत 
विसगति माहे का ? प्रेम आणि आनद या तत्वाचाच पुन्दा आधार 
घेऊन ते त्याना एकरूप ठरवितात “ प्रेमात सर्वं विरोध विराम 
पावतात. त्थात्त दैत आणि अटत एकमेकांना छेद देत नाहीत एकत्व 
आणि द्द ही दोन्दीहि व्याला एकाच वी हवीशी असतात ” 
(* साधना ", पृ १०४). परंपरेनुसार (उदा - वेदान्त) परमतत्त्वा- 
न्वेपणाच्या कार्यात धामिक आणि तात्विक या दोन भूमिकात स्पष्ट 
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उागोर, रवीद्रनाथं 


भेद दशविला आहे टागोरंना असा भेद अनावश्यक वाटतो. ते सागतात, 
“ धार्मिकं जाणीव ह्वर आणि मानवी आत्मा यांमक्षील प्रेमाच्या 
नात्याहून मुढीच वेगी नाही. या प्रेमाच्या एका वाजूला ‹ वियोग " 
आणि दृसन्या अगाखा ' सयोग ' आहे एका वाजूखा वध ' तर दुप्ष्या 
वाजूला ' मोक्ष ' आहै या प्रेमांत ' सीमित्त ' आणि असीम ', "दया ' 
आणि “दड', !आकार” आणि “आशय” याचा संगम आहे" 
( * आत्म-परिचय ” प. ७८ ) 

सान्त सत्त्व . वरी विवेचनावरून सान्त सत््वाना वास्तव सत्यता 
नसते, हे मत टागोराना मान्य नसल्याचें दिसून आले, तर त्यांत आश्चयं 
वाटण्याचे कारण नाही “ मानवी जीवनाला दोन ध्रुव-बिदु आहेत. 
एका पैलूते माणूस स्वाजित सचिताच्या पदपीठावर आरूढे होऊन 
मोठा होण्याची धडपड करीत असतो ” पण जीवनाला दुसराहि एक 
पैलू आहे त्यात तो या आपल्या स्वेभावधमविर मात करून आपला 
अत्युच्च आशय अभिव्यक्त करण्यासाठी सारखा प्रयत्न करीत राहतो 
हे विभूतिमत्त्व, “^ आविप्काराच्या अपेक्षेने सान्त तर तात््विकदुष्टया 
अनंत असते ” टामोर या मुदेयावर पून.पुन्दा भर देतात; कारण ते 
ईश्वर आणि व्यकिति अर्भि्चहि मानीत नाहीत, अथवा व्यक्तीखा तिच्या 
सान्त स्वरूपात पूर्णाशाने वास्तवहि समजत नाहीत “आपण दोन 
जगाचे रहिवासौ आहो, आपण या भूगोखावर जगतो, पण ईश्वराच्या 
स्वरूपातहि आपले अस्तित्व आहेच. एकाच टोकाला आपण 
सान्त तर दुस्याखा अनंत आहो; आणि या दोन्ही टोकाची सत्यता 
टिकविण्याचा आपला प्रयत्न अहे ('साधना,' पृ. ८१). धामिक 
प्रत्ययाच्या परमोच्च अवस्थेतहि व्यक्तिगत जाणिवेचा संपूणेपणे निरास 
होतो, अशी टागोरांची धारणा नाही ”' ब्रह्म आणि आत्मा यातील 
भेद तीत नेहमीच शित्लक उरत्त असला पाहिजे. आपण ञं ! होग्याचा ' 
प्रयत्ने करीत असतो ते तो नित्यच असतो. ईश्वर हें ' पू्णत्वाच अनत 
ध्येय ', तर मानव हा त्या "पूर्णत्वाची निरतर्‌ प्रत्रिय। '. (क्रिएषिन्द 
युनिटी " पृ ३५). 

केवलाटरेत निरास ` सान्ताला स्वतत्र वास्तवता आहे, या आग्रहातरून 
तत्त्वज्ञानातील दोन अत्यंत मौलिक प्रश्न उद्धवतात सान्ताचें 
स्वातल्य आणि अखिलाना सामम्यभाव यांची सांगड कशी घारा- 
वयाची ? या समस्येची सोडवणूक करण्यासाठी टागोर दैत आणि 
केवलाद्रैत या दोहच्याहि अन्तिम मर्यादामधून मां कादीत असकेले 
दिसतात. ' सचेतन विश्चात ` केवल दैत अग्राह्य होय. “ फक्त मरणातच 
“ अदैत ' आहे. जीवन दैतमूलक आ. † आणि फिरून " मुत्युतत्तव 
एकरूप असले तरी जीवनतत्व मात्र वहुरूप आहे “योग ' आगि 
“ वियोग ' ही दोन्हीहि वरोवरीने अस्तित्वात असावीत अशी परः 
ब्रह्माची आज्ञा आहे “ सर्व॑साधारणाचा अनन्यसाधारणात परिणत 
होण्याचा सतते प्रयत्न सुरू असतो स्वत चा असाधारणपणा कायम 
टिकविण्याची आपली वासना, ही वस्तुत्त. आपल्या ठिकाणी कायक्षम 
ज्ञालेरी वैश्विकं कामनाच होय ” { “ साधना", पृ-७० )- सान्त 
सत्त्वे म्हणजे “ अनन्ताच्या सगीताचे स्वर घुमविणान्या ब्रह्मवीणेच्या 
ताराच . अनेकाच्या अभावी स्वत. एकच आश्चयशून्य आणि सत्य- 
विहीन होईल. “ अद्ितीय एक म्हणजे रितेपणा द्वितीयानैच प्रथमाला 
सत्यत्व येते. ” । ४ 

त्याच्या एका प्रवचनातीर पुटी उतान्यावरून टागोराच्या 
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यासंवंधौच्या भूमिकेची वरीचनी यवां कन्पना करता वेदन. “ सत्याच्चा 
काटी भागाचा स्वीकार न करणे म्हणजे नत्यच वटिष्करत करणे हीय. 
सत्य सर्वकप अमन, देच व्याच वान्तव क्षण. त्यात काही अन्तवियोध 
यसतीन्; पण त्यांबगेवरच त्याच्या चटकानी परस्पराचा विना 
करः नये म्हणून त्यांना रोतून धरणारी प्रच्छन्न एकात्मताहि त्यत 
अतभूत आदे सन्या एक प्रकारची आन्तरिक नुमगति असते. भेद 
टा्टून विवा ते वजा करुन त्ती नाध्व हत्त नाही, तर ते स्वीकाद्न 
जाणि अतीत करून ती माध्य करता येते. दात्मदट प्राशन केलं आणि 
पचविनते म्टणून णिव ‹ शिव " लाना. ” ( अमर धर्म ). कधौ टागोर, 
“ आआत्मप्रत्ययासाटी दतोची आवश्यकता वाटली म्हणून चिरंतनाने 
आत्मविभजन कन्दे "" अमे मांगतात. या भरूमिकेवर दोन आक्षेप घेता 
येतात. णकः म्हणजे एकविध अणि वहूविध याच एकाच वेदी एकत्व 
मान्य करणे कितीमे सुस्गत आणि आकन्नीय आह ? आणि दुसरे 
ग्ूणज . या “भेदा मुदे जे “प्रम ' आह ते ^ परिमित ' होत नाही 
काय ? यती पहिल्याच्या सवधघात टागोर नि.संदिग्धपण कवुखी 
देतात की, ““ ह विरोधातीर एकत्व ~ एकत्व आणि बहुत्व याचे हँ 
सहुजीवन ~ वौद्धिक पातठीवरून आकलन किवा विखद कृरतः येणार 
नाही. ते केवट भाव्य जहे लीखा-नाटक या कल्पनेच्या परिभापेतच 
त्याचे वर्णन हौ शकेल. दुसगया आक्षेपाविपयी टागोर सागतात 
फी, स्वातत्पाची कल्पनाहि आपण प्रमाणावाहर ताणतां कामा 
नवे. ईश्वराच्या स्वातच्चादारि है लामू आहे. ईश्वरा “स्वत.ल 
मर्यादित करण्यात स्वातल्य आहे ”“ आणि त्याने या स्वातेव्याचा 
वापरटि केठेला आहे. ईश्वराने स्वत.च्याच अनिर्वध इच्छेने स्वतन्न 
वाधून पेते आह. ^ त्याने स्वत.च स्वतःच्या पराजयाला समत्ति 
दिद्धी आददे. '" एखादा वाप आपल्या मुलाशी वुस्तौ ल्डतो, तीत स्वत.ला 
त्याच्याकटन चौतपट करून घेण्यात धन्यता आणि आनद मानतो, 
तसे हं भाद. या अयनि ईश्वराचीहि स्वतव्रता अ-सापेक्ष नाही, आणि 
बरहुत्वाचा अर्थं मर्यादा अत्ता हात अततेर, तर ती मर्यादा परमसत्त्वाने 
विनतच्रार स्वीकारछेटा अहि. 


निसर्ग आणि मानव : आता आपण टागोरांच्या तत्त्वन्नानांतील 
दुसेया एका विभायाकडे, ~ त्यांच्या मानवतावादाकडे ~ वटु. 
टानौरांचा मानेवत्तावाद आणि काटस्तारस्या प्रत्यलवाचाचा मानव- 
धर्म, अथवा निसर्भेवायांचा काहीसा युयुत्सु वृत्तीचा मानवतावाद 
यांमधील फरक समजून वेण्यानाठी अपणीला प्रथम टागोरांचो 
नित्तमविपयक्र धारणा ध्यानात पेतली पादटिजे ज्या भूमिकेवस्नते 
सान्त सरवाचो वास्तवता मान्य करतात, तौवर्नच ते भौतिक जगाची, 
अगर निसर्गाचौ, वाम्तवताहि ग्राह्य समजतात. ' माया * णब्दाचे त्याचे 
विवरण कोव्यात्म आहे. नित्तयचि जग फसवे आपि मतत होणाव्या 
यदव््नी प्रभावित असल्यामुे ते "माया आहे. अवास्तव किवा आमास- 
मूलक अधनि त मावा नाही. निसर्गाच्या अन्तित्वाचा प्रभ्न टागोराना 
फारसा महूत्वाचा वाटत नाही मानव वाणि निम यांमधीर परस्पर- 
सवधां वाटतो. निन्गं आणि मानवी चैतन्य ह एक्मेकांगो भवृट 
धाग्यांनी निगडित साची आदत. आपली काव्ये, नाटके, तमेच आपले 
तत्त्वन्नानविपयक निवेध जापि प्रवचने यान टागोंनी आपने हुं मत 
फिरफिरन व्यक्त केने आटे निन्मं जापि मानव यां मधी मरय ' पूं" 

मतम १-४१ 
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ग्राह्य मानते, तर निर्गा जिकण्यांत “ पश्चिम ' धन्यता मानते. - दा 
पौर्वत्यि आणि पश्चिमात्य दृष्िकोणातील सहज नजरेत भरेणारा 
महत्त्वाचा भेद आदे, असा त्याचा दावा आदे. हा फरक स्पष्ट करप्या- 
करिता टागोरांनी रेक्सुपियर व कालिदास यांच्याविपयीच्या अपत्या 
निरीध्रणांची काही मनोरेजक उदाहुरणेहि नमूद केटी आहेत. 
( ' त्रिएटिनव्द्‌ युनिटी » पृ. ५० }. विश्वससारांत कधीहि तडजोड 
न होणारी अशी एक अंतर्गत यादवी मु अमून, निसर्गे आणि मानव 
हे तीमधीर परस्परा मी जुटचेे प्रतिस्पर्धी आहेत, टी समजूत टागोर 
ग्राह्य मानीतत नाहीत. 


मानवतावादं आणि ' संमेर तत्व : संवाद-तत्त्व ह टागोरांच्या 
विचारसरणीतील प्राथमिक गृहीतछकृत्य आदे; आणि मानव व निसर्ग 
यांमधघील नात्यातत त्याची परिणामकारक अभिव्यवित ्राठेटी आददते. 
त्या दोहोचें प्रतिटदरी म्हणून वर्णन करणे म्हणजे मोहोर आणि कठी 
यांना दोन वर्गति विभक्त कर्न त्यांच्या सौप्टवाचें श्रेय दोन 
वेगवेरब्टचा आणि परस्परविरोधी तत्त्वाना देप्यासारखे आहे. निसर्गं 
आणि मानव यना * परस्पराची गरज असते.” त्या दोहोहिमधून 
जीवनाचा एकच साधारण ओघ वाहत असतो. एकाच कवितेतील 
दोन चरणाभ्रमाणे त्याचे एकमेकाशी नाते आहे. एकाच रागाची तीं 
दोन अगे आहेत निसर्गाची संवादी वाणी ही आपल्या अल्म्याचीच 
दुसरी भापा आहे. त्या दोहोचा † समेल ' वैशिक गतीची छ्य परिपूर्ण 
करतो. मानवी अनुभूति म्हणजे वास्तवाच्या पिड्प्रकृतीत पल्ेमुे न 
स्जलेे विश्वदरुमावरचे वाडगृढ्ठ नन्हे. आपदे बाहरी जग आणि 
आपली आन्तरिक वृर, हौ दोन्दीहि एकाच णक्तीची अभिन्न दर्भे 
होत. याचा उमज पडला, कौ आपल्या अंतरगाचे ईश्वराणी तादात्म्य 
स्ञाल्याचा प्रत्यय आपोआप होतो [ ^ धर्म ' ~ ( वगालीत ) ]. 
मानव आणि ईश्वर यामधील हे परस्परावलंवन लाकत्यानुभूतीत 
अत्यत त्वरित आणि उत्कट रीतीने प्रतीत होते. भूमितलावर उगवलेे 
पहिले फू ह पहिल्या अजात गीतां आवाहन टय. ,' 


परंतु टामोराना निसर्ग आणि मानव यांभघौठ ' आप्तभावच ' 
केवद्ट जाणवन्ा असता, तर त्याच्या तत्त्वज्ञानाचा मानवतावाद ' हं 
नाव देणे तितकरेसं रास्त ठरे नसते. विश्वात मानवाचा प्रवेण ज्ञाल्या- 
नतरच त्यांत “ खरेखुरे भद“ उद्धवे याची त्यांना जाण आदह. 
चैतन्याचे निसर्गावरील आत्रमण ही निसर्गावरील चतन्याच्या ' अव- 
रंवना 'इतकीच न नाकारता येणारी वस्तुस्थिति आहे. “ तारका- 
मण्डित नमोमण्डकपेला मानवी आार्म्याच्या अंतरंगांतच अनंताचा 
साक्षात्कार्‌ अधिक स्पष्ट स्वरूपांत प्रतीत होतो " (“माघना", पृ. ४१). 
दुसया एका टिकराणी, रूपकाच्या षटतीने ते मागतात की, ब्रहमवीणेला 
असंख्य तारा महेत. त्यांतील काटी लोवंडाच्या, काटी ताव्याच्या 
तर आणी काटी चांदीच्याहि वनविेत्या आहेत; पण त्यांतील एकच 
तार सोन्याची आहे, आणि ती म्टूणने मानव. 


स्वातंल्य आणि स्र्जकता : आता मृदृछाचा प्रश्न हा की, ज्याच्या 
योमाने मनुप्य उच्च पदवीन्ा चटततो, सृष्टीच्या भिसोभागी अधिष्ठित 
होतो, ते काव ? या प्र्नान् टागोगनी दिनेव्या उत्तरांूनच त्यान्या 
विशिष्ट मानवत्तावादाची परिणति लाटी आहे. मानवाचे श्रष्टत्व 


खामोर, स्वीद्रनाथ 


वुदधीच्या परिभारेत नन्हे, सत्तेच्या परिभाषेत नच्दे, तर प्राय स्वातव्य 
आणि सर्जकता याच्या परिभावेत ते विशद करतात याचा जथ अर्ता 
नाही कौ, निसर्गाचरीर तकंबुदधीच्या किवा साम्या प्रभावाच 
वल्‌ ते उपेक्षणीय समजतात । किवह्ना वस्तुस्थिति याच्या अगदी 
उरुट आहे. यामे माणसाची शति आणि त्याचा आत्मविश्वासं 
वादीला ल।वणाव्या, त्याचप्रमाणे त्याच्या ग्रहण, विश्लेपण आणि 
निर्णयन-विपयक वौदिक शक्तीना धारदार वनविणाव्या, पाश्चात्त्य 
सुधारणा आणि सस्कृति, याचा ते पून पुन्हा गौरवपूणं उल्लेखे करीत 
असतांना अठ्टढतात हे सारे खरे असले, तरी परमाथनि, हे पैलू 
माणसाच्या महिम्याचे यथार्थं आणि सपूर्णं वंन करण्यास अपुरे आहेत. 
“ आध्यात्मिक विश्वातील आत्म्याचा जन्म निसर्गाशी असलेले नातं 
(तोडप्याशी' समरूप नाही, तर ते जोडण्या-तोडण्याच्पा स्वातेत्याशौ' 
समन्वित आहे, ” असे टागोर सागतात है एक अत्यंत साभिप्राय 
विधान आहे, कारण त्यातून आपणा टागोराच्या विशिष्ट स्वरूपाच्या 
मानवतावादाचा मर्मविदु हस्तत होतो. ते ही कल्पना स्वातल्याची 
सामाजिक, नैतिक, सास्कृत्तिक आणि लाचत्यात्मकं जीवनाच्या 
परिभाषेत व्याख्या करून परिणत करतात माणसाचे स्वातेल्य त्याला, 
" उपयुक्ततामूरुक गरजाचा तिरस्कार करण्यास प्रवृत्त करते. “ 
त्यामृदे त्याला, “ भव्य, उदार आणि उदात्त ' याची स्पृहा निर्माण 
होते. “ केव पुरेसे ' अशाने त्याचं समाधान होईनासे होते प्रत्येक नव्या 
प्रकारचा वापर करून आत्माविष्कार्‌ करण्याची गरञ त्याला भाम्‌ 
लागते. स्वत च्या जैविक धारणाक्रमाला मूढीच अपरिहायै नसणाभ्या 
मार्गानी आपली उन्नति करून घ्यावी अशी तमद त्याला लागते. 
समग्र विश्व ही आपलीच मिरसि आहे, अक्ता हक्क सांगण्यास त्याला 
भय विनासे होते; आणि असैरीस ईश्वरावरहि मानवतेचा आरोप 
करावयाला तो कचरेनासा होतो “आपण या विश्वातीक कोणी 
आग॑तुक अतिथि नसून सन्मान्य पाहुणे आहोत ” याची मानवाला 
सततत जाणीव आहे माणसाच्या या विश्वातील आगमनामुे उत्करातीची 
ग्रहणधर्मी अवस्था मागे पडलो आणि नवी सजनशीर अवस्था सुरू 
जारी. कलाकार या नात्याने माणूस स्वत छा, आपल्या ज्येष्ठ. सम~ 
व्यावसायिकाला - ई्वराला ~ भारईूवाधधव किवह्ना सहचर म्हणून 
लेखतो; भागि म्हणुनच मागे वदून तो ईश्वराखा साग्‌ शकतो की, 


“ तुदा सूर्मोदयासाटी प्रकाशाची असे वाण 
मानटीं नेत्रभाडारी तरी घेतो खरीदून 1“ 


( वलाका", कविते! कमाक ५४ } 


मानवी प्रगतीची परमोच्च पाती माणसाने वारा आणि वातावरण 
यावर अधिकात अधिके प्रभुत्व संपादन केल्याने साधणार नाही. महा- 
सागरावरून कमीत कमी कालात विमानोट्काण करण्याचा उच्वांक 
प्रस्थापित केल्याने हस्तगत होगार नाही, तर्‌ मनुष्याछा सत्य आणि 
सौदयं यांच्या आत्मप्रतीतीने, मानवता ही दैवी सत्याच्या घडणीतील 
एक अपरिदायं घटक आहे, याचा उमज पडेल तेन्दाच साध्य होईल. 
हा ईश्वरावर मानवी गुणाचा आरोप करणारा * मानवगुभारोपवाद ' 
जाह का ? कदाचित्‌ असेखहि; पण त्या भीतीने आपणांला पाटल्या 
सार्वं वाटण्याचे काहीहि कारण नाही. टागोर सांगतात की, “ सर्वच 
धर्मात “ मानवगुणारोपण वादाचा कादीनां कही अश आढकतो 


दरद 


खास्की, ए. 


आमचा ईश्वर मानवहि आदेच जर याला मानव-गुणारोपणवाद असे 
नांव देऊन त्याचा अधिक्षेपं करावयाचा असेल, तर भाणसाला माणूस 
असल्यावदल आणि प्रेमिकाला आयल्या त्रियेवर, मानसणास्त्रांतीक 
एक तत्त्व म्हणून नन्दे, तर एक व्यवित्त म्हणून प्रेम केल्यावर दोपी 
ठरवावे गेल. “ ( * रिल्िजिन ओंफ मेन पू. ११४ }. 

टागोरांची प्र॑थरचना : (१) रिल्जिन अफ मेन, (२) 
साधना, (३) परसर्नेटिटी, (८) च्रिएटिनव्ह्‌ युनिटी, (५) 
रेमिनिसन्सेस. 


संदर्भ-ग्रथ : रागोर, आर. : रिल्जिन अफ मेन ( ल्डन, 
१९३१ );-- साना, दि रिअल्मायञ्चेशन ओआंफ मेन ( कंडन, 


१९१३ ) , -- ` पसंनेचिटी (ल्डन, १९१७) ; -- - क्रिएटिन्ह्‌युनिदी 
{ ल्डन, १९२२ ), -- माय रेमिनिसन्मे्त ( ज्डन, १९१७}, 
कृपलानी, के रवीद्रनाथ टामोर, ए वायोग्रंफौ ( छ्डन, 
१९६२ }, राधाछृष्णन, एस. दि फिलसफी ओआंफ रवीदनाथ 
टागीर ( ल्डन, १९१८ }, अाँम्पसन, ई. . दागोर, पौएट मंड 
ङमेटिस्ट { ठंडन, १९२६ ), लेनी, व्ही. : र्वीदनाथ टागोर, 


हिज परसनेखिटी अड वर्क, अनु. जी एम फिलिप्स ( कडन, १९३९ } 
चि. श्री. नरवणे 
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खास्की, ए. [ टास्क, आल्फरेड ( जन्म १९०२ ) ] : तकंशास्तरी 
व गणितशास्त्री पोक्शि क वाव वोरसां - संप्रदायाचे एक प्रसिद्ध 
प्रतिनिधि या विचारसप्रदायात्रील पुष्कटणा विचारवताचै एक 
वैशिष्टय म्हणजे अताकिकता वर्ज्यं मानणे; पारपरिक तकं- 
बुद्धिवादाच्या मूलष्रूत कल्पना व त॒त्त्वावे गणिती-तकंशास्त्राचा 
उपयोग करून प्रत्यक्न परिगणन करणे; वैज्ञानिक अनूमानाच्या ताकिक 
दृष्टीने अन्वेपणावर भर; आणि तकंशास्त्रीय सज्ञा-संनि-संवध-मीमति- 
मध्ये असलेला रस. टास्क आणि त्याचे सहकारी यानी विशेपेकरून 
अधितकंशास्त्राच्या मूलभूत कल्पनाची अन्वीक्षा केली. सवेधाच्या 
विविध प्रकारावावतच्या त्कशास्त्रीय समस्याचाहि त्यांनी परामश 
घेतला व॒" ओँक्डामटायज्ञेण्न “सेट थिञरी , ' नाम-सिद्धान्त ' 
याचेहि विवेचन केले 

टास्कीच्या “ इटोडक्षन टु रांजिक अँड टु दि मेांडोंखोंजी ओंफ 
डिडकिरिन्ह्‌ सायन्सेस ' ( १९३६ ), ह्या ग्रथाचौ १९४१ मध्ये इग्रनी 
आवृत्ति प्रकाशित स्लाली. इण्लिशभापिक देशामध्ये टार्स्कौ त्याच्या 
इतर पोकिश सहकायपेक्षा अधिक प्रसिद्ध आहेत. त्याचें नाव विशेषत. 
दोन गोष्टीशी सवंधित आहे ` तर्कशास्त्रे व अधितकंशरास्त या दोहोतील 
भेद व सत्याविपयीचा संज्ञा-सन्ञि-सवध-मीमासीय सिद्धान्त. ज्याण्पाणे 
अधिगणितणास्व है गणिताचा परामशं घेते व त्याचं आकारनिष्ट 
संस्करण करते, त्याप्रमाणे अधितकंशास्त हँ विविध तकंपद्धतीषे 
आकारनिष्ठ सस्करण करते कारनेपचा ! लोंजिकल सिक्स आफ 
ऊेग्वेज ' हा ग्रथ म्टणजे टास्कीच्या पद्धतीच्या प्रत्यक्ष वापराचें 
उदाहरणच होय. 

सामान्य व्यवहारातील भापेतोल सदिग्ध व काटेकोरपणा नसलेले 
शब्दश्रयोग राणाया आणि अव्यवहित अत प्रत्ययावर ज्याची वैधता 
अवलंतून नाही, अशा आकारनिप्ठ अतितकंशास््राची उभारणी दारक 
करू पाहतात 


टखास्की, ए. 

अगदी तात्विक स्वरूपाच्या सं्ञा-संज्ि-सेवध-मीमसेचा उगम 
ओआंगूडेन व रिचर्टूस याच्यपिक्षा टास्कीपासूनच दाला आहे. टास्कीचा 
आधुनिक पोलिश तत्त्वविचारावर मोठा प्रभाव असला तरी ते स्वत. 
केस्निवृस्कौ आणि टी कोटर्विन्स्की यांचे ऋणी आहेत; परतु 
या दोधाचं लेखन अद्यापि अप्रकाशित तरी आदे कवा फक्त पोलिश 

` भापेतच प्रसिद्ध छेके आदे पोलंडवाहैरील जगाच्या द्ष्टीने तरी, 

“ सत्यविपयक संज्ञा-सल्लि-सवबध-मीममासीय संकल्यना ” (१९३३) या 
टास्कच्या निवंधाचे जर्मन भापान्तर हीच पोल्डमधीर संज्ञा-सु्ि- 
मीमांसेची सुरुवात होय. 

कार॒नेप यांनी टास्कीच्या सज्ञा-सज्ञि-मीमासेचे स्वागतं केले, कारण 
तिने सन्ना-सं्ञि-संवंध-मीमासीय विरोधाभासांतन मुक्त दोण्याचा मागे 
उपलब्ध केला आणि साध्या वाक्याच अतिशय आकारनिष्ठ वाक्यां मध्ये 
रूपान्तर करण्याची आवश्यकता प्रतिपादनं केली. 

सत्याची व्याख्या . “सत्या ्ची व्याख्या ही रास्कीची सं्ा- 
संनि-संवंध-मीमासेखा सर्वात प्रसिद्ध अशी देणगी आहे. सत्याची व्याख्या 
वास्तविकपणे समाधानकारक टरण्यासाटो कोणत्या अटीचे पाल्न 
्ञाठे पाहिजे, हे प्रथम सांगताना ते म्हणतात की, सत्याच्या समाधान- 
कारक व्यास्येत पटीर प्रकारचे आणय-साम्य सुचित ज्ञाले पाहिजे : 
“ जर हिम शुश्र असले तर, आणि तरच, ' हिम शुभ्र असतें ' हँ वाक्य 
खरे.” ह आशय-साम्य म्हणजे सत्याची खद्‌ व्याख्या नव्हे; परंतु 
सत्याच्या व्या्येने कोणत्या अटी पूर्णं केल्या पाहिजेत तें ते सुचवते. 
सत्याच्या व्याख्येत सत्याचाच पुनरत्लेल टाटरण्यासाठी, त्याची व्याख्या 
सामान्य भापेपलोकडच्या अशा एका भाषेत केली पाहिजे की, जी वस्तु- 
सवद्ध भावेतील प्रत्येक वाक्य सामावून घेण्याइतकी समृद्ध आहे. 

अरीकडील तकंशास्त््ञापैकी काले पोप्परवर टास्कौचा वराच 
प्रभाव पडलेला आ. टारस्कोच्या मताला अनुसरून पोप्पर यानी वैध 
अनुमानाच व्या्या पुटीलप्रमाणे केली आहे ` “ वैध अनुमान म्हणजे 
अशा तद्देची वोधणौ असलेले अनमान कौ, त्याची आधारविधाने खरी 
आहेत, असे ठरविषे गेले, तर त्याचा निष्कपेहि खरा ठरविक्ा जाल. 

संदभ-ग्रय : रस्कौ, ण. - इटरोड्क्णन टु लांजिक अड टु दि 
मेयांडांखोजी आफ डिडक्टिव्ह्‌ सायन्तेम, अनु. ओ. हेत्मर, सुधा. 


आ. ३ (ठ्डन, १९६४१); -- : अन्‌डिसाइडेवल यिञजरीज 
( न्युयोकं, १९५३ ) ; -- ` अ{डिनल अल्जेत्रान (न्यरयोकं, 
१९५६ }; -- : , लांजिक, सेमेटिक्स, मेरामेगेमेटिक्स ~ पेपसं 


फ़म १९२३ - १९३८, अनु व संपा. जे. एच. वुजर ( ओक्स्फडे, 
१९५९ }. 
बी. जी. तिवारी 


टोंरुस्यांय, एर. [ रररस्टय, लिमो ( १८२८ - १९१० ) ] : 
यास्नाया पोल्याना' ( रशिया } येथे जन्म. पुस्तकी ज्ञानावदर तिरस्कार. 
काही वपे सैन्यमध्ये नोकरी परत स्वत च्या गावी शेती, शाव्म, 
वृत्तपद्-प्रकाणन इत्यादि अनेक व्यवसाय. आदशप्रेरित- जीवन व 
त्यामुे आयृष्याच्या शेवटच्या काट्टात प्रापंचिक असमाधान आणि 
मानसिक ताण. 

साहित्य-ग्र॑य : टांलस्ययच्या ल्खाणात्ने पुटील प्रकारे दोन 
विभागत विभाजन केले जातें ; 
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(१) १८५२ ते १८७६ या दरम्यान लिहिल्या गेलेल्या कादंचग्या 
व रघुकथा “ वार अँड पीस ' व ^ ओंना केरेनिना ' या प्रसिद्ध कादंवन्या 
याच काढठातल्या आहेत. या लिखाणांत्ून त्याला स्वयस्फूते, अकृतिम 
आणि जास्त वैचारिकं कोराहलात न पडणान्या जीवनावदुक वाटणारी 
सहानुभूति स्पष्ट होते. 
( २) १८७६ नंतरच्या काढात केलेले गभीर ल्खाण. यामध्ये 
खालीरु पुस्तकं चा उल्लेख महत्त्वाने करत्ता येईल 
^ए कन्फेणन ' ( १८७९१८८२ ) यामध्ये टंलस्टोयच्या 
वदलेल्या मनोवृत्तीचे दशन होते. ' व्हींट आय विटीन्ह्‌ ' ( १८८२- 
१८८४ ), "व्हांट देने मस्ट वुरई इ" ({ १८८२-१८८९ }, (दि 
किंगृडम ओंंफ गांड इज विदिन यू" ( १८९०-१८९३ }, !दि 
स्िश्चन टीचिग ' ( १८९४१८९६ }, “ व्हांट इज आटे ' ( १८९७ 
१४९४.) 
सोलस्टोयच्े स्वं विचार मुख्यत त्याने ऊीवनांत प्राप्त केकलेस्या 
अनुभवातून निष्पन्न ज्ञालेठे दिसून येतात त्याने तत्त्वज्ञानाचा कुख्लाहि 
ठराविक वाद उचलून धरण्याचा किवा प्रस्थापित करण्याचा प्रयत्न 
केलेला दिसून येत नाही 
काही ब्टक चिचारधारा : त्याच्या ल्खाणांतील काही उल्क 
विचारधारा खालील शब्दात माडतां येतील : 


त्याला पांडत्यपूणं ज्ञानाचा तिटकारा होता. त्याने स्वत. यास्नाया 
पोल्याना येथे गरीव अशिक्षत शेतकन्यांसाठी शान्धा चार्विली व 
या अनुभवावर आधारित अस मत जाहीर केठे की, विच्याथ्यविर 
शिक्षकाने आपी ठाम मते किवा साचेवंद विचार छाद्‌ नयेत आणि 
विदार्थ्यासि ज्ञानप्राप्तीच्या कामात पूर्णं स्वातंत्य यावे. 


टांलस्टोयच्या नेतर्या लिखाणातून त्याची धामिक प्रवृत्ति प्रभावी 
होत असल्याचे दिसून येते त्याचा धर्मावर विश्वास होता; पण चार- 
चौघांप्रमाणे आंधटटेपणाने स्थिस्ती धमि आचरण करणे त्याच्या 
वुद्धिमान्‌ स्वभावास कधीच पटले नाही वायवर्च्या वाचनांतून त्याने 
आपला एक नवीन पे निर्माण केला. १८८४ मध्ये या पथाला संधरित 
स्वरूप आले व त्याचा ' टांलस्टांयिज्ञम ' असा उल्लेख हो लागला. 
व्याच्या नवीन धमेसंस्थेत त्याने माणसाच्या सदसद्भावनेवर भर दिला 
ञमि जसे प्रतिपादन केले की, ईश्वर व त्याचे साम्राज्य मानवाच्या 
अंत.करणांतच विद्यमान असतें ईश्वराची प्राप्ति स्वत.चे कल्याण 
साघ्ल्याने होत नसून, सर्वं मानवजातीवर प्रेम केल्यानेच होते, हैं त्याच्या 
धमचि मुख्य सूत्र होते. सदाचार, भूतदया, तसेच काम व क्रोध इत्यादि 
भावनांपासून अक्प्तिता या मूल्यांचें मर्हृत्व तो सिद्ध करतो त्याच्या 
धर्मसि हिसा मान्य नव्हती, तसेच वढजवरीने सैन्यभरती करणे, 
मद्यपान, मांसाहार ह्या गोष्टी मान्य नन्हत्या. 

कठेवद्ल्चे विचार त्याने "व्हांट इन अट ' (१८९६ }` या 
प्रयात व्यक्त केले जाहेत. त्याच्या मते कला हे अनुभूत भावना व्यक्त 
करण्याचे साधन आहे आणि सान्या विश्वास आपल्या भावनांनी भारून 
टाकणारा कलाकार निध्ितच प्रभावी कलाकार ठरेर; पण या भावना 
क्षुद्र क्ििवा वाईट असतीर, तर अशी कला प्रभावी असूनमुद्धः अनैतिक 
असते, असे त्याचे मत आहे. ज्या कलेतरून मानवाच्या उदात्त भावनांचें 
प्रकटीकरण होते तीच टांलस्टोंयच्या मते उच्च कोटीची कला आदह. 


र टस्टय; एल. 


संद्-ग्रय : इग्ल्ड, पी. अन्‌. : ए न्यू लाइट ओति टोलस्टाये 
चिटररी फगमेदस, ठेटसं ंड रेमिनिसन्सेस नोट प्रीन्हिभस्टी पच्लिश्ड 
( न्यूयोकं, १९३१ ); मदि, ए- : दि लाइफ आक टाछस्टाय, २ खं 
( आओंक्स्फडं, १९३० ), वौँफड, ए. एच दि रिल्जिन मेड 
एविक्स आंफ़ टांलस्दोय ( ल्डन, १९१२ ) ; गेरोड, एच उल्तयू- - 
टोचस्टांथस्च धिञरी आफ आट ( ठ्डन, १९३५. }; रेडपाय, टा. : 
ठोल्स्टय ( ठंडन, १९६० ) 

श्यामला गुप्त 


टिलिच, पां (१८८६ - १९९५ ) : जर्मन विचारवेत 
( अमेरिकेत स्थलान्तर केलेला ). त्याचे प्रमुख ग्रथ म्हणजे ` दि 
इंटरग्रिटेशन ओंफ हिस्टरी ( इग्रजी अनु. १९३६ ), रिक्जिस 
सिच्युप्शन ( स्ग्रजी अन्‌. १९५६ ), सिस्टिमेटिक यिआंलोजी (३ खंड, 
१९५१-१९६३ }. 


मानवी स्थिति व तिच्याभी संवंधित धामिक प्र्नांत त्याला मख्यत्त 
आस्था होती मानवी जीवनाच्या मृढाशी असलेल्या तीन प्रकारच्या 
चिताविपयी त्याला आस्था वाटे आपि त्या म्हणजे मृत्यूची, अर्थणन्यतेधी 
व॒ अपराधाची चिता. पहित्या प्रकारांत आत्सभाव-प्रक्टनाला 
वाधा येण्याची भीति आहे, दुस््यांत आध्यात्मिक प्रकटनालां वाधा 
येण्याची भीति आहे; आणि तिस्षयांत नैतिक आत्मभाव-प्रकटनाल 
वाधा येण्याची भीति आहे. ईश्वरात सहभागी होप्यांतच फक्त माणसालला 
सभोवताली चिता असतांनाहि जगप्यचे धं प्राप्त होतें 


धर्म म्हणजे निरूपाधिकत्वाची अनुभूति, निस्पाधिक अणा विपयांत 
आस्था हौय निर्पाधिकत्वाची संकल्पना नियामक व अंगभूत अश्नी 
उभयविध आहे तिच्याने निरुपाधिकत जें वास्तव, समये, व्यक्तिरूप, 
अतीत, पूर्ण, पवित्रे व चिरंतन आहे त्याचा दोघ होतो. 


= 


मानव स्वतत्त आह्‌. अर्थपूणता हीच त्याची मुख्य आल्या आहे 
कसे" जगावयाचं हा नव्दै तर कंशास्ाढो' जगावयाचं हा त्याच्यापुद 
यक्षप्रभ्न आहे आध्यात्मिक कृतीत सत्‌ व विचार एकरूप टोत असल्याने 
ती एक व्यक्तिविशिष्ट अर्थपुणं कृति असते अर्थाच्या असंख्य प्रकारायैकी 
तीन प्रमुखं आहेत ने अने ` वैजिप्ट्यपूणे, धर्मनिरपेक्ष व आकारिक 
सास्कृतिकं निमिति ' असा अथे, * आशयप्रधान वैजिष्टचपूर्णं धामिक 
निमिति ' असा अर्थ, आणि ज्यात † आकार व आश्य समतोल होतो ` 
असा अर्थ. ईश्वरी कायदामटढे धामिक व सांस्कृतिक क्षेातील स्वायत्त 
आकाराना सर्वतीत अथं प्राप्त होतो 


टिलिचने संस्छृतीचा ईश्वरणास्त्रीय अम्यास केटा व अमे प्रतिपादन 
केले कौ, संस्कृतिमूलक ईश्वरणास्त्र आणि चचं-प्रणीत ईश्वरशास्त यांत 
विरोध नाही. धार्मिक वृत्तीने आत्मसात्‌ केलेल्या संस्कृती पटित्याला 
आस्था आहे. त्याचा ईश्वर व मानव यांविपयीचा विचार पास्कल 
व किकंगाडं य््यासारखाच आदे. ईश्रसिदधीची पारंपरिक प्रमा 
व व्यक्ति्प ईश्वराची कल्पना टिलिचला पसंत नन्दती. व्यक्ति किवा 
सक्ता अत्ते ज्याचें वणेन करतां येणार नाही, भया ईश्वरवादान्या अतीत 
असणा या ईश्चराचा न्याने उन्लेड केला. निसर्यातीत श्रेष्ठतम व्यक्तीचा 
विचार हा अंतिम सत्तेला प्रतीकरूप देण्याचा परिणाम आहे. अंतिम 
मत्तेची असश्ण्यिनित या दुष्टीने प्रतीकाना महत्त्व असते. उदा.- कऋरोंसचे 
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रिढछक, वा. गे. 


सस्ती प्रतीक. टिकिच यांच्या प्रमुख ग्रंथात ' यिर्टिमेटिक यिओंसजी ' 
तीन खंड, “ यिओंलोजी ओंफ कल्चर ' आणि “ डायनेमिक्स ओंफ 
फेय ' यांचा मुख्यतः उल्लेखं कर वा लागेल. 


संदर्भ.-प्र॑य : केरले, सी. उच्त्यू- व ब्रेदन, आर. उव्न्यू- - दि 
धि ओलजी ओंफ पांछ टिल ( न्यूरेकं, १९५२ }. 


पी. वी. चतर्जो 


टिव्ठक, वा. र. ( टिद्कः वाठ गंगाधर ) लोकमान्य 
टिलकांचै ( १८५६-१९२० } तत्त्वज्ञान “ गीतारहुस्या 'त निविष्ट 
आहे. टिदकानी “ गीतारहस्य ' ल्द्िन भारतीयां च्या वैयक्तिक व 
राप्टिय जीवनास्र एक निष्ठा प्राप्त कंन दिली सहै ल्हानपणी 
वडिलांच्या अरेरच्या दिवसात ते त्यांना गीता वाचून दाखवीत अयत 
( गीतारहस्य, प्रस्तावना, पान < }. तेव्हा अर्जुनाला युदध्वण 
करणारी गीता निवृत्तिपर कशी, अणी रास्त शंका त्वाना आली व 
पुटे अधिक अभ्यास, वाचन व परिशीलन करून आणि वैदिक संस्कति- 
सागराचें मंथन करून कर्मयोगाचे अमूल्य रत्न त्यांनी शोधून काटने. 
त्याच्या समकाटीनांप्रमाणे, टिव्टक, मिल्ल-स्पेन्सर यांच्या तत्त्वन्नानाने 
भारे गेले नाहीत ( ४८५ }.^ निवृत्तिपर वेदान्ताच्या पा्व॑- 
भूमीवर विवेकानंदांप्रमाणे त्यांनी आयत्या प्रवृत्तिपर वेदान्ताची 
उभारणी केटी आहि. गीता कर्मयोगपर आटे, असा निप्करपं जरी त्यांनी 
१९०० च्या सुमारास निश्चित केला होता, तरी १९०८ नंतरच्या 
मंडाञेच्या तुरंगवासांत त्यांना  गीतारहस्य * लिहिण्यास फुरसद 
मिक्ारी. “ ज्ञानकर्मसमूच्चयपूरवं कर्मयोग (३०६) हा गीतिवा 
प्रतिपाद्य विपय जाहे ( ३०३ }. ” या आपल्या सिद्धान्ता त्यांनी 
विद्ठ्तापूरवेक विवेचन या प्रंांत करून पर्यायाने स्वत्त.चेहि ततत्वनान 
त्यांनी सदर प्रयात निविष्ट केले आह. । 
प्रारंभी वेदिक धर्म यजमय होता. यज्ञार्थक कर्मं अवंधक व तदितर 
करम वधकं मानले जाई. नंतर उपनिषदांतून कमं हु जड (३४२) व वधक, 
आणि ज्ञान हे चिदूप व तारक अरे प्रतिपादिले जाॐं लागले. कर्म म्टणजे 
निर्गुण व नित्य परत्रह्यांत मनुप्याच्या दुर्वेल इंद्रियांना भासणारा देखावा 
आदे. तो सदैव पालटत्त जगतो व ही पारटण्याची क्रिया म्हणजे क्म 
मावा, नामरूपे व कमं ही मृढ्रात एकस्वरूपी आहेत (२५९). माया हा 
सामान्य शव्द अनून तिच्या देखाव्याल नामर्पे' आणि व्यापाराला 
कमं ' म्हणतात ({ २६० }. ( अक्षर } ब्रह्मापासून भूतमात्रादिं 
( चराचर ) पदार्थाची उत्पत्ति करणारा जो "विसर्ग म्हणजे सृष्टि- 
व्यापार त्याचें नांव ˆ कमं ' ( २५९ ). हा सुप्टि-व्यापार कायकारण 
भावाने वद आहे; पण ह नंसगिक ठ धकत्व व स्वतंत्र जात्म्याला सकाम 
कमनि प्राप्त होणारे वंधक्त्व हीं भिन्न आहेत. जानाभ्नि कमं जाठतो. 
म्हणजे मानवी मन वाधनं टाकणारं हं दुस या प्रकारं कर्मवंधन नष्ट 
करतो; पण स्वरूपतः कर्मं जाढठीत्त नाही. 


ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक कर्मयोग : उपनिप्त्ताटी काही ज्ञानी 
पुरुप ही गोप्ट मानावयात्त तयार नव्हते ( ५३६ } ; म्हणून ब्रह्य हं 





* सूचना : या लेखात कंसांत दिलेले आकडें 
( तृतीय मृद्रण } पृष्ठे देवितात. 


* गीतारहस्या "चीं 


1 


टिव्ठक, वा. ग. 


अकरमेरूप मानून आत्मज्ञानात गदन राहण्याचा मार्गं ते जआचरीत्त असत. 
ज्या सामान्य लोकास हे सूक्ष्म विचार समजण्यापारते नन्दते, त्याच्या 
करिता स्मातं मा्गानि चातुर्ण्-व्यवस्था उभारली व चतुर्थाश्रमात 
कर्म-संन्यास-मागचिी सोय करू दिटी ; पण या स्मतं एकवाक्यतेच्या 
प्रयत्नाटतकाच किवा त्याहून सरस असा ज्ञानकर्माच्या एकवाक्यतेचा 
प्रयत्न भागवतघर्मानि ( ३३८ ) केला- हा भागवतधरमप्रणीत लानकमं- 
समुल्चयात्मक कमेयोगच गीतेत प्रतिपा्य आहे त्यात व्यष्टि व समष्टि 
यांच उभयविध कल्याण साधले हा विणेप आहे ( ६७) ज्ञान हा 
परद्रहाचा स्थायिभाव असला तरी क्म हा त्याचाच व्यभिचारी भाव 
असल्यास, कमे न सोडता ती ज्या युक्तीने केटी असतां कमेलेप न 
लागता व्यक्तीस मोन मिश्रो आणि समाजाची धारणाहि चालू राहत, 
ती युक्ति अगर कौशल्य कसे सपादन करावे ते मीतेत सांगितले आहे 


आत्मानुभवांतून आत्मौपम्यवृुद्धि . गोताशस्त है आध्यात्मिक 
नीतिशास्त ( ३८८ ) किवा कार्याकार्ये-व्यवस्थिति सागणारे णास्त 
आहे ( ५१ ) आध्यात्मिक मूत्य हेच सवं आचरणाचें मूढ आहे 
( ३२६ ) ; व त्यापासूनच सर्द नीतिनियमाचा उगम होतो. समाजाची 
धारणा हे ध्येयहि व्यवितमोक्षाइत्तकेच महत्त्वाच आहे ( ३२७ }. 
ब्रह्णज्ञानास साधक असे जे कर्म ते (सत्कर्म. निष्काम बुद्धीने सत्कर्म 
करीत राहिले म्हणजे आत्मानुभव प्राप्त होतो. या आत्मानुभवामधृन 
जीवाजीवां मधील समता हे तत्व प्रतीतीस येते ( ३८४ ) ; कारण 
निष्काम कमे करीत असतां आत्मौपम्यवुद्रि सदैव जागृत ठेवावी लागते 
( ३८६ ). आत्मानुभवानतरहिं या कर्मभूमीत जोर्यत राहावयाचे 
आदे, तोपर्यत आत्मभृत्य्थं (३१६) व लोकसग्रहार्थं निप्कामकर्माची 
आवश्यकता आहे; किवहूना ती केटीच पाहिजेत, असे "तेत प्रतिपादन 
केले आहे त्यामुद्टे या विसाव्या णतकांतील समतेवर आधारलेत्या 
स्यक्तिजीवनाच्या व समाजजीवनाच्या नव्या मूल्यास तिच्या ततत्व- 
ज्ञानाचौ शाश्वत प्रतिष्ठा काटी आटे. गीतेमध्ये (१८ : २० ) 
नानत्वातील एकत्व ज्याने समजते ते सास्विक अगर खरे ज्ञान, अमे 
ज्ञान-खक्षण सांगितले अते; पण आपली दृद्विये मायेच्या नामरूपा- 
खेरीज दुसरे काहीच ओढखू शकत नाहीत. इद्रियाच्याहारा प्राप्त 
होणाग्या अनुभवांचा अगर मनवर होणान्या सस्कारांचा आत्मा जे 
एकीकरण केरतो, त्याचे ज्ञान है फल आहे. केवढ एका पदाथचिच 
नन्हे तर सृष्टीतील भिन्नभिन्न पदाथचि कायेकारण-भावादि जे सवंध 
त्यांचे ज्ञानहि अणाच प्रकारे होते. पण इद्वियदारा जरी आपल्याला 
पदार्थगुण कटे, तरी ती त्या पदार्थाच्या अतरेग-स्वरूपावदल 
मुग्धच राहतात या नामर्पाखाटी वास करीत राहृणारे व सवे जगाला 
आधारभूत लेके तत्त्व जरी इद्रियना अन्ञेय असक्ते, तरी ते सत्‌ म्दणजे 
सर्वकाठ आहे व कधीहि नाहीमे होत नाही असँ आपल्या वुद्धीने निश्चित 
अनुमाने करावे लागते ( २१३ ). ते अव्यय, नित्य व अविकारी असे 
आहे. आत्मप्रतीतीमुद्े आत्मा हा चिद्रूप आह असे कठते. वाह्य पदार्थाच्या 
वुडाशौ असणारे वस्तुतत्त्व किवा ब्रह्म हैहि चिद्रूप असले पाहिजे, कारण 
आत्मा ज्याप्रमाणे पदार्थाच्या मनावर हौणान्या सस्काराचे एकीकरण 
करतो, त्याप्रमाणेच हँ वस्तुतत्व पदाथि नानात्व मोडून एकीकरण 
करते ( २२२३ ). असे एकीकरण करणारी दोन तत्त्वे दोन ठिकाणी 
असली तरी त्यांच्यामध्ये, एकीकरण-क्रियासाधम्यं असल्यामृटे ती पर- 
स्परांहन भिन्न असणे शक्य नाही; म्हणून भात्मप्रतीतीने अवगत शाते 
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आत्म्याचे जे स्वरूप तेच या वस्तुतत्त्वाचे अगर कहयाचे असले पादिजे. 
त्याच्या अस्तित्वाला आत्मानुभवाची साक्न आहे 


आत्मानात्मसृष्टीच्या बुडाणी एकत्वाने असणारे हँ तत्त्व चिद्रूप 
म्हणून जरी मानले तरी चित्‌ ग्दणडे तान हे आत्मसाद्चिध्याने जडामध्ये 
उत्पन्न होणार गृण होय ({ २२६ ) तोच प्रधान मानून आत्मा व ब्रह्य 
चिद्रूप मानतात; पण “यौ वुढे परतस्तु स“ (३ ८२) जसे 
चेदरपाच्याहि पलीकडे असणारे असे तें तत्व आहे, व्याच ज्ञान किवा 
पराकोटीची ब्राह्मी स्थित्ति व अवस्था ज्यास साध्य यारी, तो खरा 
जानौ होय (२९९) 


शुद्ध बुद्धीचें महत्व : सामान्य मनृप्यास हे ज्ञान होत नाही; कारण 
पिड च ब्रह्माड याच्यामध्ये नामूपात्मक करमसूष्टि आड आलेली असते. 
जीवात्म्याच्या दृष्टीने या नामरूपात्मक सृष्टीस "अविद्या" व ब्रह्माच्या 
दृष्टीने माया" असे म्हणतात या अविदेत अगर मायेत गुरफदून गेल्या 
जीवात त्यातून मूटण्याची प्रेरणा शरीर-आत्मा करीत असतो. 
माया-मोट)त गृतून गेलेल्या जीवास पुन्हा पूर्णत्वकिंडे जाण्याची जी 
ओढ असते, तीच स्वं सत्कम-प्रवत्तीचे मूढ होय, पण ज्ञान व 
कर्म॑ही तमप्रकाणवत्‌ सर्वस्वी परस्पर-विषश्टध अणी मानटी 
तर निष्कामं अगर सकाम अनन्त कमे करूनहि जानप्राप्ति कणी 
होणार ? याचे उत्तर असे की, मनुष्यकरृत असे कोणतेहि कर्म केवट 
णभर टक्के जड असू शकत नाही स्वं मानवी कर्मे जानगत अस- 
तात; कारण अनानवद्ध अपूर्ण आत्म्याच्या पुन्हा पूरणत्वाकडे जाण्याच्या 
ओदीतूनच स्वेकर्मप्रवत्तीचा उगम होत असतो ( २७५ ). ' काय्याने 
काटा काढावा " त्याप्रमाणे सत्कर्म करूनच कर्मरूपी मायेचा निरास 
कैला पाहिजे म्दणजेच चित्तशुद्धि केटी पाहिजे ( २७६ } व कर्मात्तील 
सत्तविक अग वाटवीत गेले पाहिजे अशा सतत्वगभं कर्मनी बुद्धि जास्त- 
जास्त शुदि होते व तिच्यामध्ये अती आत्मा प्रकाशमान होतो 
येणेप्रमाणे कमं हे जानाला उपोद्‌वरक आहे ज्ञानप्राप्तीनत्तर ब्राही- 
स्थितीत सदव गदून राहणे णक्य नसल्यामृे त्या स्थितीच्या खालच्या 
पायरीवरून मनुष्य आपने व्यवहार करीत असतो ( २८२ ) ; तैब्हा 
वुद्धि मलिन होण्याचा व मनुप्य पुन्हा कमंचक्रात सापडण्याचा संभव 
असतो. म्हणून ब्राहीस्थितीचा अभ्यस्त सतत जागृत ठेवण्याकरिता 
व लोकसग्रहाथे, ज्ञान्याने यावज्जीव निष्काम कर्मे करीत्त राहणे आवश्यक 
असते. हटाने न केटी तरी ती करावी लागतील, पण त्यामुरे कमेवधन 
प्राप्त होईल. ते नको असेल तर अत्म्याच्या आश्रया उभे राहून सवं 
कर्मे करणे श्रेयस्कर होय. 


देह व बुद्धयादि इद्रिये प्राकृतिक असत्यामृे त स्वभावतः वाह्य 
सृष्टीतीरू पदार्याच्या संयोगाने प्रेरित होतात; पण साधकाला थाच 
साधनांचा आत्मप्राप्त्यथं उपयोग करावयाचा असतोः त्यातील ` वुद्धि 
हैं इद्रिय असे आहे की, ते एका वाजृने वहिदप्टि आहे, तर दुसन्या वाजूने, 
अतर्दृष्टीने आत्मस्वरूपी परब्रह्माचादि त्यास वोध हों शकतो. बुद्धीला 
अतर्मुख करून आत्मलक्षी करून ठेवण्याचा अभ्यास अगर क्रिया करीत 
राटिले म्हणजे हृद्य मन निम॑८ होऊन त्यांत आत्मज्ञान प्रकाशमान होऊं 
लागते व अन्नान ध्वस पाव लागते ( २२७ ) मनुप्याने इंद्रिये मारं 
नयेत कारण त्याने साधन-नाश होईल, पण सर्वंस्वी त्याच्या आहायैहि 
जाऊ नये गेल्यासं आत्मनाण ओढदवे या दोन्ही अपत्तौतून वाहैर 


॥॥ 


[3 


रखिकक, वा. ग. 


पडावयास एकच मार्गं आहे व तो म्हणजे निष्काम कर्मयोग हाच दोय 
( २८२ } व्याच आचरण केले तर कर्मयव्रारूढ मनुष्य योगारूढ 
होत्साता नैष्कम्यं साध्य करतो अचेतन सूृष्टीतील कम काथकारण- 
भावने जरी वद्ध असली तरी आपण होऊन कोणास वाधीत नाहीत 
मनुष्य हा सचेतन प्राणी असला तरी त्याचे दविधा स्वरूप आदे, म्हणजे 
तो देहधारी आत्मा आहे त्याची कायिक, वाचिक व मानसिक कर्मे 
काम्यतेमुे त्याच्या आत्म्याला वधक होतात हा वंध कर्म॑फल्पेश्ना 
सोडत्याने याता येतो व कमं कलरूनहि मनुप्य अकर्ता राहु शकतो 
हा कर्मयोगाचा विशेष आटे ( २९० ). 


मनुष्य हा सामाजिक प्राणी आह याची जाणीव : ज्ञानानेतर 
कमे निष्कामवृत्तीने करावीच असे गीता सागते. त्यातीक चकार 
सन्यासमार्गायास तापदायक होतो. विधिनिपेधातीत ज्ञानी पुरुपाला 
विधि सांगणारे तुम्ही कोण, असा दूखावलेल्या अभिमानाचा आविभवि 
आणन ते प्रतिप्र्न करतात ब्रह्मनिष्ठ कोणी स्वेच्छेने कमं करतात, 
कोणी करीत नाहीत, पण ज्ञानी म्हरला तरी तो सदैव ब्राह्मो र्थित्तीत 
निमग्न राहत नाही ( २८५ ) तो जेन्हा खाल्च्या पातच्टीवर येतो 
तेव्हा अध्यारम्याच्या पातटढीवरून नीतिगास्ताच्या प्रतात उतरतो. 
तेथे मग त्याची आध्यात्मिक अरेरावी कोण चाल देर? त्याला 
लाजिरवाणे भिक्षापात्र अवलवावया्चं नसेल तर आत्मभृत्य्थं कर्मे 
केटीच पाटिजेत्त, पण ती वधक होणार नाहीत अणा रीतीने करावयाची 
तर ती निष्काम केटी पाहिजेत 


प्रश्न उरतो तो लोकसग्रहा्थं करावयाच्या कर्माचा. मनुप्य हा 
सामाजिक प्राणी आहे याची जाणीव गीतेने ठेविी आहे ( ३३२ }. 
हा तिच्या तत्वप्रणालीचा विलेप आहे व्यष्टीच्या उन्नतीस समप्टीची 
मदत आवश्यक आहे, असे गीता मानते मनृष्य हा कर्मसद्‌ ण एकल्कोडा 
नसून तौ समाजप्रिय आहे, च समाजात प्रत्येकाने आपल्या स्वातच्यास 
आदा धातल्यायेरीज सर्वास स्वातंव्य मिढत नाही. ज्ञान्यानेहि एक 
समाज-घटक म्हणून लोकसग्रहाथं कर्मं केटीच पाहिजेत. ते त्याचें 
नैतिक कर्तव्य आहे ते करावयाचे तो राठील तर हा रखोकसरग उत्सन्न 
होईल ( ३२३ ). 


नंतिक अधिष्ठानावरून सवे भूताच्या ठायी माला काही अर्थं 
गृतून राहिलेला नाही, असे त्यास म्हणता यावयाचे नाही व आध्यात्मिक 
अधिष्टानांत तर " सवेभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि * अशी 
अभेद-स्थिति असते लोकसंग्रह म्हणजे " लोकस्य उन्मा्ग-मवृत्ति- 
निवारणम्‌ ' होय. ह जसे स्वत.चे करावयाचे असते, तसेच आत्मौपम्याने 
इतरां चेटि करावयाचे असते. ' सवंभूतहिते रताः" म्हणून मानव 
जतीच्या कल्याणाचा त्यांत समावेश ्ञालेखा आहे. लोकसग्रह्‌ हे 
सध्याच्या काढी पाश्चात्य देणांत एक शास्त्र होऊन वसले आहे 
स्वत.च्या आत्म्याचे जें कल्याण त्यांतच समण्टिरूप आत्म्याच्या कलत्याणा्थं 
ज्ञरणे, याचाहि समवेश होतो. ते निप्कामवुद्धीने केले म्हणजे कर्मलेप 
लागत नाही. येणेप्रमाणें 'गीताघमे' हा केवठ राष्टृधर्मः नसून विश्व- 
धर्मं 'हि आहे. ( ५०२ ). 


“ ज्ञानादेव तु कंवल्य ' यावर भर देन कर्मसंन्यासी मोक्षास 
मारण ज्ञानकर्मसमुच्चय की ज्ञान असा दिपरीत प्रश्न उत्पन्न करतात 
५ ३०२ ). कर्माचा उपयोग चित्तशुद्धौपर्यत व चित्तशुद्धि साली कौ 
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कमं निरर्थक आहे, असे ते म्हणतात. पण ते हे विसरतात की, चित्तशुद्धि 
होते ती ज्ञानगभं कर्मामृे होते केवट जड कमनि न्द ज्या प्रमाणात 
चित्तशुद्धि होते त्या प्रमाणात कमचिं स्वरूपहि जास्तजास्त साच्िके होत 
जाते; आणि अत्यंत सात्विक अवस्थेत ज्ञान म्हणजे कर्म कर्म म्हणजे 
ज्ञान असा अभेद निर्माण होतो (३३२ } अरिर्टोँटल या यवस्थेठा 
“स्फुरणणील ज्ञान ' ( थाट एनर्जाप्चिग }) भने नांव देतो मौतैत 
ज्ञानमार्गं व कर्ममार्ग याची तुलना करताना * कर्मयोयो वि्निप्यते ' 
असे जरी सांगितले असले तरी " एक सांश्यं च योगं च ' (५ " ५) 
अणा अंतिम अवस्थेत या दोहोची एकरूपता होते, असेहि सामितके 
आहे. तयाम वर्‌ उपस्थित केले प्रश्नच निरर्थक होतो. सर्व -कर्तव्यता- 
हानि हा जरी ज्ञानी पुरुपाचा अरुकार अमला व त्या अकृत पुरुपा 
कर्तव्यता मुटली, तरी व्यान यावज्जीव कर्म सुटत नादी. त्याच्या 
स्वत.च्या कल्याणि समष््टिरूप आत्म्याचेहि कल्याण अंतरभूत असल्यामुे, 
त्यास ज्ञानोत्तर ठोकसरग्रह्‌ करीत राहणे जर आवश्यक आहे, तर मग 
ज्ञानोत्तर लोकसग्रहार्थं करावयाची व आत्म्याकरिता करावयाची मघी 
दोन्हीहि प्रकारची कर्मे निप्कामवुद्धीने करीत राहवि हा उत्तम व प्रेय्कर 
पक्ष होय ( ३४३ ). ताममौ कर्मत्यागवक्षा तो श्रेष्ठ माँ याहि. 
कारण सन्यास व कर्म ही दोन्दी त्यात कायम राहतात ( ३०८) 


गीतेचौ अपूवता - भवितिमगचिं प्रतिपादन : दद्रियनयाने 
मन निविपय करून मोक्ष मिटविणे हे कष्टाचे काम आहे ते बुद्धि- 
मानासच शक्य आहे; पण शूद्रादि सामान्यांम श्रद्धेव्या व भक्तीच्या 
मागनि ज्ञानावस्था प्राप्त करून घेणे शक्य आहे, असा नान व योगमार्गं 
यांस गीतेने पर्याय सांगितला आह ( ३३८). निप्काम कर्मयोगाच्या 
प्रतिपादनाप्रमाणे भक्तिमागचि प्रतिपादन हा भागहि गीतेची अपूर्वता 
सिद्ध करतो { ३५० }. पण भक्ति ही कधीच निष्ठा होत नसत्यामृके 
( कारण आत्मैक्यस्थितीत भवित शिल्लक राहत नाही ) ती करम 
योगासच उपोद्‌ वल्क आदे. जानयुक्त कमेयोगात जर कमं निप्काम- 
वुद्धीने करावयाचौ आहेत, तर भक्तियुक्त कमयौगांत कर्मे न सोडता 
कर्मफन्धाशा सोडावयादी आद. एवच कर्माची फटे, फटे परमेश्वरा्पण 
करून भक्तियुक्तं अंत.करणाने कर्माचरण करावयाचे आहे ( ४३६ ). 
गीताधमे जाज्वल्य भक्तीचरोवरच “ सकल कमे उत्साहाने करा " 
असें सागतो. येणेप्रमाणे तत्त्वत. कमयोग व भक्तिमार्ग दोन्दीहि संन्यास 
मार्गाविख्द असतांहि व्यवहारतः भक्तिमागं प्राय. निप्क्यि राहिला. 
महाराष्ट्रात मात्र भागवतधर्माचा उदय व विकाम होऊन त्याने आपले 
क्रियाशीरत्व प्रस्थापित केके ( ४३७ ). 


कै. प्रा. रा. द. रानडे यांनी टिढकांशी मतभेद द्शवितांना आत्मानुभूति 
हा गीतेचा अपूर्वं भाग आदे, कर्मयोग नव्हे असे प्रतिपादन केले अहे; 
पण ब्रह्मप्राप्ति करून घेणे ह्यांतच गीतेची अपू्वेता नाही; कारण ती 
तिन्दी प्रस्यानग्रंयाचा सामान्य विपय आरै एकटया मीतेचा विशेष 
नाही ; पण गीतेत कर्ममय भक्तीचें प्रतिपादन हैँ जसे अपूर्वं आहे (४२६) 
तसेच निष्काम कमचिं प्रतिषादनहि अपूर्वे आहे ( ३५० ). ्रंयतात्ययं- 
नि्णयाचा अपूर्वता हा एक निकप जरी दोन्हीसं समान असला तरी 
इतर कसोटय जला कर्मयोगास लमू होतात, तशा त्या भक्तीच्या 
प्रतिपादनास लागू होत नाहीत. सवव गीतेत कर्मयौगच मुख्यत, प्रतिपाद्य 
आहे. अध्याय-समाप्तीमध्ये ' ब्रह्मविचयाया योगशास्त्रे ' असे चरण 
आहित. भक्तीने ब्रह्याप्रत जाता येते; पण तेये भक्तीचें अनुष्ठान करतां 
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येत नाही जान व कमे याच अनुष्ठान करता येते, म्हणून त्यास निष्ठा 
म्ूणतात. सन्यासमार्गी मात्र ‹ सर्वं कर्माखिल पार्थं ज्ञाने परिसमाप्यते ' 
या विधानाचा आधार घेडन भक्ति ठ कमं यांची ज्ञानांत परिसमाप्त 
करतात. अपरोक्षानुभवात गदून न राहता निप्काम कर्मे करीत राहणारे 
कर्मनिप्ठ जसे असू शकतात, तसेच भक्तीने ब्रहाज्ञान स्नाल्यावर ज्ञानी 
भक्त आमरण निप्काम कमे करीत राहृणारे असू शकतात. अशा 
भवताचें ते कर्तव्यच आहे, थसे प्रा. रानड याचेहि मत आहे; व या दृष्टीने 
ज्ञानोत्तर कर्मयोगावावत त्याची लो. टिद्धकाशी एकवाक्यता आहे. 


संदर्भ-ग्रंय : केटटकर, न. चि. : लोकमान्य रिक यचि चरित्र, 
३ भाग, ( पुण, १९२३, १९२८, १९२८ ) ; प्रधान, जी. पी. व भागवत, 
ए. के. ˆ ल्ोकमान्य रिद्धक, वायो ग्रंफी ( मवई १९५९ ) 


म. धो. विद्रा 


टेर, पए. ई. [ टेलर, आत्फ़ेड ई. ( १८६९१९४५ } ] : 
शिक्षण : भक्स्फडं, मंँचेर्टर, माटरिजल व॒ एडिवरो येथे तत्त्वज्ञान 
शिकविके. 

महत्त्वाचे ग्रं (१) दि प्रोच्लेम्स ओंफ कंडक्ट , १९०१; 
(२) एल्िमिन्ट्स आंफ मेटेफिजिक्स, १९०२, (३ ) दि फेथ ओंफ 
ए मोरेलिस्ट, २ खड, १९३०; (४) फिलांसांफिकल स्टडीज; 
१९२४. 


्रंदलेच्या केवर्वादातून संशयवाद कादून टाकला म्हणजे टेलरचा 
पद्धतशीर चिद्वाद उरतो यानुसार वस्तमुके परमसत्तेला व परम- 
सत्तेमुे वस्तूना खरा अर्थं येतो. सतूततत्व हँ अनुभव, प्रयोजनपूणे व 
व्यष्टि आहे हें त्याच्या तत्त्वज्ञानाचे मूत्र आहे. परमसत्तेशिवाय इतर 
वस्तु भासमान असून त्यात तारतम्य आहे. व्यापकता व॒ आन्तरिक 
व्यवस्था ह सत्तेचे निकप ज्या प्रमाणात पूणं होतात, त्या प्रमाणात 
वस्तूना सत्ता असते. परमसत्य दिक्कालकारणतेने अमर्यादित असून 
लौकिक ज्ञानाला ते अज्ञेय आहे. टेर त्याला समर्थनीय अन्ञेयवाद 
म्दणतो. येथे अर्थातच बुद्धीला धिक्कारल्ले नाही. टेररमध्ये चिद्वाद 
आधारभूत असूनहि इतर अनेक छटा दिसतात. जीवनाच्या हेतु- 
पू्णतेवरीर विश्चासाने तो फल्वादाच्या जवल येतो , पण केवल्वाद व 
फर्वाद एकत्र राहणे अशक्य आद, हे शिलर या तच््ववेत्त्याणी ्ञाटेल्या 
वादावरून स्पष्ट ज्ञाल्यामुटे, त्याने आपली फं्वादी वाटणारी मते 
मागे घेतली. 


ईभ्वरनिष्ठेमुष्टे नेतिकतेला अथं : त्याचे सुरुवातीचे नीतिशास्त्र 
हेगेल्यिन सप्रदायाविरुद्ध आहे. नीतिशास्वर सत्ताशास्त्रावर आधारित 
नको. ते आानुभविक व अन्‌भवसत्तावादीच पाहिजे. ग्रीनच्या णुदध 
आत्म्याणी नीतिणास्त्राचा संबंध नसून व्यावहारिक आत्म्याशी आहे. 
नीतिशास्वाने नैतिक घटनांच्या मृठांचा विचार केला पाहिजे. हे 
नीतिशास्त्र मानसणास्तीय, सपिक्षतावादी व हचूमच्या ज्ञानशास्ता- 
प्रमाणे संशयवादापर्यत पोटोचचेले दिसते. प्रीन व द्रडले याच्या 
संप्रदायांत वादून त्याने अशा तदेते विचार सागावे हे विलक्षण असले, 
तरी हे त्याचें अंतिम मत आहे, असें म्हणतां येणार नाही. नैतिक अनुभव 
हे अनुभवाचे अंतिम स्वरूप आहे काय ? या प्रभ्नाला त्याने दिलेले 
उत्तर पटीर विचाराचे सूचक आहे. नैतिक अनुभव विरोधांनी भरलेला 


३२७ 


दक्टेटस खो जिको-फिरोसोँफिकस 


असल्याने त्यापरीकडीर अशा धार्मिक अनुभवांकडें वट्टले पाहिजे. 
ईश्वरनिष्ठेमुट्ेच नंतिकतेला अर्थं येतो. वस्तुस्थिति माणि मूल्ये व्यव 
हारात्‌ वेगवेगठी नसून वास्तवाला सत्य समजून मूर््यांना डावल्णारे 
निसर्मेवादी तत्वज्ञान एकागी आहे. स्वाथं व परार्थं यातील समस्चोता 
म्हणजे नि.श्ेयस, पण खरासुरा समल्लोता होणे अशक्य असून त्याने 
माणसाचे समाधान कधीच होत नाही, म्हणून नैतिकतेपलीकडे गेले 
पाहिजे. त्याच्या परिपक्व मताना नँतिक-ईश्चरवाद म्हणतां येईल. 
सशयवादाने ज्ञपाटलले सुरुवातीचे नीतिशास्त्र ईश्वरवादात स्थिर ज्ञाले. 
त्याच मनहि नीतिशास्त्राकड्‌न ईश्रवादाकडे ज्ुकले. त्याचे आताचे 
ईश्वराधिष्ठित नीतिशास्त्र सत्ताशास्त्रीय आहे. 


मनुष्य स्वत.च्या जिवावर शाश्वत निश्रेयसाला पोहोचत नाही; 
कारण पाप माणसाचे पाय मागे ओदते. माणसाच्या प्रयत्नाला शाश्चता- 
कडून साद मिते, इतकेच नव्हे तर मनुष्याच्या परिवतेनाचा खरा आरंभ 
शाश्वताकड्नच होतो. टेखरच्या चिदणृला खिडक्या असून त्या अनताच्या 
दिशेने उघडतात. ईश्वरकृपा मनुप्याच्या नंतिक आकाक्षा पूणे करते 
व नैतिकतेची परिणति धर्मात होते. अशा व्यक्तीला अमरत्व लछाभते. 
अमरत्व म्हणजे केवलात विलीन हणे नन्हे, तर व्यवितत्व अधिक 
समृद्ध करणे. टेलर तात्त्विकं ईश्घरवादापाश्री थावत नाही. ईश्वरवाद 
एतिहासिक धर्मच्या रूपाने वास्तवात अवतरला पाहिजे. 


टेलर हा त्रिटिश नवहेगेरवादी परपरेतील विदान्‌ तत्त्वज्ञ आहे यांत 
काही शंका नाही ग्रीक तत्त्वज्ञानावर त्याचा अधिकार मोटा होता. 
त्याचें परिपक्व तत्त्वज्ञान नैतिक व धार्मिक असूनहि सत्ताशास्त्ज्न 
म्हणून तो प्रसि आहे मी स्थिश्चन ईश्वरवादी आहे असें त्याने णेवटी 
सांगितले, तरीहि भविष्यकाल टेलरला ब्रैद्लेद्धापाचा केवल्वादी 
सत्ताशास्वन्न म्हणूनच ठककपणे ओठखील. 


संदर्भ-ग्र॑थ : टेलर, ए ई. : दि प्रोन्ठिम्स ओंफ कांडक्ट (ख्डन, 
१९०१ ),-- ` एल्मिट्स आफ मेटफिजिक्स ( लडन, १९०३; 
अआ. १३, १९५३ ),-- - दि फथ आफ ए मोररेलिस्ट, सेरीज 
१-२, ( ल्डन, १९३० ) ; मेट्‌क्च, आर. ए हडेड इयसं भांफ 
त्रिटिश फिल्ंसफी, अनु- जे. उन्ल्मू हाव व इतर, सपा जे. एच. मूुरहैड 
( लेडन, १९३८ } 
पद्मा भी. कुलकर्णी 


दक्टस्स छांजिको-फिलोंसोंफिकस (विदगेर्स्टाइन) 
१९२१ साली प्रथमत दोन भापामध्ये प्रकाशित ्ञालेला विट्गेन्स्टाडन 
याचा टवटेटस हा ग्रंथ एखाद्या भारतीय शास्त्रग्रथाप्रमाणे अतिशय 
सूव्रात्मक शैलीने लिहिटेला, अतिशय व्यवस्थित आणि व्यापक ग्रंथ 
आहे. एक उककृष्ट तत्त्वज्ञान-ग्रथ ही त्याची ख्याति यथार्थं असून, 
अनेक नामवंत तत्त्वजांनी या ग्रथावर ठेख आणि भाष्ये छिहिली आहेत. 
या ग्रथाचा निप्कपं सत्ताशास्त्रविरोधी जसला, तरी खुद हा ग्रथ एक , 
अत्युच्च श्रेणीचा सत्ताशास्त्रीय प्रवंध आहे असें म्णता येईल. 

या ्रंथांतील सवे विधाना कर्मांक दिलेले असून, प्राथमिक विधानं 
आणि त्यावर आधारलेरी, अथवा कोणत्याना कोणत्या प्रकारे ती 
प्राथमिक विधाने गृहीत धरणारी विधाने, असे विधानां दिविध 
वर्गीकरण केलेले आहे प्राथमिक विधाने, विट्गेन्त्टान यांनी दिलेल्या 
क्रमाकांसह्‌ पृडे दिली आदत : 


दरकटेखस रोंजिको -फिखोसोँष्िकस 

जग म्हणजे सकल तथ्य होय 

हे वस्तुस्यिति-तथ्य म्हणजे अणुपरिमाणी तथ्यं अस्तित्व 
तथ्याचे तकर-चिल्ल म्दणजे विचार होय. 

हा विचार म्हणजे एक साथे विधान असते 

विधाने, प्रायमिक विघाते तरौ असतात किव( प्राथमिक 
विधान।ची सत्यता कलने तरी असतात. ( प्राथमिक विधान 
हे स्वत.चेच सत्यत।-फल्न असते } 


०. 


ह क 


६ सत्यता-फलनाचे सामान्यल्य (0, € ॥# (€) ) 
असे असते. 

७ ज्याविपयी काही स।गता येत नाही त्याविपयी मौन बाटगले 
पाहिजे 


यां प्रमेयापैकी प्रत्येकाचे स्वतव्र विवरण करण्याएेवजी, प्रस्तुत 
लेखामध्ये विट्गेन्स्टा्न याच्या महत्वाच्या सिद्धान्ताचे साराशाने 
निरूपण केले आहे 


' टरवटेटस 'मध्ये प्रतिपादिलेल्या सत्ताण।स्तरीय सिदधान्तानुसार, 
शेवटी शुद्ध घटना, केवट शुद्ध घटनाच, जगाचे अतिम घटक असतात. 
या घटना परस्पर-स्वतंत्रं असतात एखाया शुद्ध घटनेचा निरंश करने, 
अथवा तिचे एखाद उदाहरण देणे जरी शक्य न स्लाे तरी अती अशा 
घटना असल्याच पाहिजेत जगत) चे विनचूक आणि सपू्णे वर्णन 
करावयाचे ज्ञाल्यास या शुद्ध घटन।चे परिगणन केले पाहिजे, वस्तूचे 
अथवा ज्ेयविपयाचे नव्हे या घटनाचा अभ्यास अनुमवाधिष्ठित- 
विज्ञाने करतात, तत्त्वज्ञान केरीत नाही 


भाषा व विधान जेन्हा भापा सत्यस्थितीविपयी काही सोगते 
तेव्हा ती सत्यस्थितीचे एक चित्रण असते विघोन हे सत्यस्थितीचे, 
वास्तव-घटनेचे किवा तथ्याचे भापिक चित्र हौय ज्याचे ते प्रतिनिधित्व 
करीत असते त्याचे ते चित्रण असते चित्र आणि चिदेविपय यामध्ये 
समसमान्‌रूपता असते विधान व त्य।ने चिच्निते होण)रे वस्तुतथ्यकल्प 
याची रचना समान असते अर्थात्‌ आपी चस्तुतथ्य अथवा वस्तु- 
स्थितीची सकल्पना आणि विद्गेन्स्ट।इनची सकेत्पनां एक नब्हती 
हे मात्र लक्षात ठेवणे योग्य हई रूढ भापेकडे दृष्टिक्षेप करून वरील 
प्रतिपादनाचा अथं स्पष्ट होणार नाही, तथापि अशी एक आदर्शं 
भाषा तयार करणे तत्त्वत शक्य आहे की, जिची रचना आणि सत्य- 
स्थितीची रचना यामध्ये पूणे स।दुष्य असेल आणि ते सीदश्य स्पष्टपणे 
दिसून येईल वास्तव घटना चित्रण हे भापेचे सर्वात महत्त्वाचे 
अथवा प्रायमिक कार्थं होय भावेमध्ये न-अर्थोक्तीहि असतात, जपे 
अ किवा न-अ एखादी न-अर्थोक्ति प्रस्तुत करणे है भापेचे गौण 
काये होय. न-अर्थोक्ति जगासवधी काहीहि निवेदन करीत नाही, 
काहीहि माहिती पुरवीत नाही गणित वे तकंणास्त यांतील सर्वं 
( सत्य ) विधाने किवा सिद्धान्त न-अर्थेक्तिच असतात वास्तव 
घटनाचे चित्रण आणि न-अर्थोक्ति-कथन याव्यतिरिक्त भापेचे अन्य 
प्रयोग ( अथवा उपयोग ) अयुक्त आणि निरथैक होत. सार्थं विधान, 
एक तर्‌ एखाद्या वास्तव घटनेचे चित्रण करते अथवा एखाचा न- 
अर्थोक्तीचा आविष्कार करते तेव्हा जी वाक्ये एखाद्या वास्तव 
चटनेचे चिन्रणहि नब्देत आणि एखादी न-अर्थोक्तिहि स्ज्‌ करीत 
नाहीत जशौ ( नीतिशास्, सत्ताणास्त इत्यादौमधील वावयासह ) 


डायोनिरियस 


सर्वै वाक्ये निरर्थक होत. आपल्या विचाराची सुसरगति राखण्पाकरिता 
आपले स्वत.चे सत्ताणास्त्रीय प्रतिपादनसुद्धा- निरर्थक आदे, असे 
विदट्गेन्स्टाइन प्रतिपादन करतो; तथापि निरर्थकतेचा एक अतिशय 
महतत्वाचा प्रकार असे विट्गेन्स्टाइनच्या सत्ताशास्तीय प्रतिपादनाचे 
वणेन करत्ता यावे; कारण या प्रतिपादनातून स्वतः विट्गेन्स्टाइनच्या 
तसेच इतराच्या सत्ताग्रास्त्राची निरर्थकता नजरेस येत्ते भाया आणि 
सत्यस्थित्ति यामध सवधांचे म्हणजे चैत्रण-सवधाचें चिद्रण करता 
येत नाही. तो सवध आहे ह भाया फक्त दाखव्‌ शकते , परतु तो काय आहे 
याविपयी भापा काही स।गू णकत नाही. 


सामान्य भापेची अपारदणेकता, संदिग्धता जाणि अनिध्ितता 
यामुद्धे आपणास निरर्यक भाया वापरण्याचा मोह होतो विद्गेन्स्टा- 
टनच्या मते, हा दोप दुर कर्‌।वथ।च! असेल, आणि निरर्येकतेवे मूढ , 
नाहीसे करावथाचे असे, तर सामान्य व्यवहाराच्या भापतील दोपा- 
पासून मुक्त अणी फक आदशं भापा निर्माण करणे हा सर्वोत्तम मर्थ 
होय. विद्‌ गेन्स्टाइनचा निप्करपं॑ ससा -की, तत्वचितनाची जमिही 
सामान्य भापेपायी हौगान्या घोटाद्याचा परिणाम अमतो, आणि जर 
'ठकटेटस'ला यशर मिद्धाल तर त्या मृष्टे छोकां च्या तततवचितनाच्या ऊर्मी 
पायवद वेल 


संदभ-प्रंय . अंन्स्कोम्ब, जी. ई. एम. ˆ ओन इदटरोडक्छन ट्‌ 
विद्गेन्स्टाइन्स द्वरटेटस ( ल्डन, १९५९ ) ; कोपी, आय. एम व 
विअडं, आर. उव्ल्यू. . एसेज अन विट्गेन्स्टाइन्स ट्रक्टेटस ( छ्डन, 
१९६६ } . 
राजे प्रसाद 


डायोनिशियसर (दि एतेपेजाइट) हा तत्त्वज्न बहूधा 
इसवी सनाच्या ५ व्या शतकाच्या अेरीस होऊन गेल्या. त्याचे सरे 
नाव व त्याची वैयक्तिक माहिती अद्यापि अज्ञाततत्ते आदे. त्याचे लिलाण 
अत्यत प्रभावी होण्यास त्यतीकलू मूटढची गृणवत्ता जितकी कारणभूत 
च्चाटी आदे, तितकेच त्याचे वशिष्टयपूर्णं टोषण नावि कारणभूत 
ज्ञाले आहे, कारण त्याच्या टोपण न।वावरून त्याचं लिलाण दित्ता. 
नततरच्या पिल्याच पिदीतील, सेट पाल याने स्वत च द्िस्ती धर्माच 
दीक्षा दिलेल्या त्याच्या कोणा शि्याचें असावे, असे रोकौना वाटले. 


त्याने पुदरीर ग्रथ ॒क्िहिले आदत ` द डिव्हाडन नेम्त, मिस्टिकिल 
धिओंलजी ( रहस्यात्मक ब्रह्मजिजासा ), सिकेश्चिअल हायरार्की 
( स्वर्गदूतततर }), एक्लिञ्ञिअंस्टिकछ हायरार्को ( यजकतंत्र ) व 
टेन कट. 

या ग्रथात प्लँटिनस व विशेपेकरून प्रौक्छस याचा नवप्लेटोवाद व 
स्मिस्तीधमं याती मते आणि तत्त्वं एकत्र आणून त्यां चा सुसवाद साधला 
आहे " ईश्वर सर्वाभूती आहे व सवं भूते ईश्वरच आदहैत " या मताच्या- 
एेवजी ` प्राणिमात्राची सपूणं निमिति ईश्वरानेच केलौ आहे व तो 
त्याच्यापासून वेगक्रा अहि ' हे मतत त्याने परसृत्त केले. “ ईश्वर व मानव 
याच्यामध्ये उच्चनीच दर्जाच्या मध्यम योनी अस्ततात ” या प्ठांटिनक्षच्या 
मताएेवजी वायवटात सांगितल्याप्रमाणे “ ईश्वरनिमित, परतु अशरीरी 
अगर चिन्मय आत्म्याच्या म्हणजेच देवदूताच्या उच्च-नीच धरेण 
असतात, ” असें मत त्याने प्रस्थापित्र केले. “ ईश्वर है सर्ेधेष्ठ तत्तत 


डयोनिददियस (12 पयेपेजाड्ट ) 


आहे. पदार्थाच्या संपू्णं रूपांचा एकमेव निर्माता या नात्याने त्याल 
सर्वाशी अनिवेधं संपकं साधता येतो. सवे सृष्ट पदाथचि चिरंतन नमूने 
त्याच्या परिणतप्रज्ञ कल्पनेतूनच निर्माण होतात. निष्वठ स्वयप्रेरणेनेच 
तो हे नानाविध नमूने निर्माण करतो. या निर्मितीमृद्रे त्याच्या स्वत-च्या 
स्वरूपांत किचितहि वदल होत नाही. निर्माता या नात्याने तो स्वं 
सृष्ट वस्तूमध्ये वास करतो, परतु तो त्या सर्वाच्या अतीत अस्तो. 
ईश्वर हा शिवतत्त्वाय सार .असल्याने, तो कोणत्याहि विशिष्ट सार- 
तत््वाच्यायखीकडे असतो तो कोगतीरि कल्पना किवा नाम याच्या 
आवाक्याच्यापलीकडे जसतो; तरीहि तो स्वचि कारग असल्याने 
तनिमित स्ट वस्तूचे सवे उत्तमोत्तम गुण ईश्वराच्या संगी असतात, 
असे मानणे शक्य आहे. ” वरीरू विचारसरगीतरून भावात्मक ईश्धरशास्व 
निर्माण करतां येरईर. याउख्ट, ईश्वर विश्वातीत आहे असे मानत्यास, 
ईश्वरा कोणतीहि विशेपणे लावतां येणार नाहीत व अभावात्मक 
ईश्रशास्त किवा निर्गृण ब्रहावाद स्वीकारावा च्गेल खन्या ईश्वर 
स्वरूपाविपयी म्हणाल, तर त्याच्या गुणाची यादी अपृरी पडते व त्याच्या- 
विषयी केठेटी निण्धात्मक विधाने एवढेच दशंवितात की, “ ईश्वर हा 
सारस्वरूपाचे अस्तित्व असतो आणि तो विधि व निपेध ह्याच्या 
परीकडे असतो ; म्दणजे तो सगुणत्व-निगृणत्वाच्या कभैवाहेरते परमोच्च 
सतततत्व असतो ” यावरून असे दिसून येतं की, विधि व निषेधरूप मार्ग 
हे गूढ ईश्वरवादाप्रत नेतात. हा ' गूढ ईश्वरवाद ' आत्म्याच्या विरक्त- 
पणास शुद्ध करणारी अशी परिसीमा अमून, ईश्वरी कृपेने सवर्धितत 
व समन्त ज्लारेत्या त्याच्या प्रनानम्वि्नानाचे ते फठ आहे. 


ज्ञानेद्रिये व वृद्धि कुहित ज्ञाल्यावर, ईश्वरी कृपाप्रसादाने आत्म्याचौ 
उन्नति होत जाते व त्याला ईश्वरी स्वरूपाच्या परमोच्च रहस्याची 
प्राप्ति होते. हा मानवी प्रयत्नांचा विजय नसतो, तर ही केवठ ईश्वरी 
देणगी असते. हा एक अनन्यसाधारण अनुभव असतो; व तो शब्दान 
व्यक्त करतां येत नाही. या गूढ ईश्वरवादा चा थोर-थोर स्विस्ती 
धर्मशास्तज्ञाच्या व गृढवाद्याच्या मतांवर खरोखर फारच परिणाम 
घ्लालेला अहे; आणि त्यामु्रेच नवष्डेटोवादांत जे जे उत्कृष्ट विचार 
होते ते ते दिस्त धर्मात टिकून राहिले आहेत. 

संदभ-ग्रय : रोल्ट, सी. ई. अन्‌. उायोनिक्ियस दि एरी- 
पेजाइट ओन दि डन्हाइन नेम्स अड दि मिस्टिकल यिओरलंजी, 
आ. २ ( ठल्डन, १९४० }. 

आर. व्ही. उस्मेट 


डार्चिन, सी. ( १८०९१८८२ )} ` जन्म : श्रूसवरी. एडिवरो 
येथे वैद्यकीय शिक्षण च केत्रिज येथे धर्मशस्त्राचे शिक्षण. 
दोन्ही विपयांत अनास्था. १८३१ ते १८३६ या काठांत जलरमा्गानि 
जागतिक प्रवात. या प्रवासात्‌ केर्ल्या निरीक्षणाने त्याच्या पुटच्या 
संशोधन-कार्यास पाया मिदवून दिला. १८४२ साखी केटमध्ये स्थायिक 
होउन ४० वर्पे सतत संगोधन केले. 

ग्रेण ˆ (१) ! ओरिजिन आंफ स्पीसौज , १८५९;- (२) 
° ्दैरिएशन ओंफ अंनिमल्स अँड प्ठेट्ूस अंडर डोमेस्टिकेणन ", 
१८६८; ( 3 ) “ जसिंट आफ मेन ', १८७१; ( ४ ) ! एक्स्रेशन 
आंफ दि इमोशन्स उन मेन संड अनिमल्स ^ १८७२. 

मतम १-४२ 


३२९ डार्विन, सी. 


केत्रिज विश्वविद्यालयं तीर वनस्पतिशास्तराचे प्राध्यापक जे. टी. 
हेन्स्लोव याची मैत्री व हम्बौत्ट व हैरशे यव्या ग्रंथांचे वाचन 
यांनी निस्-विज्ञानामघ्ये डाविनचे कुतहर जागे के. पण डाविनचे 
विचार, त्याने स्वतंत्रपणे केल्या निरीक्षणाची व अविश्रान्तं संशोधन- 
कार्याची निप्पत्ति आहे. तौ आपल्या पहिल्या प्रंथाची तयारी करीत 
असत्तानाच आत्फेड रसे वेलेस याने एक पेपर प्रसिद्ध केका. जवक- 
जव स्वत.चेच विचार त्यांत व्यक्त ञ्ललेठे पाहुन डाविन क्क ज्ञाल।. 
पुदढीर दोन वर्पात दोववांनी मिघयून कायें करून १ जुं १८५८ रोजीं 
आपके निपकं लिच्नाएल सोसायरीपुटे माडले. त्याचीच परिणति पुढे 
* ओरिजिन ओंफ स्पौसीज "मध्ये लाली. 


अतिप्राचीन व आधुनिक, वनस्पति व जीव याच्या अनेक जातीचें 
निरीक्षण केल्यावर डाविनवे अते मत क्ले कौ, निसर्गाति जणू एकच 
मूलस्वरूप, विविध प्रकारात वातावरणास अनृक्क अशा स्वरूपात 
दिसत असावे. त्याच्यापुढे प्रश्न असा होता की, निरनिराठया वाता- 
वरणाना अनुकूर अशो रचना व गण ह्या वनस्पतीना आपि प्राणिमाताना 
कश प्राप्त होतात व त्याची जोपासना कशो होते ? प्रसिद्ध अर्थशास्वन्ञ 
टी आर. माल्थस याचा * एसे आनि दि भ्रिन्सिपल ओंफ पोप्युेशन 
या लेखाच्या वाचनाने डाविनल्ा त्याच्या प्रस्नाचँ उत्तर शोधून 
काटण्यास मदत ज्ञाली. मालथसच्या मते उपजीविकरेच्या साधन।च्या 
अनेकपटीने त्याचा उपभोग घेणान्या प्राणिमाताची वाढ होते. हैँ जर 
खरे असेल तर पशुप्राण्यांना जीविकेचीं साधने मिदविण्यास एक~ 
मेकाशी सहकायं तरी करावें लागेल किवा स्पर्धा तरौ करावी लागेक. 


जगण्यासाठी धडपड करणे हे अट ठरते. अशा परिस्थितीत जर 
एवाया जातील किवा व्यक्तिगत प्राण्याला वातावरगास अनकूल 
असे णारीरिक अग अथवा शक्ति प्राप्त असल्यास त्या जातीचा किवा 
प्राण्याचा स्पर्धेत विजय होगे सहज आहे. * जगण्यासाटी धडपड ` या 
तत्त्वाच्या आधारे डाविन असे सिद्ध करतो कौ, प्राणिमातरांची ही धडपड 
वातावरणाशी जुरते पेण्यासाटी असते आणि त्यामुरे वातावरणास 
सुसंगत असलखा कुठलाहि गृण महत्त्वमरूणे सरतो व त्या गुणाची 
जोपासना करण्याची प्रवृत्ति निर्माण हेति. अशा गुणाची निसर्गाकडून 
जोपासना होते आणि ते गृण प्राप्त ज्लालेत्या जीवमात्राची जगण्यासाटी 
निवड होते. वातावरणास तोड देण्यास अस्तमयं ठरछेल्य! प्राणिमाराच्या 
जात्ति नष्ट होतात. अशा तर्हेने नवनवीन जातीचा व उपजातीचा 
विकास होत जातो. 


मानवजातीचा विका याच तत्त्वांतून ज्ञाला असून मानवावदक्च्या, 
धामिक संस्थांच्या व इतरांच्या कविकल्पना निराधार आहेत, असतें 
डाविनने प्रतिपादन केले. इतर जोवमाव्रांमध्ये दिसून येणारी मूढ 
प्रेरणा व मान्वांमध्ये जाढक्णारा विशेष गुण म्हणजे त्याची विचार- 
शीठता या दोहोमध्ये परस्परविरोध असण्याचें कारण नाही. तसेच 
निसगेनियमामध्ये आणि मानवाच्या नैतिक भावनांमघ्ये विरोध 
असष्याचें कारण नाही नैतिक भावनान) आधारभूत असकेली तत्वे - 
सहानुभूति व सहकायं - टी या “ जीवनासाटी धडपड ' या तत्त्वास 
पूरक ठरतात. 


डाविनच्या या मतांमुे लोकमध्ये वरीच -खटवठ उडाली व 


डार्चेन, सी. २३० 


धामिक प्रवत्तीच्या विचारवतानी त्याच्यावर प्रखर टीकेची ्लोड 
उस्वली त्याला जडवादी ठरविण्यात आले. डाविन स्वत. प्रथम 
ई्वरवादी होता; पण पुदे तो अज्ञेयवादी वनला पूदेनियोजित संकल्पा- 
प्रमाणे विश्वस्चना ज्ञाटी असावी, हा सिद्धान्त त्याने कधीहि मान्य 
केला नाही. त्याच्या मते सव॑ जगाची उत्पत्ति (स्वाभाविक कार्यकोरणः 
या तत््वानुसार होते 


खरे पाहित्यास विकासाची कल्पना डाविनच्या काठाजाधीपासून 
होती, पण तिचा पद्धतशीर उपयोग जीवशास्त्रात करून, ज्या रीतीने 
त्याने आपली तत्वे माली, त्यागे ज्ञानक्षेवरातच त्याने मोदी क्रान्ति 
घडवून आणली जगण्या साट धडपड" (नैसर्गिक निवड' व 'योग्यतम तेच 
जगण्यासं लायक ही तीन तत्त्वे न्याची तच्््ञानातीट भर म्हणता येल. 


संदर्भ-ग्रय डाविन, एक संपा : दि लाईफ अंड छेटसं 
ओआंफ चाठंस डाकिनि, २ ख. ( न्यूयाकं, १९५९ } , वार्लो, एन. सपा. : 
चार्टस डाधिन्स डायरी आंफ दि व्हांएज आफ एच. एम. एस. व्यूयल 
( केत्रिज, १९३३ }, गाब्हिनि डे वीअर, सपा इ्दोल्यूलन वाय 
नँचरल सिलक्छन वाय चास डाविन, ए आर. पठे 
( लडन, १९५८), चार्ट॑स्त डाविन, इब्टीन्यूशन वाय नंचरल 
सिलेक्शन ( क्डन, १९६३ ) ; एट्लेगाडं, ए - डाविन अंह दि 
जनरल रीडर ( गटेव्गं १९५८ ), हक्स्ठे, एल : लाइफ अड 
ठेटसं आफ टी एच हुकस्ठे, ( ठ्डन, १९०३ ) ; ईसेरी, एल सी .. 
डाविन्स सेनुरी ( न्यूयाकं, १९५८ ) 

श्यामला गुप्त 


डासी, एन. सी. [ उरस, माटिन सिरील ( जन्म १८८८ } ] : 
हा अनेक वर्प आंवस्फडंला मास्टर्‌ आंफ कंपिअन हांल होता हा वहुगुणी 
असल्याने इतिहास, तत््वन्नान व धम॑शास्त्र ह्याकडे लक्ष देऊन, त्यात 
त्याने सारखेच यश ॒सपादिे. इतर तत्त्वज्ञापिक्षा त्याला मानवांच्या 
प्रस्नाविपयी अधिक आस्था होती त्याने दुरिताची समस्या, या जगातील 
दुख आणि परमेश्वराचा दयाद्यूपणा, सत्य आणि बुद्धिद्रारा अथवा 
श्रद्धादारा सत्याप्रत पोहोचण्याचे मागे, ह्याविपयी लिहिले आहे. एका 
पुस्तकात्‌ त्याने न्यूमनच्या श्रद्धेच्या स्वरूपाचे सविस्तर विष्टेपण केले 
आहे त्यातच न्युमनच्या !भ्रामर आफ अंसेट'चेहि समीक्षण केले 
आहे. † दि माड अरंड हाटं ओंफ लव्ह ' या पुस्तकात त्याने प्रेम हे 
आत्मकेट्रित तरी असते किवा निष्काम असते, ह्याविपयीचा बिचार 
केला आहे त्याने टँमस अकवायनसच्या तत्त्वन्ञानावरहि लिहि, आणि 
त्याच्या लिखाणांतील काही वेचे प्रकाशित केले. निधर्मी आणि धार्मिक 
अशा दोन्हीहि इतिहासाचा अथं समजून पेप्याचा त्याने प्रयत्न केला 
परमेश्वराचे अस्तित्व आणि परमेश्वर व आत्मा ह्याचा सवंध याची 
आलोचना “ नो अन्तेट गोड ' ( १९६२ } ह्या ग्रंयामध्ये त्याने केटी 
^ दि मीटिग आंफ लव्ह अंड गांड ' ( १९५८ ) या पुस्तकात पौरवात्य 
व पाश्चात्य गूदवादहिं त्याच्या अभ्यासाचा विपय ज्ञाला आहे शेवटी, 
“ फसिग गोंड ' या ग्रथात त्याने एक प्रकारे स्वत चे बौद्धिक आत्मचरित्र 
ग्रथित केले आदे । 
, संदभ-प्रंय : 
अहि 


डरीच्या महत्त्वाच्या ग्रेथाचा उल्लेख वर आलाच 


जे. उ. मार्नेफ 


डटि 

डांटे : "दि डिन्दान कमेडी "चा केखक डटे अलिधिएरी 
( १२६५ -१३२१ ) हा खरें पाहिठे तर प्रथमत. कवि आदे; तरी 
त्याचे एक तत्त्वज्ञान व ईश्वरशास््र आहे फ्लरिन्स शहरात त्याचा 

जन्म स्ञान्न. त्या शहराच्या राजकीय गडयांत तो गोवला गे. 
विजयी ज्ञाटेल्या प्रतिपक्नाने त्याच्या गैरहजेरौत त्याला मृत्युदंडाची 
शिक्षा गेठाव्रली. ती चृकविण्यासाटी त्याखा त्याच्या भायुप्यातील 
शेवटची एकोणीसर वपे वट्टजवरीच्या हर्हपारीत घाछ्वानी लागटी. 


तो तरुण असता, णेजान्याच्या विटि ' नावाच्या तरुण मूलीच्या 
प्रेमां पडला. तो २५ वर्पाचा असताना ती मरण पावी. तिच्या 
स्मृतीने डाटेच्या वहूतेक लेखनाला प्रेरणा दिली. ^न्मू लादफ' ह्या 
क्िखाणात शरमाने प्रेरित ्नाटेल्या जीवनाचे नावीन्य डिने बिल 
आहे. ' दि वंक्वेट ' हा सद्‌ गृणावरील एकं प्रवंध असून त्यांत अँरिस्टांटल- 
च्या नीतिशास्त्रापासून वरीचशी प्रेरणा घेतरी आहे नीतिशास्त्र ह 
जण्‌ मानवी शास्त्राचा कठस आहे; आणि इतर सर्वं मानदी शास्त्राची 
परिणति नीतिशास्त्रामध्ये होते, -जसे त्यात प्रतिपादिले आहे. अयत्‌ 
ईश्वरशास्त्र व्याहुनहि श्रेष्ठ आहे, पण ते ईश्वरी णास्त्र मानले जात. 
° दि वेँक्वेट ' या ग्रथामध्ये मानवी प्रजञेच्याद्रारा एेहिक सुखाचा मार्गे 
निश्चित करणे, हे तत्त्वन्नानाचे कार्यं मानले आहे 


“ दि मोनर्का ' यात डारे असा दृष्टिकोण मांडतो की, सवं मानवजात 
एका सत्ताधीशाच्या - सम्राटाच्या ~ आधिपत्याखाटी असावी व 
त्याला ईश्वरापामून हा अधिकार प्राप्त ज्ञालेला असावा. असा सम्रा{ 
सर्वाकिरिता न्यायाची अंमल्वजावणी करूं शकेल व॒ मनिवजातीची 
किक उन्नति साधू शकेल 


“दि डिन्हाइन कमिडी" : या ग्रंथांत, नरकांतून प्रायश्चित्त 
भूमीत व तेथून स्वर्गलोकापर्यत, प्रथम व्जिर या रोमन कवीच्या 
व नंतर विअट्िसच्या मा्भद्शनानुसार, केलेत्या काल्पनिक प्रवासांचे 
वणेन डाटेने केके आहे. प्रवासाच्या प्रत्येक रप्प्यांत उटेला भेटछेत्या 
एतिहासिक व्यक्तीना मिद्टाचेल्या कृतकर्माच्या फटाचें जं वर्णेन 
केलेले आहे, त्यांत त्याच्या भदरं जगाच्या कलत्पनेचे चित्रण दिसते. 
न्याय्य अधिकारावदल आदर -मग तो अधिकार वुद्धीचा भसो, 
सम्राटाचा असौ किवा पोपचा असो -हा त्याच्या दुष्टीने सर्वात 
महत्त्वाचा आहे डटेच्या दृष्टीने न्याय म्हणजे त्या त्या 
अधिकाराणी इमान होय. ईश्वर प्रत्येकाला त्याच्या न्यायाच्या अशा- 
नुसार फठ देतो. "दि डिनव्हाईन कमिडी ' या ग्रथांत काव्यकल्पना 
विपुल असत्या तरी अंतिम न्यायाचे स्वरूप याविपयी डाव तत््वज्ञान- 
विषयक विचेचन त्यांत आज़ आहे. ज्या धामिक व राजकीय परिस्थितीत 
तो रादिला त्यातून त्याच्या कल्पना उद्‌ भवत्या हे सांगणें नको 


संदभ-पर॑य . उषे, ए : दि डिन्हाइन कोमिदी, अनु. डी. 
एल सायसं व वी. रेनाल्डस, २ खंड ( हाम॑ड्वर्थ, १९४९-६२ ); 


-- : मनर्की, अनु. डी. निकोर ( न्यूर्योकं, १९५४ } , चव्य, 
टी. सी. : डाटे ऊंड हिज वल्डं ( वोस्टन, १९६७ ) ; जिल्सन, 
ई. एच . डाठे, दि फि्लसफर, अनु डी. मूर ( कंडन, १९४९ }. 


जे, ड. मार्नेफ 


उोयसन, पंख यरद 


डोंयसन, पोल ( १८४५-१९१९ } : जन्म : ७ जानेवारी 
१८४५, कोव्ले्चजवठ ओवेडीस येथे. वडील - अंडंम उांयसन, एक 
धर्मोपदेभक. नाँयमव्गंजवढ शुल्फोटं येथे प्राथमिक शिक्षण; पुटे 
योन, टयूविगन जाणि वलिन येथे संसृत, ग्रीक तत्त्वज्ञान आणि ईश- 
विज्ञान यांचे अध्ययन. मारवूगं येथे १८६९ त डक्टरेट. जिनेन्हा 
विद्यापीठंत तत्त्वनान व संस्कृत यांचे अध्यापन आणिषएुदा णापेला 
येथील पाँङ्टिविनकर विद्यार्यात तत्त्वज्ञानाचे अध्यापन. जिनेव्दास 
असताना त्यांनी भारतीय तत््वज्ानाच्या अध्ययनास वाहन पेष्याचा 
निय केला ({ १८७३ ). १८८१ पासून वलन विदयापीर्टत 
तत्त्वज्ञानाचे अध्यापन. १८८९ पामून कोर विद्यापीठांत तत्व 
ज्ञानाचं अध्यापन. १८९२-९३ मध्ये जगभर - विशेपतः भारताच्या 
वम्याच भागात ~ प्रवास. 

~ डँयसन यांना प्रामुख्याने भारतीय तत्त्वज्ञानाची आवड होती. 
वैदिकं ऋक्सहितेतील प्राचीन व॒ अवचिीन भागातील तत्त्वमीमांसा 
आणि वेदोत्तर कालांतील तत्त्वजान यांचा अभ्यास त्यांच्या अनेक 
समकाटीन युरोपीय तत्तवज्ञान्यांना आकर्पक आणि उपयुक्त वाटा. 
भारतीय तच््वज्ञानाची अथमीमांसा डोँयसन यांनी पृटीलग्रमाणे दिरी 
आहे : सवे देव, प्राणिजात आणि मनुष्यलोक, व पितृकोकादि अनेक 
लोक यांच्यांतीर एकात्मतेविषयीच्या अगदी प्रारंभकालीन कल्पनांचा 
समावेश ऋण्वेदांत असून, धर्मकल्पनाचा उगम आणि त्याच रहस्य 
या विषयांवर ऋग्वेदपेक्षा अधिक उद्बोधक असा अन्य ग्रंथ नादी. 
सवे देवाचें धोपट मागनि एकीकरण करून, किवा एका राष्टीय देवततेच्या 
गौरवासाठी इतर देवां चे पूजन निषिद्धं ठरवून नन्हे, तर विश्वाच्या- 
मागे असलेल्या एकत्वाचे तत्व या ग्रंयांतून माडल आहे. आपल्या 
ठिकाणी असलेला जीव ( म्हणजेच आत्मा }) आणि सृष्टिकर्ता ब्रह्मा 
यांच्या समीकरणाचं ओौपनिपद तत्व ही उत्तरकालीन वेदप्रणीत 
तत्त्वमीमांसेची तत्त्वविचाराला सर्वात मोटी देणगी आहे. केवठ आत्मा 
हैच एक सत्य असून, त्याहून वेगे इतर कशासहि अस्तित्व नाही अशी 
सर्वात जुन्या उपनिपदांची शिकवण होती; पररतु लवकरच या शुद्ध 
चिद्बादाची जागा विशिष्ट प्रकारच्या विश्वात्मक ईग्परवादाने घेतली. 
या विश्वात्मक ईग्वरवादाप्रमाणे असे मानले गेले की, विश्च खर आहे; 
पण तरीहि आत्मा हेच एकमेव सत्य आहे; कारण विश्वहि अत्माच 
आहे. नतर्च्या काछाते, आत्म्याला विश्वां कारण कल्पिक आहि. 
जीवात्ममात्र आत्म्याचे कार्यं मानले नाही. परमात्मा आणि जीवात्मा 
यांमधील एकरूपता अनाकलनीय असल्याने, नंतख्व्या उपनिपदानी 
या दोहोमध्ये भेद मानून ईरवादाची पूणं तयारी करून ठेविली आरै. 
उत्तर भौपनिपद कालातील तत््वविचारांच्या अवनतीमुरे, एका वाजूने 
वौट-दशेन आणि दुसरीकडून साघ्य-द्षणंन या दर्शनां चा ओौपनिपद 
विचासंतून उद्भव क्ञाला. या दोन्ही द्णेनांत तत्त्वज्ञानाची मीमां 
दु-खापासून सुरू होते, असे मानले आह. वृहदारण्यक उपनिपदांतीक 
अनेक कल्पना वौदध-दशंनांत अप्रकट रूपाने अंतर्भूत ओहत. उपनिपदांतर्गत 
ई्धरवादांतीर परमात्म्याहून जीवत्मे हे भिन्न आहेत असे मानून 
साच्य-द्शंन हे केवठ दोनच तत्त्वे ग्राह्य धरते : ( १) प्रकृति आणि 
( २) अनेक पुरुप. वादरायय आणि शंकराचार्य यांनी प्रतिपादिके 
वेदान्त-द्ोन उपनिषदावर आधारलेलते अदि. 


गेकराचायचं वेदान्त-मत म्दणजे भारतीय तत्त्वमीमांसिचे अत्युच्व 


डि अनिमा (अंरिस्योंखल) 


शिखर होय उपनिपदांच्या सिद्धान्तामध्ये वौद्धानी आणि सांख्यांनी 
केके फरफार शकेराचार्याना मान्य नव्हते. प्रकट आणि गूढ प्रणाखीमधघ्ये 
भेद मानन त्यांनी उपनिपदाचा अर्थ चिद्वादी, ईश्रवादी आणि 
विश्वात्मक ईश्वरवादी दृष्टिकोणातरून लावून दालविला. त्यांची 
दार्शनिक सूक्ष्म दृष्टि स्िस्ती ईशविज्ञानाला भविष्यकाठात आदं 
ठरावी अशी आहे. आजच्या युगात तत्त्वविचा राना च्रष्टता व अस्ताव्यस्त- 
पणा यानी ग्रासले आहे, पण धमं आणि तत्त्वज्ञान या चावीत आपल्या 
चागत्या परंपरा भारतमात्र टिकवून है. 

संद्भ-प्रंय डांधसन, पी. दास सिस्टम देस वेदान्त 
{ लाइपक्ञिग, १८८३ ), - दि स्त्राज देस वेदान्तं ( लाइपृक्िग, 
१८८७ ) ; - ओन रि फिलोत्षफी आफ दि वेदान्त इन इट्स रिठेणन 


टु ओआंक्िडेटल मेर्टेफिजिक्स ( ववि, १८९३ ) ,--ः: ज्ञेगत्सिण 
उपनिपद्स देस वेद ({ खादपक्चिग, १८९७ }, -- गेशिष्ट देर 
फिलांसोफी, २ खं ( लाइपङ्ञिग, १८९४, १८९९ ) , -- आर्टलाइन्स 
ओंफ इंडियन फिर्ठोसफो { वालन, १९०७ ) ; ---: इरिन्नेरंगन आन 


इड्एिन ( लाइपूङ्ञिग, १९०४ }. 
एस. सी. चक्रवर्ती 


डि अनिमा { अरिस्टटल ) : अंरिस्टोटर पूर्वीच्या तत्त्व 
वेत्त्यां ची आत्म्याविपयीची मते घेऊन त्याची या ग्रंथात चिकित्सा 
करतो; आणि शरीर व आत्मा याच्यातील निकट संवंध प्रस्यापित करतो. 
स्मृति, निद्रा, स्वप्ने, आभास यांची चचदिखील छया प्रांत पाहावयास 
मिन्ते. अंरिस्टोँटल्च्या पूर्वीच्या तत्त्वज्ञानी आत्म्याचा केवत अमूत 
व॒ आध्यात्मिके दृष्टिकोणातून विवार केलेला आहे. उलटपक्षी आत्मा 
हा णरीराचा पूणं आविव्कार आहे, अशी त्याची व्याख्या अँरिस्टोँटल 
करतो. अरिस्टाटक्चे ह्या ग्रंयांत सापडणारे आत्मविपयक व मानस- 
शास्तविपयक विचार साराशकूपाने खालोलग्रमाणे आहेत : 


, आलमविषयक विचार ` माणसाच्या आत्म्याचे तीन भाग असतात, 
टे प्लेटोचें मत्ते अँरिस्टोटलक्ा मान्य नाही. त्याच्या मते आत्मा अनेक 
टप्प्यानी कायं करतो सवेदना, सवेदनाचे सघटन, मानसिक प्रतिमा, 
स्मरण आणि शेवटी विचार, अपेते टप्पे होत. विचार हा सर्वश्रेष्ठ 
मनोव्यापक असून त्याचे पुन्हा दोन भाग पडतात. एकं विचार करण्याची 
सुप्त शक्ति व दुसरा प्रत्यक्ष विचार. आत्म म्हणजे द्या सर्वे शरीर 
व॒ मनोग्यापारांची संघटनशक्ति. आत्मा हा आकार अनून त्याच्या 
दरेव्याशिवाय म्हणजे शरीराशिवाय तो रह णकत नाही. पृनर्जन्माची 
कल्पना अँरिर्टांटर्का मन्य नाही इतर सवं मनोग्यापार णरीरा- 
वरोवर नाग पावतात. फक्त सक्रिय विचारशक्त्ति अमर आदे. विवेकाच्या 
प्रकटीकरणाच्या वरचड पायया अश्ना स्वरूपांत अरिर्टाँरलने आपला 
विकास नार माडल आह. आधुनिक कातीरं डाविनच्या विकास- 
वादाहुन भिन्न, परतु काहीसा स्पेन्सरच्या विकात्तवादाप्तारखा तो अहे. 
डोकाखा जशी दृष्टि, तसां णरीराला आत्मा अप्ततो अत्मा शरीराचे 
कायं आहे. एका शरीराचे कार्यं दुसन्या शगोरा्च कायं म्हणून होऊंच 
शकत नदी. ह्याच संद्भाति आत्म्याच्या पूनरवताराची पाय्थेगोरस व 
प्लेटोची उपपत्ति अँरिस्टँटख्ला मान्य नाही. णरीर व आत्मा याचा 
संबध याच्निक नसून सेद्रिय आहे. फक्त क्रियाशोन विवेक अविनाणी 
व णाश्वत आहे. क्रियाणील बुद्धीचे स्वरूप आयडिओंच्या जमाच चितन 


1 


डि अनिमा (अरिरस्योरल) 
करणाव्या ष्ठेटोतील शुद्ध आत्म्याप्रमाणे आदे. निव्करिय बुद्धा 
संकल्पना सभाव्य किवा सुप्त स्वरूपात असतात सक्रिय बुद्धीत त्या 
प्रकट स्वरूपांत असतात सक्रिय बुद्धि हा आत्म्यात वाहेरून येणार 
दैवी मनाचा स्फुलिग आहे 

मानसशारत्रविषयक विचार अरिरटांटलच्या मते मनुष्य निर्माण 
करण्यात सजनत्रियेचे साफत्य आदे सवै सुष्टीत प्राणतत्त्वं एकच आहे 
वनस्पतिसष्टीत ते भरण-पोपणाच्या रूपाने, तर प्राणिसष्टीत मनो- 
विकारानी व इद्रिय-सवेदनानी प्रकट होते. मनुष्य तेवडा विचार- 
शीलतेमुचे उत राहून वेगवा वाटतो मन हे सतत एकात्म असते इद्रिय- 
सवेदनानी वाहिरच्या वस्तूचा द्रव्यनिरपेक्ष असा आकार कठतो 
स्वप्र आणि आभास ही इद्रियाच्या चुकीच्या उदीपनामटे घडत असतात. 
स्मरणः म्हणजे इंद्रियजन्य विपयाचे शाश्वत असें मानस-चित्रण बुद्धि 
किवा विवेक हे ज्ञानाचे उगमस्थान असून त्याचे स्वरूप इद्रियपेक्षा 
भिन्न आहे मग या दोहोत सवध कसा येतौ ? अंरिस्टीँटल दा विचाराचे 
क्रियाशील सक्रिय व॒ अक्रियाशील निष्क्रिय असे दोन भाग पाडतो. 
अक्रियाशील विचाराकडन ग्रहण होते, तर क्रियाशील विचाराने वस्तूच्या 
स्वरूपाचे आकलन होते ज्याप्रमाणे सूयप्रकाश वस्तूना प्रकाश देतो, 
तशीच क्रिया येथे घडते म्दणून क्रियाशील बुद्धि हा ज्ञानप्रक्रियेचा 
शाश्वत आधार अहि द्रव्य व आकार ह्या आपल्या सत्ताशास्त्रातील 
सिद्धान्ताच्या आधारे अरिरस्टोटक शरीर व मन याच्यतील सवध हा 
महान्‌ प्रभ्न सोडविण्याचा प्रयत्न करतो त्याचे उत्तर आधुनिक काठातील 
लायन्निङ्ञ व मालत्रान्श या तत््ववेत्याच्या विचारसरणीसारखं वाटते. 


मनुष्य म्हणजे निसगचि सूक्ष्म प्रतीक आहे. मानवी अत्मा 
वनस्पतीच्या आत्म्याप्रमाणे जेविक कायचिं नियंवण करतो; आणि 
प्राण्याच्या आत्म्याप्रमाणे त्याच्या ठिकाणी संवेदना, स्मरण, कल्पना, 
सुख दु ख इत्यादि असतात, परतु मानवाचे व्यवच्छेदक लक्षण म्टणजे 
त्याच्या ठिकाणी असणारी बुद्धि सामन्य समज अत करणात वास 
करते व ती इद्रियानी दिलेल्या गृणधर्मानिा एकत्रित केरून वस्तूचे एक 
समग्र चित्र निर्माण करते वुद्धि ही सवध्रेष्ठ असून ती संकल्पना 
तयार करते 


अर््टांटल्च्या मानसशास्व्रांत योडीशी संदिग्धता व ॒गुतागत 
आहे अध्यवसाय-स्वातव्य व आत्म्याचे अमरत्व ह्या दोन प्रनावदल्चे 
त्याचे विचार अस्पष्ट आरैत काही वेला नियतत्ववादी तर काही 
वेढ्ेला अनियतत्ववादी अशी त्याची भूमिका वाटते. क्रियाशील बुद्धीचे 
अमरत्व प्रस्थापित करण्याच्या प्रयत्नात त्याच्या आत्म्याच्या मूढ 
कत्पनेला वाध येतो; परतु त्याच्या काठचा विचार करताना है दोप 
जवव्-जवद् नगण्य स्वरूपाचे आहेत. ज्ञानप्रत्रि्येत सवेदना व सकल्पना 
याना योग्य ते स्थान देऊन अंरिस्टाटर अनुभववाद व बुद्धिवाद याचा 
काटग्रमाणे जो समन्वय घडवून अगणतो, तो उल्ठेखनीय आहे त्याचे 
मन, आत्मा द्यासवधीचे विचार पाहिल्यानतर त्याच्या व्यवहारवादी, 
अनुभववादौ व वस्तुनिष्ठ दष्टिकोणाची साक्ष पटते. 

संद्भप्रय : रोस, उन्ल्यु डी. ` 
सुधा. आ. ५, १९४९ }, 
अंरिस्टटिल्िेनिञ्जम 
पटवधन वा पु. ` 


अंरिस्टांटल { कुडन, १९२३, 
स्मिथ, आय. जी. व ग्रंडी, न्त्य. 

( ल्डन, १८८५; आ. ३, १८८९ ), 
गुरोपीय तत्तवन्नञानाचा संक्षिप्त इतिहास { पुणे, 
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डिडयो, डंनिस 
१९६५ ), वेले, ई. : आउटठाइन्य ओफ़ दि .फिलांसिफी ओंफ 
अरिस्टाटल ( रंडन, १८७५; सुधा आ. ३, १८८३ ) 


हे. द. गोखले 


डिडरो, डेनिस: हा फेच तत्त्वज्ञ -१७१२ मध्ये जन्मला 
आणि १७८४ मध्ये मरण पावला तौ केव तत्त्वज नव्दता, तर नाटक- 
कार, कादंवरीकार, कलासमीक्षक म्हणूनहि त्याची चतुरस बुद्धिमत्ता 
सर्वैख्यात होती. युरो-अमेरिकन जीवनात ज्ञानाची क्षितिजे विस्तारत 
असतांना त्या ज्ञान विस्तारयुगांतील महत््वाचा विचारवंत म्हणून, 
डिडरीची श्रेष्ठता मान्य केली जाते. ग्रीक, इटालियन, उग्ठलिश भापावर्‌ 
त्याने प्रभुत्व मिवले. १७४६ मध्ये वेन्सीस फिलँसफिक्स' हा त्याचा 
वादग्रस्त ग्रथ प्रसिद्ध लाखा ज्ञानकोश चटठ्वीशी त्याचा संवध असेर- 
पर्यत आला त्याच्या दढनिश्चयामृटेच ज्ञानकोशाची सागता होऊ शकटी. 
^केटर सुर ठेस अंब्हचूगल्स ' या ग्र्थात त्याने विश्वातील आन्तरिक 
एकता, रचनावद्धता व हेतु या कल्पनाविपयी सशय व्यक्त केला भह 
१७५४ मध्ये प्रकाशित ज्ञालेल्या पेन्सीस सुर दंटरूप्रिटेषन ड ला नेचर' 
या ग्रंथांत त्याने वज्ञानिक पद्धती व उत्क्रान्तिवाद यांचा पुरस्कार केला 
अहि 

त्त्वाचितनपद्धती : डिडरोची तत्त्वचितनपद्धती अनाग्रही हती 
पू्ग्रहदोषरहित दष्टीने आपल्या मतिं परीक्षण करावे, संशयवादी 
पद्धतीने आपल्या श्रद्धा तपासाव्यात असे व्याच मत होते. विज्ञानतत्त्वज्ञान, 
जडवाद व॒ निरीश्वरवाद हे त्याच्या तात्त्विकं दृष्टिकोणातील मुख्य 
घटक होत. 


डिडरोची ज्ञानमीमासा वेदनवादी होती. या वेदनवादास त्याने 
जडवादाची जोड दिली मन म्हणजे का्यंमग्न मेदू होय, अते त्याचे मत 
होते. वस्तूना दिलेरी भापिक चिन्हे साकेतिक असतात सकलपना 
व अमूतं कल्पना यांच्याद्ारा होणारे बौद्धिक ज्ञान, वास्तव सत्तेचे न्नानं 
करून देण्यास असमर्थं ठरते, असे त्याचे मत होते. 


डिडरोचा दृष्टिकोण इद्रियानुभववादी होता. निरीक्षण व प्रयोग 
यावर आधारलेल्या वज्ञानिक सशोधन-पद्तीचा पुरस्कार त्याने निसगं- 
विपयक अभ्यासापाठी केला आहे. फन्सिस वेकनचा प्रभाव अर्यातच 
त्याच्यावर ्चाल्याचे आढक. जीवशास्तीय प्रश्नांच्या संदभति त्याने 
उत्क्रान्तिवाद स्वीकारला आहे. मानवी प्र्नाचा अभ्यास निसर्गवादी 
द्‌ष्टिकोणातून व्हावथास हवा, असा त्याचा आग्रह होता- जीवनविषयक 
समस्यां चे आकलन होण्यासाठी अर्थातच त्याने विविध निसगेशस्वे 
व गणित यांचा आश्रय केला. 


तत्त्वप्रणाली : डिडरोचे विश्च स्थिर, अचर नाही. विश्च गतिमान्‌ 
आहे विश्वाची रचना जड अणूनी तयार होते. प्रत्येक अणूला स्वयगति 
असते. अनेक अणंमधील सतत चारुणाया आन्तरक्रियांनी व परिवतेनानी 
विश्वातीरू विविध पदार्थ, व्यक्ति तथार होतात. या परिव्तनाचे नियम 
मात्र अपरिवर्तनीय व यांच्निक स्वरूपाचे असतात 


ज्याप्रमाणे गति हौ जडामध्ये अनुस्यूतच असते, त्याचप्रमाणे वेदन- 
शीलत्वहि जडात अनृस्मत असते. सजीव व निर्जीव पदार्थामधील भेद 
डिडरोच्या दृष्टीने गुणात्मक नसून प्रमाणात्मक आदैत उत्करान्तिवाद 
स्वीकारून विश्वाच्या रचनेचा अन्वयार्थं लावताना कोणत्याहि दैवी 


-डिडरो, डेनिस 


हस्तक्षेपाची, विश्वात्मक हेतूची, विश्वभ्रयोजनाची कल्पना स्वीकारण्याची 
गरज नाही, असे ठिडरोचे मत होत. मधमाशा ज्याप्रम॑णे व्यक्ति म्हणून 
स्वतंत्र असतात, त्याच्या सहकारातून एक एकसंघ सजीव रचना 
तयार होते, विशिष्ट हेतूची पूर्तता ती करते, त्याचप्रमाणे स्वतंत्र 
असकेल्या, गत्तिमान्‌ व॒ नियमवद्ध अणुंच्या रवनामधून विश्वांतील 
{विविधता निर्माण होते, व्यवस्था निर्माण होति, असे डिडरोचे मत होते 


रंगसूत्रासारते आनुवशिकर घटक ज्याप्रमाणे व्यक्तीचें व्यक्तिमत्त्व 
निश्चित करतात, त्याचप्रमाणे वाह्य परिस्थिति व संस्कार यानी त॒यार 
होणारे, संक्रमित्त होणारे गणधर्महि व्यक्तिमत््वाला आकार व अर्थं 
देतात, असे त्याचे मत होते मेदू व मज्जासस्या याचे एकसघ कायं हा 
व्यक्तिमत्त्वांतील एकात्मतेचा आघार होय असे त्याचं मत होते. 
-डिडरोच्या ज्ञानमीमातेस व मानसशास्त्रीय चिकित्सेस, शरीरणास्व 
व॒पदार्थविन्नान यांमघीर मूलभूत कल्पनाचा, घटनाचा आधार 
दिला जातौ. 


नीतिशास्त्र : माणसाचें नैतिक जीवन ह जीवशास्तीय घटनानी 
(उदा. वशदाय) नियंत्नित होते, त्याचप्रमाणे भौतिक व सामाजिक 
परिस्थितीच्या घटनांनी ते नियच्ित होने. त्याचें नीतिशास्व निसगेवादी 
व॒ मानववादी आहे. न्याय हा सर्वश्रेष्ट सद्गुण होय. सुखप्राम्ति हे 
सर्वश्रेष्ठ कर्तव्य होय. जीवनाचा फार लोभ न धरणे आणि मृत्यूला न 
घावरणं यात माणसाच्या नैतिक जीवनाची परिपूति आहे, असे त्याचें 
मत होतें 

सौदर्यशास्त्र : सौदर्यानुभवामध्ये सवेदन, स्मृति, कल्पना याचा 
अंतर्भाव होतो. विविध घटकांतील साहचर्यसंवध आणि सामंजस्यपूरणं 
परस्परसंवध यांनी सौदर्याची निमिति होते. सौदर्यानूभवाचे निवेदन 
विविध भापिक चिन्हानी वा रंग-छाया-घ्वनि यांसंवंधीच्या मान्य 
संकेताने होते, असे त्याचे मत होते. मात्र कलावंताने साम।जिक नीतीचा 
पुरस्कार केला पाहिजे सद्गुण, प्रेम, न्याय व सेवा यांची वीजे कला- 
कृतीमधून विकसित ्ञाली पाहिजेत, असे त्याचे मत होते. 


डिडरोच्या जडवादी ब निसर्मवादी तत्वचितनाची आणि त्यावर 
आधारलेल्या मूत्यमीमांसेची डोकस दखल माक्सेवादी तत्त्वप्रणालीमध्ये 
अधिकाधिक घेतली जत असल्याचे आढटते 


, संदर्भ-ग्र॑य : स्टीवटे, जे व केष, जे अनु- व सपा. : बडिडरो, 
छंटरम्रीटर आफ नेचर, सिचक्टेड रायटिग्ज ( ल्डन, १९३७ } ; 
करोकर, एल. जी : दि एम्बेटत्ड फिलोसफर, ए वायोग्रेफी आफ 
डनिस्र डिडरो ( मिशिगन, १९५४ ) ; एडवङूष, पी. सपा. - दि 
एन्सायक्छोपीडिग आफ फिकसिफी, खं २ ( न्यूयोकं, १९६७ } , 
वरार्तानिअन, ए : डिडरो अँड देकरातं ( प्रिन्स्टन, १९५५ }. - 


ज. वा. जोशौ 


डि पोएटरिका ( अंरिस्टटल ) ; अरिस्टोंटल्च्या ह्या काव्य- 
णास्त्रावरील भ्रंयांतं एकूण २६ प्रकरणे आहेत इतक्या आटोपमीर 
्र॑थांतहि अंरिस्टँटलने वहुतेक स्वे महत्वाच्या वाड्मयीन प्रभ्नांचा 
प्ररामण्ने घेतलेला आहे. पहिल्या तीन प्रकरणात रल्ितकलांच्या 
प्रामान्य. तत्त्वां ची चर्चा असून, पुढील तेवीस प्रकरणे काव्यचर्चेला 
वाहिकेटी आहेत. त्यांतहि मुख्य भर शोकातिकेवर आहे. -अनुकृतीतील 
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डिमो्िरस 


विपयाला प्राधान्य देऊन शोकातिका व सुखातिका असे काव्याचे 
दोन वग अंरिर्टांटलने पाडलेके आहेत. काव्याच्या उगमाचा सवंध 
मनुप्यस्वभावांतील अन्‌करणप्रियता व तालप्रियता या दोन प्रवृत्तीशी 
जोडटेला आहे. सहाव्या प्रकरणापासून सोढाव्या प्रकरणापयत 
शोकातिकेतील कथानकः, स्वभावदशेन, द्ये, गीते, भापा इत्यादी- 
विपयी सविस्तर व सखोल चर्व केलेली आहे शोकांतिका व सुखातिका 
या काव्य-प्रकाराचै वीज होमरच्या महाकाव्यामध्ये शोधलेले आहे 
अंरिर्टांटलपूर्वी ष्टेटोने वाडमयाचे अवमूल्यन केले होते. णोकातिका 
हा प्रकार तर ष्ठेटो त्याज्य मानत होता 


कथानक हा शोकातिकेचा आत्मा आहे शोकांतिका ही कर्माचिी 
अनुकृति आहे, व्यक्तीची नाही, अशी अंरिस्टोटलची भूमिका होती. 
णोकातिकेचा विशिष्ट भावात्मक परिणाम सुचविण्यासाटी त्याने 
` विरेचन ` हा शब्द वापरटेला आहे द्या शव्दाचे टीकाकारंनी 
धाक, नैतिक, वैदकीय, सौदयैवादी इत्यादि विविध दृष्टिको्णांतून 
अर्थं सुचविकले आहेत. विरेचन म्हणजे भीति आणि करणा द्या 
भावना मध्यमान असावि. स्थल व काल याची एकात्मता ही अंरि- 
स्टांटल्च्या मते शोकातिकेची वाह्य लक्षणे. त्यांच्यापेक्षा तो आन्तरिक 
एकात्मतेला जास्त महत्त्व देतो महाकाव्यावहर्चे अँरिस्टोटलचे विचार 
तोटक आहेत. महाकाव्यांत कथन असले तरी तौ इतिहास नाही ; कारण 
त्यांत विश्चात्मक सत्याचा विचार असतो. त्यामुे उतिहासपिक्षा 
तें तत्तवज्ानाला जवलचे आहे 


अरिस्टोटक्च्या विचारपद्धतीचा त्याच्या काव्यशास्तरावरहि प्रभाव 
पडलेला दिसून येतो त्याने सुचविलेले काव्यानंदाचँ वौद्धिक स्वकूप 
व शोकातिकेमुे घडणाग्या नैतिक परिणामांवर दिलेला अत्यतिक 
भर, ह्या सदर्भा सहज कट्यू शकतो. अँरिस्टोँटलची वाडमयविषयक 
विघ्राने विवाय असी तरी विचाराला चालना देणारी आहत त्याच्या 
काव्यशास्त्राचे खरे महत्त्व त्याने दिलेल्या उत्तरांत नमून, त्याने विचार- 
खल्या प्रभ्नात आहे. कलाहीन आशयवाद व निर्जीव आकारवाद हे 
दोन्ही खड़े चूकवून पुटे जावयाचे असेर तर अंरिस्टीँटर्च्या काव्य- 
शास्ताचा दीपस्तंभासारखा उपयोग होण्यासारखा आहे. भँरिस्टोंटलच 
काव्यशास्त्रावरील सपुणे ग्रंथ उपलब्ध नाही. तरीदेखील त्याच्या 
प्रतिभेची ज्ञेप व वुद्धीचा आवाका यांची साक्ष उपलब्ध ग्रंयोवरून 
पुरेपुर पटतेः 


संदभ-प्रंथ : करंदीकर, गो. वि. . अंँरिस्टीटल्चँ काव्यशास्त, 
( मुवई, १९५७ ); ग्र॑ट, ए वी. ` अरिस्टाटल, संपा. उल्लू. एल. 
कांलिन्स ( ठंडन, १८७७ } , फुल्लर, ची. ए. जी. : हिस्टरी आफ 
फिलासिफी, खं. १ - हिस्टरी माफ एन्शन्ट अंड मिडीष्ृल फिल)सिफी 
( न्यू्यकं, १९३८ ) . 
हे. द. गोखले 


डिमोंक्रिरसं : पाश्चात्य देशांतीर आय, महान्‌ द्भनकार 
इ. स. पर. ४६० च्या सुमारास अंवडन येथे जन्मला व तेथेच इ. स. पु 
३६० मध्ये निवतेला ज्ञानसपादनार्थं त्याने पूर्वेकडे प्रवास केला आणि 
प्राचीन संप्रदायातील गणित व पदार्थविज्ञान यांचा अभ्यास करण्या- 
करिता तो इजिप्तमध्ये सात वपं राहिला. देणपर्यटनानंतर तो अंवडन 
यां मापल्या मूक गावी स्थायिक ज्ञाला व आपला गुरु ल्युसिपस.याच्या 


डिर्मोक्रिरस = 
अणवादाचा त्याने एका व्यापक व सुसंगत द्नाते विकास केला 
ग्रीक व अर्वाचीन विचारांवरीकल त्याचा प्रभाव, त्यातील त्याचे स्यान, 
या वावतीतं तो ष्टेटो व अंरिस्टोटल्च्या वरौवरीचा ठरतौ 


डिमाँकरिटसने वहात्तर ग्रथ लिहि, पण त्या मानाने फारच थोडे 
लेख त्याच्या पश्चात्‌ टिकन राहिले व तेहि त्याचेच आहेत, की त्याचा 
गरु ल्युसिपस याचे आहेत याविपयी शका आहे. 

अणवाद डिमांक्रिटसचा अणृवाद हा थेलिसच्या स्वभाववादाची 
प्ण, परिणत व अत्िम विकसित अवस्था होय. अनेक वस्तु अशा 
कोणत्या एकाच दरव्यातून निर्माण होतात, या येलिसच्या प्रश्नाने ते 
एक द्रव्य वे नाना वस्तु या दोहोतील सवधाविययीचा ताकिक प्रश्न 
निर्माण केला. जर स्वत शी एकरूप असणारे असे एक द्रव्य असे, तेर 
त्याचा नाना वस्तूणी तकंमान्य असा कोणताहि संवध असू शकत नाही, 
हे पामेनायडीस दाखनव्‌ शकला होता वस्तु चे अनेकत्वं केवट नाममात्र 
आहे, ते इद्ियश्रातिनिमित आहे, पण “आपण घटनांकडे पाहिले तर 
असे मत अमीकारणे वैडपणासारखे वाटते ” असे अंरिस्टांटलने म्हटछे 
(डी जन करां अ ८ ३२४ व ३५ ). पार्मनायडीसच्या एकत्वाच्या 
गृहीतकल्पनेचा त्याग कर्न व॒ अशा रीतीने नाना वस्तूना 
सत्तेतील त्याचे हक्काचे स्थान परत मिठ्वून देऊन, एपेडाक्टीसने 
पार्मेनायडीस-छाप वेडेपणांतून आपली सुटका करून घेतली स्वत.शी 
तादात्म्य असणारे हे द्रव्य एक नसून वायु, तेज, आप आणि पृथ्वी अशी 
चार द्रव्ये आहेत, व या चार गुणमूलातून वस्तुमात्राचे गुणात्मक 
स्वरूप निर्माण होते एखाद्या नव्या गुणाचा उद्धव दुसव्या गुणांतून 
किवा गुणाच्या सयोगातून होतो, ही कल्पना अंनेक्लंगोरसला वुद्धिगम्य 
दिसेना; म्हणून त्याने असख्य गुणात्मक घटक किवा “ वीजे ' गृहीत 
धरली अंनेक््ेगोरसचे हे करणे वरोवर होते, पण त्यांना गुणघटक् 
समजण्यात त्याची चूकं ज्ञाली; कारण असख्य गुणात्मक घटक गृहीत 
धरणे म्हणजे ज्याचे स्पष्टीकरण करावयाचे तेच, म्हणजे गुणांच्या 
अपरिमित विविधतेचे अस्तित्व गृहीत धरणे होय अणुवादाने घटका 
गुणात्मक स्वरूप नाकारले व अशा रीतीने पारमेनायडीसकरृत सत्‌चे 
विवरण पूणपणे स्वीकारले. घटक अथवा अणु हे असृष्ट, अविनाशी, 
नित्य, अपरिवतंनीय, अविभाज्य, अवकाशव्यापी व रूप, गंध, रचि, 
शीतोष्णादि अतगंत-भेदरहित अपे जडरूप घटक होत. अणु ही एकजिनसौ 
द्रव्ये असून त्यांची आति, आकारमान व अवकाशांतील स्थान यांच्या- 
मुद्धेच अणुअणृत फरक करता येतो. 


अणु ति-परिमाणयुक्त असून शिवाय नित्य गतिमानहि आहेत; 
पण पौकटठढीशिवाय असंख्य अणु व त्याची गति ही संवेदना. पोकठी्े 
पा्मेनायडीसङृत निराकरण एषेडोक्लीस व अनक्लंगोरस यानी मान्य 
केले होते; पण स्थानान्तरणामुके गति संभवते, असा त्यांनी युक्तिवाद 
केला होता, परतु पोकट्ी असल्यावाचून अणूचे नानात्व सभवत नाही; 
कारण त्याना पृथक्‌-पृथक्‌ ठेवू शके, असा गुणात्मक भेद त्यांच्या 
चिकाणी नाही; म्हणून डिमक्रिटसने पोकटठीची किवा असत्‌ची वास्त- 
विकता प्रतिपादन करून तिच्यावर भर दिला. असत्‌ कवा पोकढी 
ही काही वस्तु किवा द्रव्य नन्हे, तरी तिला द्रव्याइतकीच सत्ताशास्तीय 
वास्तवता अहे. असत्‌ दे सत्‌इतकेच वास्तविक आहे फ्रगूमेट, १५६ } 


णू, पौकटठी व गति या तीन सेकल्पनारूप साधनांच्या साहाय्या 
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डिर्मोक्रिटस 


डिमोक्रिटस समू्णं विश्वाचे स्पष्टीकरण करतौ यामुदं प्रयमच गृति 
ही गोष्ट बुद्धिगम्य ्ञारी परिवतेने ही अण्च्या सहतीती परिवपेने 
असतात, गुणांची नब्टेत ताघ्रुस पावाचे तावडया रक्तांत सूपांतर्‌ 
व्हावे, दै अनाकल्नीय आहे; पण अशी पावनामक अणु-सहति 
गतीच्या नियमानुसार अशौ रक्तनामक सहति वनते, है अगदी 
समज्‌ शकते दुय्यम-गुणवर्मेशून्य अणृच्या संहति या दृष्टीने आपण 
वस्तुंकडे पाहूं लागलो, की विश्च हँ आक्रलनौयतेचं नेदनवनच वनते. 
आयुनिक गणिती पदाथे-चिजान ह याच रीतौने विश्वचि स्पष्टीकरण 
करते. 

गतीची नित्यत्ता, असख्य अणु व पोकटढी गृहीत धरून डिमोक्रिरसने 
निप्कषे काढला की, विविध अवस्थात व रूपां असलेटी असंख्य विभ्वे 
आहेत. ज्या विश्वांत आपण आहोत, ते त्यावैकौच एक आरै या असस्य 
विश्वांमध्ये योजना किंवा हेतु दिसून येत नाही डिमाोक्रिरस हा अनेक्ल- 
गोरसचें ' नूसचै तत्त्व स्वीकारत नाही. त्याच्या मते, गणिती नियमो 
नुसार चाल्णापया परमाणूच्या गतियंणेमूदे विश्वाचौ रचना 
ज्लाली आदे. - 


आपल्याला होणारे विश्वाचे दशंन वाजूला ठेवल्यास, है विश्व म्हणजे 
गणिती नियमानुसार हालचाल करणाया अण्च विश्च हव. या विश्वाचे 
आपल्या अनुभवास येणारे दुय्यम गुणधमं हे त्याच्या अंगे नन्देत 
मधुर, कड्‌, उष्ण, शीत, रंग हे सवे अनुभवामुेच आहेत; पण सरं 
वोावयाचे तर अण्‌ व पोकटठी हेच आहेत ( रफरगूमेट, १२५ ). 


विश्वासंवंधी जे खरे तेच मानवी, तपेच दैवी आत्म्ावहुल खरे आह 
इतर सवं वस्तप्रमाणे आत्मा हा अणृनी वनठेला अहि. तौ अत्यंत 
मुलायम गोर, + चपट वे ज्वलत अण्‌चा वनलेला असतो. ते अणु स्वं 
शरीरभर पसरलेले असतात व दोन स्यूरू अणृत एकं मूषक्ष्म अणु असतो. 
वेगवेगदचा अवयवांत त्यां ची वेगवेगछी कायं असतात. शिर हे बुदीचें 
अधिष्ठान आह, हृदय द कोधाचं व यकृत्‌ वाक्षनेचें आहे. शिणामुढे 
लुप्त ्ञाटेत्या अणूची जागा भरून काटण्याकरिता देहं जोबर श्वासावाटे 
अणु ओदून घें शकतो तोपयंत॒ आत्म, टिकून राहतो देव व मानव 
दोेहि मत्यं आहेत. 
सानस्तिक प्रक्षिया : हे जर आप्त्या मनोव्यापाराचं स्वरूप आहे, 

तर विचार व सवेदन यामध्ये करण्यात येणान्या ज्ञानशास्त्रीय भेदाचे 
काय ? मानसिक परक्रिय्रा या नात्याने त्यांच्यांतील भेद हा प्रमागाचा 
होय, प्रकारात्मक नव्हे. विपयायामून निघुणाग्या व ज्ञानेद्वियाच्या- 
हारे येउन आत्म्याच्या अणूश्ी सपकं साधणान्या स्थूल प्रतिमागुके 
जसे सवेदन निर्माण होते, त्याप्रमाणेच अदुश्य अगूच्या प्रति्माचा 
जेन्हा आत्म्याच्या तेजोमय अणुंशी संपकं होतो, तेव्हा विचार निर्माण 
होतो. संवेदन व विचार याची उपपत्ति वहि.स्थ अण्व्या अत.स्य 
आत्माणूशी होणाया यातिक संपर्काच्या प्रक्रियेने मिढते; पण त्याच्या 
ज्ञानशास्त्रीय दर्जसिंवंधी डिमाक्रिटसये मत निरा होते. “ खरे म्हणजे 
जञानेद्रियांच्याहारा आपल्या काहीच निश्चित असे कलत नादी; 
पण शरीराच्या अवस्येनुसार व शरीरांत प्रवेग करणाय्या भणि त्याला 
प्रतिकार करणाया पदार्याच्या अवस्मेनुसार वदलत जाणान्या गोष्टीचें 
ज्ञान होते. या मार्गनि सत्तेचें ज्ञान आपणास होऊं शकत नाही; कारण 
सत्य है त्राणी असते ”“ ( फरगूमेट , ११७ ). सत्य खोल असते, 


डि्मोक्रिटस 


विचारामध्ये असते; पण विचाराने सवेदनातच सत्याचा शोध घेतला 
पाहिजे. त्याच्या साहाय्याने खृह्‌ सवेदनांचें स्पष्टीकरण करता येईल" 
ते सवेदनाच्या आधारेच अनुमित केले पाहिजे ( पफरगूमेट, ११). 
वोधनाच्या या दोन रीतीतील संवंध त्याने कक्षा उकलन दाखविला 
यावहल मापल्याजवल काहीच माहिती नाही. ही दुर्देवाची गोष्ट अहै 


विचार व संवेदन याती ज्ञानशास्त्रीय भेद हा उच्चतर सुख 
व हीन सूखे यांतील नीतिशास्त्रीय भेदाचा आधार टरला. ज्याचा विपय 
सत्ता नसून व्यावहारिक वस्तुच असतात, अपे अंधूक ममेज्ञान ज्याप्रमाणे 
आपणांस सवेदनांतून मिस्ते, त्याप्रमाणेच सवेदनसहोद्धव सुखे ही 
हिणकस व असयत स्वरूपाची असून, त्यापासून मनाला शांतता व ज्ञान 
भिटत नाही विचार वस्तूच्या सारतत्त्वाचें स्पष्ट मर्मंस्थान प्राप्त 
करून देतो, आणि मर्म्ञानसहोद्धव सुखे ही शुद्ध व निष्पद असतात 
आणि सागराप्रमाणे गंभीर असून शाति व स्वस्थता याचे मनाला 
वरदान करतात. 

संदर्भ-प्र॑य : वेक्वेल, सी. एम॒: सोसंवुक इन एन्धन्ट फिलसफी 
( न्मूयोकं, १९०७, सुधा आ १९३९ ) ; वर्नेट, जे. . ग्रीक फिलंसफी, 
ख. १-येरीस दुष्ठेटो (ल्डन, १९१४}, ठेग, एफ षण. ` 
दवि हिस्टरी आफ मटीरिभेलिन्चम ऊंड क्रिटिसिञ्चम आफ इदस प्रलेट 
इम्पररिन्स, अनु. ई. सी थामस, आ. ३ ({ डन, १९५७ ). 


एस. पौ. कनल 


डि स्थी, उव्स्यू. [ उल्यो, विल्देल्म ( १८३३-१९११ ) ] : 
जन्म : जर्मनीमध्ये विएत्रिच. १८६६ मध्ये वासले, १८६८ मध्ये 
किएल, १८७१ साली त्रेसलान आणि १८८२ मध्ये वल्नि इत्यादि 
दिकाणी प्राध्यापक म्हणून काम केले. 


ग्रंथ : 'फिल्सोफी उख लेवेन्स!; "लवेन श्लेअरमाशेसं ', 
( १८७० ); " आईनलेटंग इन डाय जेस्टेसूविस्सेन्‌स्कापटेन ” 


( १८८३ ) ; “ डाय जुगेन्डगेस्किचटे हेगेल्स ", ( १९०५ }, " डास 
एरन्निस अड डाय डिचटग ' ( १९०५ } ; ^ डास वेसेन डर्‌ फिल- 
सोफी " ( १९०७ }, * डर आंफवान डर जेस्कीच्‌टछिचेन वेल्ट इन 
डेन जेर्टेस्विस्सेनस्काफ्टेन ' ( १९१० } , , ' जेसाम्मेत्टे स्क्िपटेन ' - 
१२ खड, ( १९१३-३६ ~ मृत्युपश्चात्‌ प्रकाशन ). 


मूढ प्रभाव काटचा असल्याचे दिसून येते, पण च्रिटिश अनुभवर्वाद 
व फ्रेच अनुभवसत्तावाद या वैचारिकं पंांचापण वराच पगडा त्याच्या 
तत्वचितनावर ज्ञालेला दिसतो. 


त्याच्या मते सत्तागास्त्राहूनहि ज्ञानमीमांसेचे महत्त्व अधिक आहे. 
जञानप्राप्तीच्या कार्यात्‌ इच्छाशक्ति किवा प्रेरणा याची भूमिका महत्त्वाची 
आहे व ती तत्वज्ञानाने स्पष्ट करावीत, असँ तो म्हणतो. 


` फिलसोफो डस लेवेन्स ' - त्याचा महत्त्वाचा ग्रंथ ˆ फिलसोफी 
डस ॒लेवेन्स'मध्ये प्रत्यक्ष अनुभूत जीवन, त्याची अभिव्यक्ति आणि 
त्यासंबधीचें ज्ञान यांमधील परस्परसवधाचा त्याने विचार केला आहे. 
या ग्रथांत तो जीवनाची विशालता व सर्व॑व्यापकता स्पष्ट करतो; पण 
त्यावर विचार करर्ताना त्याची एतिहासिक सापेक्षता जरूर लक्षात 
घेतली पाहिजे, असे तो म्हणतो. अनुभवापटीकडे वेगकी परमसत्ता 
असल्याचे तो नाकारतो. दिक्कालाच्या मर्यदांच्या कक्षेतच जीवनावा 
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उ्चहेम, पिपर 


विचार तत््वज्ञानाने करणे आवश्यक आह; म्हणून जीवन संवधहीन 
चिस्कछित संवेदनां चा व अनूभवाचा समुदाय आहे, असे मानणे चुकीचे 
आहे जीवनाते दशन मानवी मनाला संघटित वे अर्थपूणं स्वेरूपांतच 
घडते. कांटप्रमाणे डिल्थीदेपग अक्षे मत आहे की, जीवनाचा अथं 
सगजून घेताना काही मूलभूत वैचारिक घटकाचे पूर्वेअस्तित्व गृहीत 
धरें लागते हे घटक अशा स्वरूपाचे असू शकतात : मानसिक 
जाणीव व तिचे वाह्यीकरण -- ( जसे मानसिक सतापाचें वाह्यीकरण 
विकृत रुष्ट चेह्न्यावर दिसून येते }), शक्ति -- जिचें व्यक्ते स्वरूप 
निसर्गातीर का्थकारणामुदे घड्न येणान्या वदलामृटे स्पष्टे होते; 
अवयव व पूणे अवयवी साधन जाणि साध्य, मूल्य, हेतु इत्यादि;पण हे 
चटक मेदूच्या सर्वोच्च विभागाचे ~ चेतनामय कार्ये ~- प्रतिनिधित्व 
करीत नाहीत जेन्हा अनुभवाना सुघटित व अथेपू्णं वनर्विण्याचं कायं 
पूर्णपणे जाणीवपूरवक होते, तेव्ाच तत्त्वज्ञानाचे कायं सुरू होते. धर्म, 
दतकथा, कलात्मके रचना, साहित्य ह्या मानवी कृतीतूनसुद्धा जीवनाचा 
जाणीवपूवेक अथं छावण्याचा प्रयत होत असतो. या सर्वं प्रयत्नाच 
तीन वेगवेगचछे दृष्टिकोण दिसून येतात. ते म्हणजे : 

( १) निसगंवाद -- हांव्स इत्यादि तत्वज्ञाचा दृष्टिकोण. 

(२) चिद्वाद -- काण्टरारा प्रदशित 

(३) विषयसपेक्ष चिद्वाद -- हेगेलचा दृष्टिकोण. 


हे सवं दृष्टिकोण एकांगी व सपिक्ष आहेत त्यांचा समन्वय केत्यने- 
सुद्धा तत्त्वज्ञान शेवटी एकागी व सपेक्षच राहील, कारण जीवनाचा 
सर्वव्यापीपणा तात्त्विक विचारामाफंत व्यक्त करणे शक्य नाही 


संदभ-ग्रंय . हजिस, एच. ए . फिलांपफी आफ विल्हैत्म डित्थी 
( ख्डन, १९५२ }. 
श्यामला गुप्त 


डशहेम, पिर (१८६१-१९१६) : फरैच शस्वज्ञ व 
शास्त्राचा इतिहासकार. 


` थिअरी इन फिजिक्स, इटूस आन्जेक्ट अंड स्ट्क्वर ' या त्याच्या 
पुस्तकांत शास्त्राविपयी वोधरहित सकल्पनेची जोपासना केरी आहे. 
शास्त्राखा वर्गीकरणचि कार्यं करणारे व भौतिक शास्ताच्यापलीकडील 
सत्ताशास्त्राचें प्रतित्रिव, असें तो मानी 


त्याच्या शस्त्राच्या इतिहासावदल्च्या अनेक पुस्तकां मुके, विशेषत. 
त्याच्या ' हिस्टरी आफ दि कास्मांखाजिकल डक्द्िन्त फ्रंम ष्लेटो टु 
कोपनिकस ” या पुस्तकच्या सहा खडायुदधे तो प्रसिद्ीस आला. त्याच्या 
मघ्ययुगीन शास्त्रीय विचाराच्या संशोधनामुे त्या विचाराचें महत्व, 
मूख्गामित्व व त्याच अर्वाचीन शास्त्राच्या तथाकथित सुख्वातीशी 
असलेली अखंडता प्रस्थापित्त काली. विशेषत. परिख वं आंक्स्फडं 
येथील मध्ययुगीन सभ्रदायाचे लिभौनार्यो दि च्िन्सी व गेलिलिओ 


याच्यावर केवढे ऋण होते, हे त्याने दाखवून दिले. 
संदर्भ-ग्रंय : लोविजर, ए. मेथडाांजी ओफ पिएर उचुहेम 
( न्यूयांकं, १९४१ }. 


आर. व्ही. उस्मेद 


£ 


उश्चच्हिग, दै. के. 


ड्य. विहि ग, १.के. [ उ्युम्हिम, सूनेन कालं (१८३३-१९२१) | : 
हा जमन तत्त्वज्ञे व॒ अ्थेशास्तरज्ञ असून एन्स्टर्माख व॒ रिचाडं 
अन्दनेरियस ह्याच्या समकक्ष जर्मन अनृभववादाचा पुरस्कर्ता होय 


उदयुस्टिगिने स्वत च्या ज्ञानमीमासेची सुस्वात सत्तेच्या शास्त्रीय परि- 
भापेपासून करून अते म्हटले आहे की, आपल्या वुद्धिद्टारे समस्त सत्तेचे 
आकलन करता येते, कारण बुद्धीची तत्त्वे हीच सत्तेची सर्वोच्च त्वे 
आहेत तत्कालीन प्रचक्ति रहस्यवादी तत्त्वज्ञानाएेवजी उचुर्टिग ह्याने 
विभिन्न, विरोधी शक्तीचा समन्वय करणारे तत्त्वज्ञान प्रस्तुत केले 
त्याच्या मते भौतिक जगत्‌ व चैतन्य ही जरी प्रकृतीने भिन्न असलो, 
तरी त्याच्या मुदढाशी एकच तत्त्व आढलयून येते स्वत च्या नीतिशास्त्रात 
उचयुम्हिगने ह्याच आशावादी तत्यज्ञानाचा पुरस्कार केला आहे 
व्यवितवाद व समाजवाद ही शेवटी एकच आहत, असे त्य चि मत आहे. 


अर्थशास्वात उचु्हिगि द्याने आर्थिक कारणापेक्षा सामाजिक 


कारणानाच विशेप महत्त्व दिके आहे त्याने डाविनच्या जीवनकलह्‌- 


विपयक सिद्धान्ताचा परित्याग करून, त्याटेवजी स्वतत्र समाजाच्या 
कल्पनेचा पुरस्कार केला आहे अशा समाजात वदछराच्या वापरोवर 
अधिष्ठित सवध नाहीसे केठे जाऊन, सर्वं मानवीय व्यवहाराचे 


समाजीकरण होते. 


फीड्रिश एगल्सने उचुन्हिगच्या काल्पनिक समाजवादी विचार- 
सरणीवर जोरदार हल्ला चदविला आहे उयुर्िगने हेगेखला जरी 
मानले असले, तरी एगत्सच्या मते त्याला हेगेलच्या तत््वज्ञानासी 
क्रातिकारी वाजू अजिवात समजली नाही. त्याची देवि रोधात्मक 
पद्धती ही वहमोलाची अमन, तिच्यामृेच हेगेख हा इतर तत्त्वज्ञापासून 
वेगढठा होतो 


संदभ-ग्र॑य . एगल्स, एफ ठैर युजेन उयूर्ट्ग्जि रेव्टोल्यूगन 
इन सायन्स, अनु ई वर्नूस ( उ्डन, १९३४ } 


ता. वि. जोशी .. . 


ड्‌, जोन ; अमेरिकन तत्त्वज्ञ ( १८५९१९५२ ). जन्म . 
वलिन्टन ( ब्दरमोन्ट ) आंदक-सिटी येथे अभिजात वाङ्मय, विज्ञान 
व॒ वीजगणिताचे अध्यापन हैगेलियन चिदेवादच्या वातावरणात 
तयार ज्ञालेत्या जी एस माँरिसचा जान उचूरईच्या मनावर परिणाम 
ज्ञाखा. मिशिगन येथे शिकवीत असताना केव संद्धान्तिक तत्त्व- 
ज्ञानाच। कटाठा येऊन तत्त्वज्ञान व्यवहाराच्या क्षेलात आणण्याचा 
प्रयत्न त्याने केला १८९४ मध्ये शिकंगोला तत्त्वज्ञान-विभागाचा 
प्मूख १९०४ मध्ये कोरुवियाला आला 


महत्त्वाचे ग्रंथ सायकांलंजी", १८९१, स्टडीज इन लोजिकल 
धथिजरी' (इतरावरोवर), १९०३, 'दि स्कूल अंड सोसायटी", १९००; 
'इमोक्रसी अंड एज्युकेशन", १९१६, 'रीकन्स्ट्क्शन इन फिलांसफी", 
१९२०, (लांजिक : दि थिअरी ओंफ इन्क्वायरी', १९३८. 


ज्ञानशास्त्र॒ विल्यम जेम्स अवोदधिक अनुभवालासुद्धा ज्ञानाचाच 
एक प्रकार समजतो, पण डच्‌ई हा बौद्धिक अनुभवालाच ज्ञान म्हणत 
मात्र ज्ञान हाच अनुभवाचा एकमेव प्रकार नाही. तो अनुभवाचा एक 
विशिष्ट प्रकार आहे, म्दणून तत्त्वज्ञानाने ज्ञान हा कोणत्या तद्हेचा 


र्दे 


उरः जनि 


अनूभव आहे हे शोधले पाहिजे. यामुद्े वुद्धिगम्य अनुभवाची परीक्षा 
केली जाते त्यात दोप काढला जातो व शेवटी सत्तेवदेलचा बुद्धीना 
दृष्टिकोण मर्यादित आहे, असा तिचा अधिक्षेप केला जातो. व्यवहिते 
ज्ञानात अव्यवहित ज्ञान गृहीत धरले जाते, यावदल जेम्स व उचूरई दोधाचे 
एकमत आहे जव्दा अव्यवहित ज्ञान मिठगे शक्य नसेल तेव्हाच व्यवहिते 
ज्ञान स्वीकारावे. सत्य कल्पना ही विपयाची प्रतिकृति नसून समस्या- 
पूर्तत्नि फल्वादक उपकरण आहे. केवर इच्छापूति करणाव्या कल्पनेला, 
उचूरईने सत्य म्हटले, अशी रसेलने त्याच्यावर टीका केटी राह; पण केवर 
इच्छापूर्तीला उचूरईने केव्दाच स्त्य म्हटलेले नाही. उचूरईचा फल्वाद 
उपकरणवादी कसा आहे हे त्याच्या अन्वेपगाच्या सिद्धान्तावून स्पष्ट 
होते आपल्यासमोर कोणतीच समस्या नसेल, तर आपण कृति करतो, 
विचार करीत नाही कृतीत अडथटठे येतात तेब्दा निरनिराया समस्या 
पुटे उभ्या राहतात व ताकिक अन्वेषणाला सुरुवात होते. समस्येचा 
साशोषाग विचार होऊन अभ्युपगम सुचतो तो अनुभवाच्या पुनरचनेचे 
उपकरण असून डुर त्याला सूचन म्हणतो. अभ्युपगमाचे प्रायोगिक 
परीक्षण होते. अभ्युपगम योग्य असेल, तर जे काही सभाव्य शह ते 
प्रकट होऊन गोधढटाची अवस्था जाऊन समस्या सुटते, व सुसवाद निर्माणं 
होतो अन्वेपण म्हणजे वुद्धीच्या सेद्रिय, सांस्कृतिक व॒ आकारि 
उपाधीचे वणन किवा परिस्थितीचे मूल्यीकरण प्रयोगशीकता व परीक्षण 
याची जरुरी असकेटी ती एक कलाच आहे समस्या नाहीशी होजन' 
जीवन वेगवा मागनि पण सुरछ्ित मुरू ज्ञाले व एकीकृत समष्टि 
तयार ज्ञारी, की अन्वेपण यशस्वी ज्ञाले असे समजावे अन्वेपणाची. 
प्रक्रिया चादू असतांनाच ती स्वत ला सुधारून घेत पूदे-पढे जात असते 
आद्शच्या उपयोगाने व अन्वेपणाच्या पद्धतीने ज्ञानाला अधिकार 
येतो. बुद्धीचे स्वेच कार्थं मूल्यमापन करण्याचे आहे. त्यात नैतिक, 
वैज्ञानिक, व्यावहारिक किव। सैद्धान्तिक असा भेद करू नये ॥ 


उपकरणवादात ताकिक सिद्धान्त व नैतिक अन्वेपण सवादरूपाने 
राहतात. उचूर्ईच्या मते उपकरणवादाने अर्वाचीन विचारातील विज्ञान 
व मूल्ये, तसेच ज्ञाने व नीति यातील घातक दैत नाहीसे करता येते. 
खात्रीलायक निरपे्न व सर्वेस्वी अक्प्ति अणौ आय सत्ये नाहीत. 
ज्ञानाल्ना त्याचे अधिष्ठान नाही आणि तशा अधिष्ठानाची जरूरहि नाही. 
उपकरणवादी हा जीवशास्त्रज्ञ व विकासवादी असतो. जीवनाचा विकास 
करणारे पुनरचन म्हणजे विचार, पण विचार सपुणे व्यवहाराधीन 
आहे, हे तात्विकरीत्या सिद्ध करण्याच्या खटाटोपात उचूरई स्वत च 
तात्त्विक विचाराच्या जाठयात अडकतो । 


सत्ताशास्व - उचूर्ईदच्या तत्त्वज्ञानाचा गाभा म्हणजे अनुभव 
अगदी सुस्वातीस ज्यातीर घटक परस्पर-निगडित आहत अशी गतिमान 
समष्टि म्हणजे अनुभव, अस्रे तो मानीत असे निसगे अखड असून सर्व 
भेद कायिकं आहेत पुढे त्याने अनुभवावावतची चिद्वादी कल्पना 
सोडली चिद्‌वादी तत्त्वज्ञ जास्तकरून जानातच तून अनुभवाला 
विकृत स्वरूप देतो जीवनांतीर वहुसख्य अनुभव प्रामुख्याने वैचारिक 
नसतातच, अपेतो म््ण्‌ लागला, म्हणून केवल वचारिफदृष्टचा' 
त्याच्याकडे वघणे चूक आहे एकीकृत समष्टीची कल्पनाहि त्याने 
सोली निस्गंवादाकडे त्याची वृत्ति ज्ुकत होती कित्थेकजण 
तर त्याच्यावर मानवमानवादाचा आरोप करतात आपल्या 
“रीकन्सटरक्शन आंफ फिलांसफी' या पुस्तकात तो म्हणतो कौ, तत्त्वज्ञान 


उषयुै, जन २३३७ 


मानवी व्यवहारात्ुन उगम पावते व त्याच्याशी संरुग्न असते तत्वज्ञान 
प्रत्यक्ष अनुभवाने मर्यादित आहे, ह्या त्याने उयूर्मध्ये अ्यवहित 
अनुभववादाचें ङ्प घेतरे अनु भवात एक अव्यवदिता व व्यापक गुण 
असतो त्याने अनुभवातील जटिक घटक एकत्र येतात. हा गुण अनुभव 
घेगान्याच्या मनातील भावना नन्हे या व्वापक गुणा चूर सौदर्यगुण 
म्हणतो व तौ गुण सवं अनुश्नवातीठ सारभूत गुण आहे, ने म्हणतो 
अनुभवाच्या पुनरचनेत हा गुण अधिकाधिक सपन्न होते जातो. अष 
अधिक सपत्न होत जाणान्या पुनरर॑चनेला परिणति म्हणतां येर्ईल 
विस्तंवाद, सशय व अनिश्चिता यानौ युक्त अशा अनृनवाची पूर्तता, 
सुसवाद व सीदर्यगूण यानी नटलेल्या अन्‌भवाकडे होणारी लयवद्ध 
हाल्चाख म्हणजेच जीवन उचूरईने सेद्रियतेची कल्पना काली व सर्व 
गोष्टीच्या परावलवी व परस्परसक्धी एकात्मतेच्या कल्पनेचा विकास 
केला. सेद्रियतेच्या केल्पनेने स्थिरतेची कल्पना व तत्त्वज्ञानात गोधन 
घाठणारे अनेक दैतवाद खोदून काढ्तां येतात सतत्त्व वुद्धीवर 
अवलवून नाही असे म्हण्‌न उयूरईने चिद्वाद सोडना तरीहि सततत्त्वाला 
अजून सामान्य अनुभवाच्या तावडीते ठेवलेछेच होते याला शुद्ध 
वास्तववाद म्हणता येणार नाही; कारण ख्यात्या वास्तववादात 
सत्ता वुद्धीवरच काय, पण कसल्याच अनूभवावर अवलबुन धसां कामा 
नये. 

शिक्षणतच्वज्ञःन क्जिक्षण-तत्त्वज्ञानासाटी उचररईची स्याति आहि. 
डमोक्तसी अंड णएञ्युकेशन' हे त्याचे या विपयावरीख महत्त्वाचे पुस्तक 
आहे ज्या गिक्षणपद्धतीत मुलाला निष्क्रिय समजून त्याच्यावर माहिती 
लादरी जाते, अशा चाकोरीवद्ध शिक्षणपद्धतीचे त्याला वावडे होति. 
उलट, मलाला काय शिकावे व कायन घ्यावे हे सर्वं समजते, अशी 
मूलावदृल्ची भावनावशतेने केलेली कल्पनाहि त्याला मान्य नव्हती 
या दोन्ही केत्पनांना मानसशास्त्रीय आधार नाही, असे त्याचे मत ति. 
गिक्षण म्हणजे अनृभवाचे पुनरेचन पाहिजे. मूल निसर्गत उत्सुक व 
कृतिप्रवण असते; व त्याला कृति करीत असताना शिक्‌ द्यावे. तसेच 
मुखाला योग्य वातावरण पाहिजे, यावर त्याचा भर असतो. णाढटा 
म्हणजे आदश समाज आहे लोकशाही समाजात णशाठेला फार मटत्व 
आदे. लोकशाही काम म्हणजे सर्वाना भाग घेता येर्ईक अशा मानवी 
अनुभवांची निर्मिति. 


नीतिशास्त्र व सामाजिक तत्वज्ञान निमगेत मनुप्य ह) मौल्यवान्‌ 
प्राणी आहे. निसर्माणी निगडित असला, तरी त्याच्या वर्तनात वैशिष्ट्य 
आदे. याला मानवतावादी निसर्गवाद म्हणतां येईल अनेक गोष्टी व 
कृति याचा तो प्रत्यक्ष उपभोग घेतो आणि त्याना मूल्यवान्‌ समजतौ. 
जेव्हा अनेक परस्परविरोधी मूल्ये पुटे येतात, तेब्टा नैतिक निवड व 
निश्चय याचा प्र्न येत्तो. अशा वेटेस्र त्याला परिस्थितीचा आढावा 
घ्यावा लागतो व त्यालाच मूल्यीकरण म्टणतात विकसित वबुद्धीने 
केलेल्या निवडी योग्य असून त्वा अनान किवा पूवेयहावर आधारलेत्या 
नसतात. नैतिक जीवन कधीच परिपणं होत नाही. मात मधून-मषून 
काही ध्येयाची परिणति होत असते. या परिणतीने तिक जीवन जास्त 
समृद्ध होत असते इच्छित ध्येयाची पूति करण्याची णिति बुद्धीजवलछ 
आहे, यावर त्याचा विश्वास होता. मूल्यीकरणाची क्रिया समाजातच 
होत असते. या दृष्टीने नीतिशास्त्र हे सामाजिक ततत्वक्ञानच होऊ 


मत्तम १-८३ 
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लागते. व्यावह्‌।रिक वुद्धीचा योग्य तद्टेने विकास होईल, थसे वातावरण 
निर्माण करण्याचा मागे सामाजि तत्वज्ञानाने दाखविला पाहिजे. 
ज्या वातावरणात्ून तत्वज्ञान उगम पावते, त्या वातावरणावर जरी 
ते अवछवून असते, तरी त्याच्यापलीकडं जाण्याचा त्यनि प्रयत्न केला 
पाहिजे तत्त्वज्ञानात नन्या-जुन्याचा संगम लाला पाहिजे तसेच 
तत्त्वज्ञानाने सस्ठृतीचे मूलभूत सिद्धान्त व मूल्ये याचे सुसंवादी वे कल्पक 
पुनरचन केके पाहिजे सस्कृति ददलत चाल्लेखी अस्ते व ती समसून 
घेण्पाचे तत्वज्ञाना आब्हान असते 


धरम -तस्वज्लान धमं हा केवट अरौकिक गोष्टीशौ सवधित आहे, 
अशा कत्पनेतून धर्माची सुटका केटी पाहिजे, म्हणजे धमि 
सामाजिक मूल्य वादे, कारण धमा मूढ हेतु सामाजिक आहे. 
धर्मं व धार्मिक यात उयुर्द परदः करतो धामिक अनुभव हा विशिष्ट 
प्रकारचा नमून, धामिक नावना अनेकं अनुभवात अतर्भूत असते. 
मूल्यावर श्चद्धा ठेवली पाहिजे. मूल्याथ्या सपादनासाटी परिस्थितीणी 
सुस्वाद सायण्याचो प्रपतन कसचा जामतो हः सुसवाद सावत तरजीं 
भावना येते, तिना धार्मिक' भ।वना म्हणता येई नित्यतच्वे व सामान्ये 
याते चित्तन म्टणजे ज्ञान नन्दे आदं किवा मून्ये कोण्या वेगढया 
जगात असून, अ।वण त्माकडे जात आहोन अभे नसून, निरनिरा८्चा 
प्रस्रगारी क्लगडतान। मूल्ये निर्माण होत असतात केवठ मूल्यां सी नन्हे, 
तर सूव्यसरादनाच्या मानवी क्रियेणीहि ई्षराच्छा संकल्पनेचा सवंध 
आदे वास्तव व मूल्ये यामधील क्रियाणील सवधाल्ा ईश्वर म्हणतां 
येल. दिवकाल्निरपेक्ष पूणेता नन्दे, तर पूर्णं ठोत ज।ग्याची प्रक्रिया हेच 
आयले ध्येय आहे आजच्या यात्निक जगाशी धर्माची कल्पना मिटती- 
जुखती करण्याचा उच्चा प्रयत्न वाखाणण्याजोगा आहे. 


सारांश ` उचूर्द, जेम्सनतरचा प्राणवादी, प्रेरणावादी व फल्वादी 
तत्त्वन्नानाचा सर्वश्रेष्ठ प्रतिनिधि आह. त्याच्या सवै कृतीत व छिसाणांति 
नस्रता, सरट्पणा, चिकाटी, लोकशाहीच्या ततत्वावरील श्रद्धा वे 
मानवाविपयी आदर दिसतो त्याची चिकाटी, चिकित्सापूणं व अविश्वात 
खटपट, वादविवादातील कौशल्य, शिक्षणशास्त्र व समाजशास्त्र यातील 
कायं यांनी फल्वादाचं नवीन स्वरूप दृष्टोत्पत्तीसर येऊन फल्वादाला 
यदछकटी आरी त्याचं तत्त्वज्ञान वास्तववादी व आशावादी आह. 
पुनरंचनेचौ कल्पना त्याच्या तत्त्वज्ञानाच्या सर्वं अगात प्रामुख्याने 
दिसून येते. 

संदर्भ-प्रंय . रेटनर, जे. सपा . इन्टेल्िजन्स इन मोडनं एज - 
जानि उदूर्दन किलोसष्ठी ( न्यूयोकं, १९३९ ), उचूई, जे. : 
रीकन्स्टूक्लन इन फिलोगफौी ( रुडन, १९२१ ) , --. -डमाक्रसी 
ड एच्युकेयन ( न्यूयोकं, १९१६ ), पेरी, आर. वी. - प्रदे 
फिला साफिकल टन्डन्सीज ( न्युयोकं, १९२५ ). 
( भी. रा. कुलकर्णी 


तत्वज्ञान, अर्थशाख ; पहा : अ्थशाख, तच्चज्ञान 


तत्वज्ञान, आसामीतीद ; आसामौ साधा : हत्टीच्या 
आसामी राज्याच्या मुख्यत्वे ब्रह्मपुत्रा -खौ यात राहणाग्या टोकाची भाषा 
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ही आसामी भाषा होय आसामी भाषा वोरुणारे लोक स्वतला 
° असामीया " म्हणवित।त; आणि आसामी भविलाहि असमीया ' 
म्हणतात अहोम लोक ( म्हणजे ताई अगर शान लोक } यानी पूर्वी 
या मुखखावर आक्रमण करून राज्य केले हल्ली जेथे शिवसागर शहर 
आह, तेथे त्याची राजधानी होती. त्याच्या वेब्धेपासून या मुरुखाला 
" असम " किवा "आसाम ' हे नाव पडले आहे त्याआधी या भागाची 
राजधानी हली जेथे “ गोहत्ती ' शहर आहे तेथे होती त्यावेढी या 
भागाला ' कामरूप ' असे म्हणत असत त्या काढठातील जुन्या आसामी 
भापेचा वापर हृल्टीच्या ब्रह्मपुत्रा * खोग्यापुरताच मर्थादित नसून, 
हृत्लीच्या जलवैगुरी व कूचविहार भोवतालच्या उत्तर वगाल्च्या 
व्याचशा भागातहि तो होत असे हचुएनत्सांगने असे लिहून ठेवले माहे 
की, कामरूप देशातील लोक प्रामाणिक, बुटके व कृष्णवर्णीं आहेत; 
व त्याची भापा मध्य हिदुस्थानातील लोकाच्या भापेहुन थोडी भिन्न 
आहे. यावरून सातव्या शतकातच या प्रदेशात भिन्न प्रकारची भाषा 
प्रचकित होती, है दिसून येईल, परतु प्रचक्ति आसामी वाडमयात 
वापरलेरी भापा मागधी भापेच्या कामखूी अपश्रश॒भापेपासून 
विकासं पावलेटी आहे तेराव्या शतकाच्या उत्तरार्धात ˆ कामतपूर 
( हल्लीचे कुचविहार ) येथे * राजा दुभ नारायण ' राज्य करीत 
होता त्याच्या पदरी असलेल्या हमसरस्वतीच्या वेठेपासून स्वतचे 
विशिष्ट व्यवितत्व असलेली अशी †आसामी' भापा वापरण्यास 
सुस्वात सारी 


आसाम भाषेतीर पहिली वाडमयरचना . च्यपिदे ` नेपा 
वं तिवेट यामधीकर महायान वौद्ध धमचि जे ८४ सिद्ध आचाये, त्याच्या 
पथातील २४ सिद्ध आचार्यानी रचलेले ४७ दोहे ( अगर पदे ) 
महामहोपाध्याय हरप्रसादशास्त्री याना नैपाठ दरवारात शोध करता- 
करता मिद्ाले यापैकी एक दोहा अशत.च नोदलेला आद्ठतो. 
हे दोहे ११०० च्या सूमारास रचण्यात आलेले आहेत त्यांची भाषा 
अशा सक्रमणावस्थेत असणारी आटलून येते की, आसामी भाषे- 
प्रमाणेच त्याना वगाी, ओरिजा आणि मैथिली भाषेतील फार जुन्या 
वाडमयरचना म्हणून सबोधतः येतील. या २४ दोह्याच्या रचनाकारा- 
पैकी निदान सात म्हणजे सराह पा रूद्‌ पा (लीहित्यपाद), मीननाथ 
( मच्छेद विभु), हादिपा, किलपा, दारिकिपा, आणिकिनपाहे 
कामरूप प्रदेशाशी इतके निगडित आहेत; आणि या दोह्याची भापा 
आसामी भाषेशी इतकी निकट आहे की, आसामी भाषेच्या कोणत्याहि 
वणेनात ' चर्या * या वाडमयकृतीला पहिला करमाक दिला पाहिजे. 


चर्यापदांतील तत्त्वज्ञान वासनाचा सपूणं विच्छेद करणे आणि 
स्वत्वाचा ( अहकाराचा ) विनाश करणे, हा निर्वाणाचा अर्थं होय. 
ही निर्वाण स्थिति वौद्ध धर्मातील सहजयान पथाच्या आचार्याच्या 
करपेनेच प्राप्त करता येते हाच मुख्य संदेश या दोह्यातूुन सागितला 
आहे या दोह्यात वपरछेटी भाषा फार सूचक आटे आणि त्यात 
काव्याच्या रूपान तत्वज्ञानाचे प्रतिपादन आहे अविचमृद्े निर्माण 
जञारेत्या भवनदीचा त्यात उल्लेख आहे गुरूच्या साहाय्याने “ अविद "चा 
नाण करून आणि मनाचा सयम करून सन्यास-मागनि “ अवधूत ' 
होन माणसाला निर्वाणाप्रत जाता येते प्राणायामाने मनावर तावा 
मिव्विता येतो मूढ दोह्यांतून काही उदाहरणे उद्धृत केटी आहेत 


रेरे 
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(१) काञा तरुवर पच वि डाल 
चचर चीं पडढो काल । 

दिठ करिअ महासुह्‌ परिमाण 
तुड्‌ भणड गुर पुदि अजाण |)” 


* 


“ मानवी शरीराच्या पाच शाखा आहेत, चचर मनात काठ शिर 
आहे. परमोच्व सुखाचा विस्तार पटहा. "तुमच्या मुरूला प्रश्न विचालून 
तुम्हास या गोष्टीचे ज्ञान होईल, " असे लु म्हणतो ” 

(२) “मन तर पंच इन्दि तमु सहा 
आसा वहुर पात फलाहा याहा । 
वर गुरु वने कुठारे छिदि 
काहटण भणड कर पनु न उद्रजद्‌ ॥” 


“मन हे वृक्लासारखे अहि पाच इद्विये ही त्या वृक्षाच्या पाच शाषा 
आहेत; आणि वासना या वृक्षाची धनदाट पाने व फठे आहत उत्तम 
गुरूच्या शब्दरूपी परशूने या वृक्षाचा छेद करा अशा रीतीने एकदा 
छेद केलेला वृक्ष पुन्हा कधीहि वाढणार नाही, अमे काण म्हुणतो ” 

(अ ) ^सराह पा"चा आणली एक दोहा पहा : 

“लपने रचि रचि भव निर्वाणा 
मिच्छे लोअ बन्धावह्‌ अपना । 
अहने ण जानर्ह अचिन्त जोड 
जञम मरण भव कभिसन होई ॥ 


जद्रसो जअम मरण वि तइसो 
जीवन्ते मअले णाहि विसेसो ॥"“ 


“^ प्रत्येक मनुप्य आपल्या मनामध्ये जन्ममोक्षाचे खोटे आभास 
निर्माण करीत असतो, आणि खोटचा लोखडी वेडयात स्वत ला वाध॒न 
घेत असतो मी अचित्य योगी आहे व मला जन्म, मृत्यु आणि पुनर्जन्म 
कठत नाही. जन्म आणि मृत्यु य! दोन्हौ गोष्टी समान हैत, आपि 
या दोहोमध्ये काटीच फरक नाही ” 


या चर्यापदाचा अभ्यास इतर काही तत्त्वज्ञानविपयक प्रवृत्तीचा 
पुटे ज्ञाठेला विकास पाहण्याच्या दृष्टीने महत्वा चा आहे. त्या तत्त्वजञान- 
विषयक प्रवृत्ति कोणत्या ते पुढे येणारच आहे. वरील वरच्या दोह्यात 
उमटकेला अनासक्तीचा सर हा उपनिपदांच्या तत्तवज्ञांनातत्यासारखाच 
आदे. श्रीमद्‌भगवद्‌ गीतेसारख्या तत््वज्ञानविपयक ग्रंथाचा महायान 
वौद्ध धर्मावर किती व्यापक परिणाम ज्लाला आहे, हे लो. वा भ. टिदका- 
सारख्या मोठ्या विद्रानांनी प्रत्येकाची खात्री होईल, अशा पद्धतीने 
प्रस्थापित करून दाखविले आहे ( टिककाचे गीता रहस्य, परिशिष्ट 
सहा पहा )- त्याचप्रमाणे महायान पंथाच्या सहुजयान सप्रदा्यांतील 
चर्यापदाच्या आशया तहि विशेषत उपनिपदातीरु तत्त्वज्ञानाचे वरचे 
ऋण दिसून येईल. चर्यापदाचाहि आसामीतील तत्त्वज्ञानाच्या निर- 
निराठ्या विचाररणालीवर प्रभाव पडलेला अहै. पढे इ. स॒ १४५० 
ते १६५० या काल्खडात अत्यत महत्त्वाचे अते जे वैष्णव पथाने प्रबोधन 
घडवून आणले, त्यातीर वैष्णव पथाच्या प्रभावापक्षा, कालदुष्टा 
आधी होऊन गेल्या चयपिदाचा प्रभाव अधिक पडलेला आहे. 


नाययोगी-तत्वज्ञान शेवटी उद्धृत केेत्या दो ह्यातील 
ˆ अचित्ययोगी › हा शब्द महत्वाचा आहे. त्यावरून हे दोहै रचणरे 


तच्वक्षान, भआसामीतील 


व गाणारे उत्तर ॒हिदुस्थानातील असून, हिद धर्मातील नाययोगौ- 
पंथाचे संस्थापक होते, असा निप्कपं काठतां येल. उपरिनिदिष्ट 
" मनना ' हा मत्स्येद्रनाय या दुसन्या नावानेहि प्रसिद्ध आहे; व डँ. 
कातिचेद्र पांडे यांच्या मताप्रमाणे कौलपथाचा “ मच्छेद विभुहि 
तोच होय. ( नेपाठ्चे बौद्ध “ अवलोकितेश्चरा'चा अवतार म्हणून 
याची पूजा करतात. ) या पंयाचे कायं मुख्यत्व ' कामरूप ' प्रदेणापुरते 
मर्यादित होते. हा मीननाथ “ मीनचेतन अगर गोरक्षेविजय ' या दुसन्या 
ग्रथाचा लेखक आहे; व या ग्रंथात त्याचा गुरु गोर्ननाथ याच जीवन 
त्याने ग्रथित केले आहे. ' जीवन्मुकिति ' हे ध्येय मानणायया योगमार्गसिा 
तो संस्थापक आहे ' जीवन्मुक्ति म्हणजे जिवंत असताना शारीरिक 
नि्व॑ध व करेद्रिये आणि प्राणवायु यांचा सयम पाटून मुक्ति मिद्विगे. 


सगलयांत पदिला योगी महादेव शिव ' होय, असे योगी लोक 
प्रतिपादतात; व त्याच्या पथाच्या तत्वन्ञानाची तत्त्वे णिवाने प्रथम 
पावेतीला विवरण करून सगितली भाणि मग सर्वं लोकाना माहीत 
कलाली. यावरून योगमार्गीय तत्त्वज्ञानाचा प्ौव-तत्त्वजानाणी संबंध आहे, 
असे मानतां येईल. 

परंतु आश्चर्याची गोष्ट अणी की, मीननाथ हा कौलनज्ञाननिर्णय, 
अकुल्वीरतंत्र॒ आणि कामाख्यागृह्यसिदधि या बौद्धधर्म म्हणून 
मानण्यांत अचेल्या तीन ग्रंथांचाहि लेखक होता. यावैकी परिल्या 
ग्र॑धात " कामाख्या ' हं परिक पीट आहे, भसे स्पष्ट सांगितले आहे. 
( प्रथमं पीटमुत्यन्नं कामाख्या नाम सव्रते । ) यावरून हं नि.संदिग्धपणें 
दिसून येते की, हा जो नाय-योग्यांचा अग्रणी आणि एक वौदढ धर्मातील 
प्रमुख सिद्ध याने तंत्तमार्गाचाहि पुरस्कार केका होता. यावरून असें 
अनुमान निघते की, वौदढाचा तंत्रमार्गं व नाधपंयीयांचा योगमार्गं 
यांचा संस्थापक एकच असावा यावरून भसे म्टूणता येईल की, ट. स. 
११०० च्या सुमारास कामरूपांतीन कामास्याभोवतालचा हिदुस्यानचा 
जो पूर्वोत्तिर भाग त्यांत सारसंग्राहक असा हा बौद्ध तंतमार्गीय 
साक्षात्कारवाद सजून वाटला असावा; आणि या साक्षात्कारवादांत 
जीवन्मूक्तिविपयक विचारा चाहि समावेश होता. 


“ देहविचारेर गीत ' ` वौद्ध चर्यापदाचा परिणाम ' देहविचारेर 
गीत" या वाडमयावर फार दूरगामी ज्ञाेला दिसून येतो. ही गीति 
नामधर्मपर किवा नामसंकीर्तनाका वाहिलेी असून त्यामुदे त्याचा 
वैष्णवधर्माशी संवंधं स्पष्ट दिसून येतो, त्याव्रहृल पु विवरण केले 
आहे देहविचाराची ही गीते आसामी चाडममाच्या सवं क्षेत्राना व्यापून 
राहिकेत्या लोकवाडमयाच्या प्रचंड निधीचा भाग आहेत; व यामु 
त्याच्या लेखकां चा नक्को पत्ता आपणास कावता येत नाही ही गीते 
रचणाग्यानी मात्र वन्याच ठिकाणी महादेवे हा महान्‌ वैष्णव संतत 
( इ. स. १४८९ ते १५९६ }) या गीताचा केखक होता, असा उल्लेख 
कैलेला आदि. सामी वाडमथाच्या ' अहोम ' कालखंडाति (इ. स. 
१७०० ते १८२६ ) ही गीते रचिटी गेरी. या गीतांतील तत्त्वज्नानांत 
देहांत भसचेत्या ब्रह्याच्या सामात्काराचा विचार केला आहे; व जगा 
मिध्यात्व आणि हरिभक्तीचा श्रेष्ठपणा यांची त्यांत शिकवण अदि. 
ही गीते गृहाची उपमा देडन देहाच वणेन करतात व डोष्े, कान त्यादि 
या गुहाचे दरवाजे आहेत, असे स्पष्टीकरण करतात. त्यावह्न गीतेच्या 
(५ : १३) ˆनवहारघुरा््या कल्पनेची आघ्वण होत. त्वा गृहात 


२२९ 


तच्वक्षान, आसाम ती 


सर्वानदरूप परमत्मा 'पूर्णानंदहरि' राहतो. त्या गृहाच्या गृहिणीचाहि 
यांत उल्लेख आहे. जो या " धारिणीषला जाणतो तो “ महामुनि" 
होतो. ही ! धारिणी ' म्हणजे तन्मार्गातील ` कुण्डलिनी नाडी ' होय. 
" देहविचारेर गीत ' आणि !चर्यापिदे ' याच्यात्त ठ्टकपणे दिसणायया 
साम्यावरून असा तकं करता येतो की, ' चर्यापदां पासून * देहविचारेर 
गीतां'नी तत्त्वजानाच्या कल्पना पेतल्या असाव्यात. उदा.-- दोनदोन 
ओढीचीं पुढील चार कडवी वघावी : 
“सार करा हरि नामर माला। 
पुलि कमला फुल गुञ्जरे भोमोरा॥ " 
> 


“ नैरवान दवारे चैला नौटा दूवरी । 
माजत वसिया रेला पूर्णानंदह्रि ॥ " 


> >€ 


न > > 


^ एक जनी कन्या आ धरर धारिणी । 
ताक जेये पावा देखा होवे महामूनि ॥ " 


>€ > ३ 


“ कहय माधवदासे एड ततत्वसार । 
एडवार साह देहार विचार ।॥ “ 


>< >< 


^~ 


“ हरिनाम हौच माढा चे हीच फार महत्त्वाची गोष्ट आहे. कमठ 
उमलत आह भाणि भ्रमर गृणगूणतो आहे. नऊ दारांश नऊ रपाल 
ठेवले आदेत आणि मध्यभागी हरि बसला आहे. तो पूर्णानदरूप आहे. 
गृहिणी म्हणून एक मुलगी हे आणि तिचे ज्याला दर्णन होते, तौ महान्‌ 
संत होतो त्याचा चाकर माधव म्हूणतो की, हेच सगघया तत्त्वज्ञानाचें 
सार आदे आणि येयेच सगटचा णरीराचा विचार संपतो. “ 


< 


पहिल्या आणि शेवटच्या कडव्यावरून शंकरदेवाच्या आबुनिकं 
वैप्णवीय तत्त्वज्ञानाचा त्यावर ्ञाटेला परिणाम दिसून येतो. याचा 
पटे विचार केलाच आहे. तिसय्य। कडव्याणी पुढील च्यपिदाशी तुलना 
करण्यासारवी आहे . 


0) 


उचा उचा पावत तहि वसद सवरी वाली । 

मोरडि पिच्छ परिहिण सवरी गिवत गुजरी माली ॥ 
उमत्त सवरो, पागठ्छ सवरो, माकर गुठी गुहाडा तौहीरि । 
विअ धरिणी नामे सहज सुंदारि ॥ 

णाणा तरवर मौकि ररे जगणत लागेजि डारी । 
एकेली सवरी एवन हिडड कर्णकुडल वच्रधारी 1! " 


“ उच टेकडयावर ! शवरी ' कन्या राहत, ती मोरपीस धारण करते 
व॒तिच्या गढचांत गुंजाची माघमा आदे अरे मूर्खा, वेडया व्याधा 
( शवरा )› ती तुस््याच गूहेत सापडली आहे म्हणून गोधटून जाऊन 
तिच्यावर वाण रोख नकोस्त. ( तुकष्यावरोवर जन्मलेी अणि सुंदर 
अशी ) ती तुञ्ञी वायको सहज सुदरी ' आहे. वृक्षाचे शेडे डोक्ते 
आदेत आणि त्याच्या शाखा आकाशाला भिडत्या आहेत. कानात 
कुंडे आणि वज्रमणि घातलेी ही णवरी त्या प्रदेणभर एकटीच 
फिरत असते. ” 


तच्चज्ञान, आसा्मीतीट 


ये "व्हुविचारेर गीता "चाच आजय अधिक काव्यमय भापत्त 
माड्ेला अब्ून येतौ. या टिकिाणौ वृक्षाच्या लाखा म्हणजे कर्मेन्ि 
ती गगनान्न पौहौचेषयंत उचउ्च काटी की, मृहिणी ( कुडलिनौ ) 
पवत जागी राहूते ` कुंडलिनी "मधील कल्पना सुचविण्यासारी 
कड्ट † या गव्दाचा मुदम वापर कठ्ला दिसत्तौ, आगि ` सहज 
सुदरी ' या श्ब्दप्रयोगावर्न ` सहज याना पथतिल विचाराची 
आठवण होते 

° टोकारीनाम * म्हणून दुसरा एक गीतां चा प्रकार आहे. या गीतांवे 
कर्तं अजात आहेत ॒त्यांतदेखीलं " दैहविचारेर गीताश्रमाणे ' चर्या 
पदा'तील आणयाचे पडसाद आहेत; व भव्ति आणि नामघमे यांच्या 
परिणामकारकतेवर सारखाच शर दिलेला आढद्यून येतो 
१७०० ते १८२६ सालातील आसामी वाडमयाच्या " अहोम्‌ ' कालात 
या गीताचीहि रचना हाली असावी "वैरागी * ( व्युत्पत्ति 
सस्छृत ‹ चै राग्या^पासून } म्हणून प्रसिद्ध असलेल्या अवलियांकड्न 
वाटरीच्या आकाराच्या, लावट भोपढठचाच्या खाील भागापासून 
वनचिकेत्या एकतारी वाद्चाच्या साथीवर ही गीते मादृली जातात 
लाक्षणिकरीत्या !दोकारी ' ही णरीराची द्योतकं आह "इडा, पिगला 
व सूपुम्ना ' नाडीरूपी तारा जोडन श्षिव आभि पारवती यानी ही वनविरी 
आहे उदा - खारीरु !ठोकारी' गीत पहा . 


“ महादेव गोसाये ढोकारी साजिये वाटे पारेवती गुणा । 
इडा पिगामध्ये सुपुम्ना एडओ तिनि गधि गुणा } ” 


“ महादेव ! दोकारी ' तयार करतो आणि पाद॑ती त्याच्या तारा 
तयार करून जोडते या तीन तारा म्हणजे इडा, पिगका आणि सुपम्ना 
या होत. " 


डाकर वचनं वगालचे खना, उत्तर प्रदेशाचे घाग आणि राजस्थानचे 
भादली व उकि धाच्या वचनासारखीच आसामी भापेत डाक-वचने 
आहितं आसामी भापेतील ही डाक-वचने वारा प्रकरणामध्ये विभागली 
आहित यापैकी दुसरे एकरण धमसिवधी आद अशणोकाच्या राजाज्ञा- 
प्रमाणे या प्रकरणातीर वच्तनेहि जनतेकरिताच रचलेटी असून, त्यातून 
जनतेला उदैशून असलेली त्तिक शिकवण आहे या वचनाचा मूढ प्रवर्तक 
'डक' हा मि्राचा समकाटीन आहे, असे मानण्यात येते ही वचने 
लोकामध्ये ₹ ९ ८०० पासून प्रचलित असावीत, असे मानले जाते. 
त्याच्या भापेत वेद्धोवेी वदल ठेठ आहत बौद्ध चयपिदातील 
तत्रसचद्धे गृढ्वाद या वचनातूने आदद्टन येत नाही तरीपण बौद्ध 
धमति नीतितत्त्वाशी या वचनातील उपदेशाचे वरेचसे साम्य आहे 
उदा.-- पुलीठ गीत पहा 


“ येवेसे धमक करिवा जानि । 
` पुर करी रवानिया रावा पानी] 
वृक्ष रोपण त अधिक ध्म । 
मठ मंडप गुरुतर कर्मं ॥ 
“ तुम्हाला धर्मसंपादन करावयाने जसेर, तर तदी खणून पाणी 
जतन करा दुक्षारोपण करण्याने धर्मची प्राप्ति अधिक होति, आणि मर 
व तन्सम उमारतीची उभारणी करणे वगैरे, ही थोर कर्मे होत 


तंदमार्गतिं जाणि शादतपेथ्दं बाडमय ` चासाममधघीक आधुनिक 
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तच्वक्षान, आसा्मोतील 


गोहत्तीच्या च्किणी वसचल्टे कामाख्यारेदीचे मंदिर तेत्तमागतचिं मो 
पीठ होति, यादृ वर उल्टेख करण्यात भाकेलाच आह, परेतु आश्चयं 
गोष्ट अशी की, आसामी भाषेत तंत्रमार्गीय तत्त्वज्ञानाचे म्हृणण्पासारमें 
असे महृत्वाचे वाडमय नाही ˆ कामास्यापोखांत आचरल्या जाणाया 
ततमा्मचिं निश्चित अकं तच्वन्ञान ३. स. १००० ते १३०० मध्ये 
लिहिलेल्या काकिकापुराण' व "योगिनीतं्' या दोन संस्छृत ग्रथति 
मुख्यत्वे आलेले आहे. ईइ स. १००० ते १४०० पय॑ततच्या कालावधी 
रचलेल्या मवांचा प्रचंड निधि आपणास आसामी भाषेत उपख्च्य 
आहे. या मतवाडमयांतुन रोग वरे करणाग्या आणि दुष्ट पिशाच 
वरमैरेचे दमन करणाग्या तत्त वियेततीर देवदेवता ची नावे आट येतात 

आणि व्याचवरौवर ` कामाख्या'पीठात रूढ असकतेत्या जगदवा- 
( शक्ति) -देवीच्या पथाचेहि वणन आहे. कामाख्या-परीठाच्या आजे 
वाजृच्या भागात दक्षिण आक्षामच्या भिल्ह्यौतून सरयपूजेचा पयि 
फार छोकप्रिय ज्ञाला होता मानकर ( इ. स. १५१० ते १५४०}, 
दुर्गावर ( इ स १५१० ते १५४० } व सुकवि नारायणदेव (इ स 
१६१५. ) यानी पद्मपां चालो" नावाची गीते रची असून, त्यातून 
(सपदेवता) 'मानसा' अगर “पद्मा या देवीची स्तुति करणान्या कथा 
वणिल्या आहेत. पाचाली नृत्य" म्णजे वाहुल्यां चा नाच, यापामून 
“ पांचारी ' शब्दाचा उगम जाला असावा. मानसादेवीची स्तुततिपर 
गीते म्हणतांना बाहुल्यांचा नाच करण्याची परपरा असावी या गीतातून 
जग उत्पन्न कप ज्ञाठे, याचे वर्णन आढछते, तथापि या आणि याश्रारख्या 
लोकप्रिय गीतातुन गंभीर तच्त्वज्ञानात्मक आशय दिसत नाही. 


अहोम राजा रद्रसिहाने ( इ. स १६९६ ते १७१४ ) वंगाल्या 
शातिपुराहून शाक्त गुरुं पडित कृष्णाराम भद्रचार्थं यांना आसामला 
आणले त्याचा पृत्र राजा शिवसिह ( इ. स. १७१४ ते १७४४ } याने 
भद्राचार्याना आपे गुरु मानक आणि शाक्तधर्माची ' राजधर्म ` म्हणून 
प्रतिष्ठापना केटी शिवसिहाची प्रभावशाली राणी पुेश्चरी ( प्रथो - 
श्री) हिने सघ्राट्‌ ( "वर राजा" ) म्हणून काही काठ राज्यहि 
केटे, आणि शक्त पथाचां आपत्या पतीहुनहि अधिक अभिनिवेशाने 
पुरस्कार केला. याचा परिणाम असा स्चाला की, शिवसिहाच्या मूचने- 
वरून अनंत आचार्यानी शक्र चायच्या सौदयंलहुरीचै आसामीमध्ये 
खदोवद्ध भापान्तर ' आनद-ख्ह्री ' या नावाने केले राजा राजेषर- 
सिहाच्या (इ स १७५१ ते १७६० ) दरवारी अतछेछा दतचनाथ 
कदली याने (माकंडेयचडी' आणि कल्किपुराण' या नावाचे शाक्त परथा- 
वेर दोन ग्र लिहिले. आसामी वाडमथाच्या “ अहोभ. कारषडति 
(इ स. १७०० ते १८२६ ) किहित्या गेकेत्या इतर शक्तिपयीय 
ग्रथाध्ये शगुप्तमणि" आणि शुप्तसार' या ग्रथांचा उल्लेख केला पाहिजे 
याचे लेखक अज्ञाते आहेत व यांतून पट्चक्र, कुंडलिनी वगैरे विपयाचा 
उपोह्‌ केलेला आहे. 

ाईनाम “ जई ' म्हणजे जगदवेटा उदेशून केेत्या “ आईना * 
नावाच्या प्रार्थना-गीतांचा फार मोठा सग्रह आसामीत आदि. देवी अगर 
तत्सम साथ आरी, म्ट्णजे ही आईनाम मीते वायका फार गोड माताना 
आटटून येतात हौ सर्वं गीते भवतीत रेगून गेदेःया स्ठियानी रचली 
आहेत; पण त्या स्त्रियःची नोवे अजात आहेत इतर अलिखित वाडमयीन 
छृतीप्रमाणे या गीतातीख भायेतहि वेदधोतरेढी फरदल ज्ञाठे आहित 
हन्लीच्या स्वरूपीतील या गीताचा काट तेराव्या शत एापर्यत जाई. 


दु 


य 


तच्वक्ञान, भसा्मींतीर 


या सर्वं गीतातून देवी, जगन्माता पार्वेती हीच अस्विक, चण्डिका, - 
भवानी, कालका आणि पुराणांतीन व तव्र-नाङमयातील इतर 
तत्सदृस देवी होय, असे मानतात तत्त्वज्ञानावडवरविरदित अशी ही 
गीते, मनापामून केलेरी, साधो आहेत. परमात्म्थासी नि संटिग्ब भक्ति, 
हा या गीताचा न्दे, तर आसामातील सर्वच धार्मिक वाडमयाचा मुख्य 
सूर आहे यामे तत्त्वज्ञानाचा गंभीर व पद्ेतीर विचार करावयाल्ला 
या गीतातून अर्थाच अवसर नाही. 


्वष्णवपूर्वं काढांतील उदार, सहिष्णु, च॒त्ति इ स १४५० मध्ये 
सुरू ल्ञाकेके ज आयुनिक वैष्णव वाडमय, तैच एक वाडमय असे आहे 
की, ज्यात काही तत्त्वन्नानाचा आशय आपणास मिद्धू कतो अर्थात्‌ 
तोहि फारशा पद्धतशीर पद्धतीने माञखेला दिसून येत नाही इ सं 
१४५० ते १६५० हा वैण्णवयुनरुज्जीवनाचा काठ, कला आणि वाङ्मय 
याच्या विविध क्षेतात अत्यंत सर्जनशीर निमितीचा काठ होय, परतु 
त्यात समृद्ध असे तत्वज्ञाना वाडमय निर्माण ज्ञे नाही याचे कारण 
हे सवं आदोलन जनतेसाटी होते अणि अखिल हिदुस्थानभर पसरलेल्या 
आधुनिक वैष्णव धर्माच्या जदोलनाचः, जासामातील आदोलन केवट 
एक भाग होता वैष्णव धमचि आंदोलन परपरागत दनाच्यां ज्ञान- 
मार्गातील् अत्यत बौद्धिक जआचारविचासाच्याविरुट प्रतिक्रिया स्हणून 
निर्माण ज्ञाले. तसेच, नववंष्णव धर्माच्या आंदोलनाचा मुख्य आघार 
जी भव्त्नि, ती कोणत्याहि प्रकारच्या तत्वन्नानातीर वौदधिक प्रश्न आणि 
त्याची विचारणा यांशी विसंगत आदे, हे उवड अहि आसाममधील 
नववैप्णव धमति आदोलन हे तत्कालीन सवं हिदुस्वानभर पसरलेत्या 
भवितिमार्गाच्या आदोलनप्रत्रियेचाच एक परिणाम होता ‹ कामरूप ' हे 
शाक्तपंथाचे मोठे पीर होते. तेथे शंकरदेवाने ( इ स १४५८९-१५६९ ) 
योजनापूर्वेक वैप्णव धमचि आंदोलन सुरू केले यचा अथं असा नन्हे 
की, पंधराव्या शतकापर्यत्त विष्ण" या देवतेची लोकाना ओढखच नन्हती 
नववेष्णव धर्मच्या आदो्नाच्या आधीच्यरा काट्ात (इ स. १३०० 
ते १४९० } नाव घेण्यासारखे लेखक म्हणजे उपरिनिरदिष्ट हेमसरस्वती 
(इ. स. १३०० ), कविरत्नसरस्वती ( इ. स. १३५० }, स्द्रकदल्े 
(इ स १३५० ), हरिवरविप्र ( चौदाच्पा णतकाचा पूर्वं भाग) 
आणि माधवकदली ( इ. स. १३५० ) हे होत. हेमप्तरस्वतीचे श्रल्हाद- 
चरित्र" हे विष्णुभक्तीचा महिमा आणि विप्णुचे उच्च स्यान दाखविते, 
पण ह्याच हिमसरस्वती'ने हरौ रीसंवाद' म्हणून दुसरा ग्रथ छिहिखा व 
त्याच्या उपसहार-भागात कवीने आपण 'हरगौरौ "चं पूजक असत्यावदहल 
स्पष्ट सांगिते आहे; आणि यावरून शाक्तं पथाशीहि आयला संद॑ध 
दाखविला आहे कविरत्नसरस्वती, रुटरकदली जगि हरवरविप्र यांनी 
महभारतांतील कथाचे अनुबाद केले त्यानी शाक्तरथाक्डे विशे 
ओढा दाखविला नाही माधवकंदलीने “ रामायणा ना आसामी 
भापेत अनुवाद केला, ते विण्णुभक्ती्चेच द्रोतकं होय; परंतु चिष्मु- 
भक्तीचा पंथ सघटित आंदोलन म्हणून अचापि प्रादुर्भूत व्हावयाचा 
दोर्ता- हैमसरस्वतौच्या दोन निरनिरछ्या ग्रंधांवरून त्मा वेदढच्या 
उदार, सहिष्णु वृत्तीची कल्पना यें शकते जपता आश्रयदाता राजा 
तास्रघ्वज हा हरीचा, त्याचप्रमाणे जगदंवा महामप्येचा भन्न (* विप्णु- 
भक्त महामाय।र सेवक ' ) होता. या प्द्रकदटीच्या विवानावरूनदिं 
तीच उदार, सर्िप्णु वृत्ति ति"संदिग्धपणें प्रतीत होते. केव विप्णुच्याच 
भक्तीचा  वैजिष्टयपू्ं पथ अजून निर्माण व्हावयाचा होता. तो 


२४द्‌ 


तत्वज्ञान, आसार्मातीङ 


शकररदेवाच्या तद्विपयक आदोलनानतर निर्माण होऊन बाढलाः; 
परतु यंकरदेवाच्या जन्माच्या कादछापर्यत (ईइ स १४४९ ) रह 
उदार, सहिष्णु वृत्ति प्रचित होती, है ˆ णकम्देवं ' या नावावरूनच 
स्पष्ट होल 


नववेष्पवधमचि प्रवर्तक आलि त्यांचे अ्रंथ - आसामच्या नौगाग 
जित्ह्यातीर वो गावात णक्ररदेवाचा जन्म ज्ञाला त्या वेदचे 
सस्रत भापेचे पडित ˆ महेद्रकदली ' याच्या हताखाली त्याचे सस्कृतचे 
अध्ययन चाले त्याच्या वडिलाच्या आणि आपल्या प्रथम पत्नीच्या 
मृत्यूनतर, आपले गूरु ^ महेद्रकदली › यांच्यासकट सतरा सोवत्यावरोवर्‌ 
शंकरदेव मोट्या तीर्धयावेला निघाले. हे त्याचे तीर्थैश्रमण वारा वपं 
चाद होते या तीर्थयातेत शंकरेवानी पुरी-डंगस्नाथ व वृन्दावन आणि 
उत्तर व दलिण हिदृस्थानातत्या उत्तर सर्वं महत्वाच्या पवित्रं तीष 
स्थानाना भेदी दित्या 


शकरदेवानी “ कीर्तन ' या ग्रथात असे नमूद केले आहे की, त्यांना 
ओरिसा ओणि वाराणसी येथे कविरच्या लोह्याचा प्रभाव पडलेला 
आढल्ून आला तिन्हत येथे जगदीश मिश्रानी त्यांना “ भावार्थदीपिका " 
या टीकेमह्‌ भागवता"चौ प्रत दिली, आणि करश्रूपणानी विप्णुपुरीची 
^भवितिरत्नावली ' दिली ती्थयात्ेत असें प्रभावशाली संस्कार घडलेले 
† शकरदेव ' परत अके, आणि त्यानी नववेैष्णवधर्माच्या प्रचारास 
सुरुवात केली दूसयां दाहि ते पुन्हा तीर्थेयाचेला गेरे सोकाव्या शतकाच्या 
दुसग्या दशकाति त्याचा माधवदेवाणी ( इ स. १४८९ ते १५९६ } 
सवेध आला वयाच्या एकशे-विसाव्या वर्प शकरदेवानी जगाचा निरोप 
घेतल्यानतर इ स. १५६८ साली मधिवदेवानी वैष्णवधघधमचि प्रचारका्थं 
सुरू केले या नवीन पथाचे नाव षेण्यासारबे दुसरे काही अनुयायी 
म्हणजे रामसरस्वती (इ स १५४० ते १६३० ), अनतकदली 
(इ स. १५२० ते १६०० ), शंकरदैवाचे समकालीन ' सावभौम 
भट्टाचार्य ” आमि जगकरदेवां चे उत्तरायुप्यातीर समकारीनच, पण 
तरुण असे श्रौधरकंदली' श्रौधरकदली है या नवीन पथाकडे आकृष्ट 
जाले. त्यानी कृष्ण-विप्णूसंवधी आसामी भापेत ग्रथ चिन य पंथाचा 
प्रसार केला, तथापि या नवीन पथाचे तत्त्वज्ञान समजण्यासाटी जापणाला 
्रकरदेव आणि माघवदेच, तक्षेच भागवत आचाये (सतराव्या गतकाचा 
पू्वभाग ) आणि भटूदेव (इ स १५५८ ते १६३८ ), याचेच निर- 
निराच्े ग्रथ वाचावे लछागतीर भटुदेवं दामोदरदेवा"चा साक्षात्‌ शिष्य 
होता. दामोदरदेव हे वैप्णवपंथाचे अनुयायी शंकरदैव याचे समकालीन 
होते. अशीकडीर काही लेखकाच्या मते, दामोदरदैवाचे शंकरदेवाशी 
तात्त्विक मतभेद होते, यसे म्हणतात 


णकरदेवांनी सात काव्ये रचिली भागवत-पुरागाच्या पांच स्कधांचा 
आणि रामायणाच्या उत्तरकाडाचा अनुवाद केला; आणि सहा ^ अंकीय " 
नाटके { म्हणजे ब्रजावदलिचागेतीर गययद्यात्मकं एक-अकी नाटक. 
अकीय' हा जव्द संस्कृत अक' या गव्टापामून ्ाठेला जहे. ) छिदि, 
 वरगीते " अगर '्रेप्ठ नीते ' म्दगून प्रसिद्ध असलेखी तीत भवित्िगीते 
याणि * गुणमाला ' व ' कीतेन ' हे दोन भव्तिमीतसंग्रह्‌ स्वे कीर्तनं ' 
दा गीतसग्रद्‌ सक्रदेवांची अत्युत्तम रचना यमलौ जाते, आमि कीर्तन 
व दणम ( म्हणजे भागवताच्या दहाव्या स्कंवाचा यत्तामी भाकेतील 
अनुवाद ) है माववदेवांच्या मामी वैष्णवपयीय अनुयायांचे अत्यत 


तच्वज्ञान, आसामीतीले 


पवित्रे ग्रथ मानले गेके आदत. शंकरदेवाच्या तत्त्वज्ञानांतील सिद्धान्त 
समजण्यास उपयोगी पडतील, असे वरेच भाग वहुतेक या सवं ग्रथतून 
आहेत. ज्याच्यात फक्त तत््वन्नानाचे सिद्धान्त आहेत असे, अतएव 
आपल्या प्रस्तुत समालोचनासाटी फारच महत्त्वाचे अपन प्रंय म्हणजे, 
भविततप्रदीप, भक्तिरत्नाकर आणि निमिनवसिद्धसवाद हे होत. 

तसेच प्रस्तुत. समालोचनासाठी आवश्यक असे माधवदेवांचे ( इ स. 
१४८९ ते १५९६ ) ग्रथ म्हणजे जन्मरहस्य, भक्तिरत्नावली, नाम- 
मालिका व नामघोपा. नामघोषा हा माधवदेवांचा अच्युत्तम ग्रंथ आहे. 
त्याला अखिल वैष्णवीय पंथाततीर आदोलनाचा सुदर परिपाक म्हणतां 
येईल. त्यांत्त नामधमं॑( म्हणजे कृष्णनामा सकीतंन }, प्रभूला 
संपूर्णेपणे भरण गेलेला भक्त, या दृष्टीने त्याच्या स्वेत च्या भावना 
आणि भक्तीचे प्रकार है विषय प्रतिपादिले आहेत. 


आसामी भापेतील गद्य वाडमयाचे जनक भटूदेव ( इ. स. १५५८ ते 
१६३८ ) यानी आसामी भापेत गीता जाणि भागवता गद रूपान्तर 
केले. भव्तिरत्नावली आणि सात्वततन्राचा आसामी भापेत गद्य अनुवाद 
केल। त्याने !भवितसार' भक्िविवेक ' आणि “ शरणसग्रह' हे 
ग्रथ सस्कृतात लिहिले भागवत नाचाथ ( सतराग्य्रा शत्तकाचा 
प्रथमाधं ) यानी भागवताचे सार लोकांपुढे माडप्यासाटी कयासूत' हा 
ग्रथ लिहिका ‹सात्वततंव्रा चै आसामी भाषेत रूपान्तर केले आणि 
शीतासार' या नावाचा ग्रथ लिहून श्रीमद्‌ भगवद्‌ गीतेच्या मख्य तत्त्वचं 
दशंन धडविले. 

वैष्णव पंथाचीं मुख्य वशिष्ट . ( १) मुक्ति" हा मख्य पुर्पार्थ 
आहे, परतु भक्ताच्या दृष्टीने भक्ति" हे साधनच मुक्तीपेक्षा श्रेष्ठ आहे. 

(२) भागवत पुराण हा सर्वश्रेष्ठ आणि धामिक ग्रंथ होय 

(3 ) श्रवण ( कृष्णाच नांवे व कथा एेकणे } आणि नामकीर्तेन 
( ङष्णाची नावे नुसती घेणे अगर त्याची प्रार्थना-गीते एकटयाने वा 
जनसमृहाति म्हणणे ) है धामिक आचार, सर्वात मोठी साधने म्हणून 
सागितलो आहेत. 

( ४ ) अविचक्ति भक्तीने फक्त एका विष्णुचीच आराधना 
करावयाची दुसग्या कोणत्याहि देवाची अगर देवतेची भक्ति करावयाची 
आवश्यकता नाही. 

( ५ ) याग, यज्ञ, तपस्या, त्रत इत्यादि धरममेमार्गाला अत्यावश्यक 
नाहीत. 

(६) गुरु आणि सत्संग, इष्ट व आवश्यकं होय. 

( ७ ) अहिसा, प्रेम, दया इत्यादि गृणांची जोपासना करणे, इष्ट 
व अचिश्यक होय. 

( ८ ) भक्तीच्या क्षेत्रात सवं वणं व जाति समान होत. 

आसामी वैष्णव धर्मानि आधारभूत धरलेलों प्रमाणे : आसामी 
वैष्णव पथाच्या ग्ंयात प्रमाणाचै पदतशीर विवेचन नाही ; परंतु भागवत 
पुराण हा अत्यत प्रमाणभूत भ्रंथ मानला जातो. 


"पुराण सूर्यं महाभागवत । वेदान्तगो इटो परम तत्तव ॥ 
कहोक असि भागवत छाई । तेवेसे बुजो तार मुनिआई 11” 
( कीतन, १०५ }. 


२५२ 


तत्वज्ञान, मासा्मीतील 


“भागवत हा ग्रय पुरागातील सूये आहे आणि शिवाय त्यांत 
वेदान्तांतील श्रेष्ठ सत्य अतर्भूत बहे. भागवताचाच आश्रय करून 
एलाद्याला वोद या म्हणजे मगच आम्ही त्याची विद्रत्ता मान्य 
करावयास तयार आहोत.” परतु भागवतांते श्रुति, प्रत्यक्ल, अनुमान 
आणि एेतिह्य या चार प्रमाणांना मान्यता दिली आहे. तो भागवतां- 

तीर एकादशस्कधांतील श्लोक भव्तिरत्नाकरांत उद्धृत केलेला आहे. 
तो लोक असा : 


“श्रुति प्रत्यक्षमेतिह्यमनुमान चतुष्टयम्‌ 1 
प्रमाणस्यानवस्थानात्‌ विकल्पात्‌ स॒ विरज्यते ॥” 
( अकरावा स्कध, ९ - १७ } 


या पुराव्यावरून आपणास असे अनुमान करतां येईल की, आसामी 
वैष्णवपंथांतदेखीर वरील चार प्रमाणे मानण्यात आरी आहेत 
यापैकी * एेतिह्या'चा समावेश॒साघारणपणे श्रुतीमध्येच करण्यांत 
आलां आहे; म्हणून श्रुति, प्रत्यक्ष आणि अनुमान ही तीन प्रमाणे 
आसामी वैष्णवपथात मानण्यात आरी आहेत 


'निमिनवसिद्धसंवाद' (२०९) यामध्ये असे म्हटले आहे की, वेद 
हा साक्षात्‌ ईश्वर आहे, कारण वेद हा ईश्वरानेच उत्पन्न केलेला आहे. 
कीर्तन" (५४) यांत असे म्हटले आह की, वेदाबदहुख जो वाईट ब्रोरतो 
तो पापी आहे. (नामघोषा-(६२४) मध्ये माधवदेव म्हणतात, 
^ गुरूचरणनखचद्रिकेने प्रकाशित ज्लाकेल्या हरिभक्तीच्या राजमार्गावर 
शरुतिमाउलीची पाउल अनुसरत, मनाची कोणतीहि व्यग्रता न होता, 
अत्यंत सुखाने मी विहार करतो ” हे विधान, विदामध्ये कमचिं 
प्रतिपादन केठे आहे आणि अकर्माचा निपेध केखा आहे ' या निमिनव- 
सिद्धसवाद-(२०७) मध्ये केलेत्या नीतिवचनास अनुसरून आहे 
माधवदेव “ नामघोपा या ग्रंथांत म्हणतात की, वेदामध्ये आखून 
दिलेल्या जआचाराचें कधीहि उल्कघन न करणे, हे महापुरुपाचे ( महंताचें) 
एक लक्षण आहे. साधी माणसे तर सोड्नच या, पण मोरया पंडितांनाहि 
वेदांचा अथं समजणे फार कठीण आहे. 

“ हार ( म्हणजे वेदर ) अथेत मोह्‌ होवे महाज्ञानी । 

वेदर तत्त्वक पाइवो आन कोन प्राणी!" 
(नि. न. सि. सं. २०९). 


म्हणून सवंसाधारण माणसांसाटी गीता आणि भागवत हे प्रमाण-प्रंथ 
म्हणून ठरवृन देण्यात आले आहेत. गीता, भागवत व विष्णुसहस्रनाम 
हे उत्तम शास्त्रग्रंय होत. 


५ गीताभागवतसहटखरनामक तिनिको श्रेष्ठ कहत । ” 
{ भक्तिविवेक, ५५५ ). 


परंतु इतर ऋपीनी रचिेल्या आणि श्रु्ीला अविरोधी अशा 
शास्त्रानाहि योग्य ती मान्यता देण्यात आली आहे; आणि म्हणून मनूचा 
अधिकारहि मनण्यांत आला माहे : “मनु जादि करि यत महाजन 
वेद अथं विचारक ! “ { भक्तिरत्नावली, ७९२ }. 


प्रमेय : नेहमीप्रमाणे आस।मी वैष्णवपंधांतदेखीख जीव, जगत्‌ 
आणि ईश्वर अशी प्रमेये अटित. ईश्वर हा स्वेशक्तिमान्‌, सर्वज्ञ, सत्य- 
स्वरूप, सवेकर्ता आणि सृष्टि, स्थिति व ख्य याचा उपादानकारण 
आणि निमित्तकारण आहे (असमर वैष्णवे दणेन रूपरेखा," पू. १०३). 


, तत्वन्ञान, आसामी तीर 


अखिल सुष्टि याच्या शरीरांत समाविष्ट ्ञालेछी आहे ˆ “ यत जीव 
जंगम कौट पतंगं अग। नग । जग तोरि काया “ ( शकरदेवाचें “ वर- 
गीत * ). जीव हा ई्राहुन भिन्न नाही. मायेमुठेच केव त्याला 
आपण श्वर आहोत हं कठत नादी : 
“ ईश्चरत करि जीव भित्र नुहि शान्त अविकारी हय । 
प्रान्तिये अजान आचरित हुया आपोनाक न जानय ॥। '' 
( भक्तिरत्नावटी, ७६८ ).- 

बरहा आणि ईश्वर यांचा सरसकट सैरपभे समानार्थ वापर ज्ञाला 
असला, तरी त्यांमध्ये भेद आहे. हा भेद आणि जीव व ईशर यामधीलहि 
भेद खाटली दाखविला आहे : 

(१) परमब्रह्य हे निराकार, निर्गृण आणि निविणेप व सत्य- 
स्वरूप, ज्ञानस्वरूप आणि आनंदस्वरूप आहे 
“माया ही त्याची शक्ति आहे, आणि त्याच्याहून निराठी 
नाही. माया भावरूप व अन्ञानरूप आहे; आणि म्हणून 
अनिर्वचनीय आहे. 
मायोपरित ( मायाविशिष्ट ) ब्रह्मचैतन्य म्हणजेच ईश्वर. 
अंत करण ( मनः) है मायेचे कायं आहे. 
अंत करणाची उपाधि असेल ब्रह्मचैतन्य म्हणजे ! जीव '. 
"ब्रह्य ' हे मायेमध्ये आणि अंत करणामध्ये प्रतिविवित ज्ञाले 
आहे; म्हणून मायेचे आणि अंत करणाचे धमं त्याच्यावर 
लाद गेके आहेत ; भाणि उटपक्षी चैतन्य, आनंद, सत्ता 
हे ब्रह्माचे गृण माया, अंत्त करण अगर जगत्‌ याच्यावर 
लादल्े गेले अहित. 
परम-चैतन्याने प्रेरित ज्ञालेटी “ माया ' प्रकृति, महत्‌ 
इत्यादि क्रमाने विश्चामध्ये परिणाम पावली आहे. 


(२) 
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(७) 


जीव आणि ईश्वर यांमधील संवंध - मायाविशिष्ट ब्रह्मचैतन्य म्हणजे 
"ईश्वर ' आणि अंत करण-विशिष्ट ब्रह्मचैतन्य म्हणजे जीव '; म्हणून 
उपाधि फक्त भिन्न असल्यामुे, जीव आणि ईश्वर हे ब्रह्याहून निराके 
नाहीत. जीव व जगत्‌ यावैकौ कोण्टाहि स्वतंत्र अस्तित्व नाही. ब्रह्म 
हेच फक्त सत्य आहे त्याशिवाय वाकी सवं गोष्टी ब्रह्माच्या विवतरूप 
आहेत. जीव हा असत्य नाही; पण तो ब्रह्माहुन निराक्ा नाही ; परंतु 
जगत्‌ ह वस्तुतः असत्य आहे, आणि ब्रह्म॒ हे सजातीय-विजातीय- 
भेदरदित आहे निखालस अदेतवादाचें ह तत्त्वज्ञान आहे. पुटी श्लोक 
पहा : 
“तोमार अदटैतरूप, परम आनंदपद, तात मोर मग्र हौक चित्त ! ” 
{ कीतेन, १६७० ). 
“ नित्य निरंजन स्वप्रकाणञत्मा एक । 
माया उपाधिर पदे देखिय अनेक ॥ ” 
{ कुरक्षेत, ५१० ) . 
परंतु हे तत्त्वज्ञान विश्वाची पारमार्थिक असत्यता मानीत असले 
तरी व्यावहारिक सत्यता मानते स्याचप्रमाणे भक्तांच्या हितासाठी 
परमेश्वर आपन रीलाविग्रह्‌ (रूप) धारण करतो, असेहि हे तत्त्वज्ञान 
मानते, परेतु वस्तुत. परमेश्वराला आकृति अगर बाह्यरूप नाही. 
माधवदेव म्हणतात : 


४ 


तच्वज्ञान, आसामीतील 


“ ईश्वर हरि अव्यक्त आहे. तुम्ही त्याची पूजा कशी करू शकार ? 
जो स्वत. सर्वच व्यापून आहे, त्याला अपण काय करणार ? ज्या अर्थी 
ईशर निराकार आहे, त्या अर्थी त्याचे मानसिक ध्यान कोणत्याहि रूपाने 
करतां येणार नाही , म्हणून रामनाम चेडन आपे मन शुद्ध करा. 


“ अन्यक्त ईश्वर हरि । किमते पूजिवा ताडक 
व्यापकत किवा विसर्जन 
एतावन्त मूति शून्य केन मते चिन्तिवाहा 
राम बुलि शुद्ध करा मन” ( नामचोषा ) 


संसार आणि मोक्ष : मयिने जग निर्माण करणे ही परमेश्वराची 
लीला आहे. आपल्या स्वतःच्या कमनि जीव पुन.पुन्हा या जगांत जन्माला 
येतात. मायेलाच ' अविद्या ' म्हणतात. "माया ' हे वधन आहे आणि 
मायेपासून स्वत.ला सोडविण याला ' मुक्ति ' अगर “मोक्ष ' म्हणतात. 
निराया शव्दांत सागावयाचे तर, ब्रह्मज्ञान अगर ब्रह्मसक्षात्कतार 
म्हणजेच ' मुक्ति ' होय मुक्तोच्या पांच अवस्थांतून क्रमाने जीव जातो 
आणि शेवटी ब्रह्मात विलीन होतो. या णेवटच्या विखीन अवस्थेला 
^ लय ” म्हणतात. हा आत्यन्तिके ल्य म्हणजेच खरा मोक्ष असून, 
तो ब्रह्म-साक्षात्कार होणागया माणसास मिरतो. शकरदेव म्हणतात : 

“ मोक्ष केसे वुलि जाना आत्यन्तिक ख्य । 
ब्रह्यज्ञानी देखे जगतक ब्रह्ममय ॥ ” 


( भागवत, १२ वा स्कध ) 
परंतु हे ज्ञान अगर साक्षात्कार सहजासहजी होत नाही. साधारण 
बुद्धीच्या आवाक्यात ब्रह्मतत्त्व येत नाही. वबुद्धिगोचर नड 
(भागवत, १० वा स्कन्ध) शिवाय, मन हं सदैव मायेच्या वंधनाखाली 
असते; आणि त्याला सम्य्नान होऊं शक्त नाही. 
“ सेहि मने मन आदि तान्त हया जात । 
मायात थाकिया ताडक ना जाने साक्षात ॥ “ 
(ति. नं. सि. संवाद ) 
आत्म्याचा ईश्वराशी सदैव संध असू शकेल, परतु अविचेमुढे 
तो परमेश्वराला भेटत नाही. अविदयेचा नाश क्चाला म्हणजे गटातील 
वस्तु जगी, त्याप्रमाणे तो सदैव प्राप्त होतो : 
“ आत्मा ईश्वरक ल्ग, प्रत्ये सतत पावे, 
नापाय जाना ताडक अविद्यात ॥ 
अविद्या नाशिते ठाग, कृष्णक पावय जाना, 
कण्ठलग्र वस्तुकं स्नात ॥ ” 
( नामघोपा, ४१) 
परतु भगवंताच्या कृपेने "ब्रह्यसाक्षात्कार ' भक्ताला अल्पायासाने 
प्राप्त होतो. माधवाच्या कृपेने भक्ियुक्त पुरुषाला आत्मबोध होऊं 
शकतो; आणि कृप्णाच्या कृपेने स्वत.ची संसा रवंधनांतून सहज मुक्तता 


करून घेतां येते, त्या गीतेच्या सिद्धान्ताचा माधवदेव याने पुनशूच्चार 
केला आहे : 


“भगवत भक्तियुक्त पुर्वर आत्मवोध माधव प्रसादे मिल्य | 
कृष्णर कृपाते सूखे, तरय संसारवंध एहि माने गीतार निर्णय ॥“ 
( नामघोपा, ६२० ). 


> अ ~ 
तरवनज्ञान, असामताख 

णकरदेव न्त्यदात की, वेदवचनाष्माे दान मोननाप्रतं नेते, परतु 
ज्ञान भक्तीतून येते. भक्ति आचरस्ति असतांना, ज्ञान जापञ्चाप 


येते; आणि स्हणून योगाच्या कठीण यर्यासांत स्वत.ला गुंततद्न घेण्याची 


स्री नाही : ६ 
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““ज्ने गति कहे वद ल्वा तार्‌ पारच्छद ५ 


आदे ज्ञान भक्तिर माजे। 
कति करन्ते जान आयुनि उपे जान । 
योग चिन्ति मरे निच्छा काले ` 

{ चागवत. ११ वा स्कन्ध ) 


|, ~ 


तान आणि कर्मषुला स्वत्दरोत्या मोन मिञरून देष्पाल्य 
अत्ते, तरी त्यूलौ भवित पाहिजे आयि भक्पिलन्य जाने जाणि कमं 
निष्कल आहे, हा वेदान्ता चा पनर महृत्वाचा आय 

“"क्िितिविहीन ज्ञान कमे सदं व्यस। 
कहिलो स्वल्पे वेदान्तर तत्व अथं ॥ " 
( भागवत. ¶ खा स्कन्ध). 

भक्तीच्या विकानास मदत करण्यान्ताटी वैप्णवमहंताच्या अग्र 

सत्तगाच्या सहवाताची ह्टच््न अस्यत आवज्यऊता आहे माधवदेव 


म्हणतात 





कहन्त कपिले अक आगत मात्र।) 
{ भक्त्िरत्नाव्डी, ८। € ). 
भक्तीचा अन्‌भव येप्यासारी सागत्ताने स्वत.ला 


धे 
=> ५ ~, चीयवस्तना =--- <न नस्तन 
जापि स्वत जवछ अरल्त्या सवं चीयवस्तूना गुर, धक्ते ( भक्त }. 
ऽ 


नाम जायि देवं या चार गोप्टीना तनेऽप केले पाहिजे. या सम्पेणात्त 








पारिभाष्कि सजेत ' शरण ` म्हणतात. धक्ताने प्रथम गुर्च्या रमी 


~~ (> 


प्लरण' वाव, आयि तंतर भक्ताच्या सहंनासान स्वत च सनरण कराच. 


चात ट [र न> “नाम किच [ 
भक्तीचे वी र्जण्यास यद्वात खी चा. त्यानि नाम क्वि अन्यं 





शब्दात सागावयाचे ज्ञात्याय. भगवेताच्या नामाचे नौतन. शरवग आयि 
स्मरण याता आचर्य करावा. लेवटी त्याला देवा-(नगकाना-) वड्लः 
इतकी भक्ति वाट्‌ लानेल की. त्याच्या ्त.च्या व्यक्तित्वात संू्णयने 
वित्तजंन लोञन, देवालिवाय त्याला दुतरे काहीहि उरगार नाही या 
लञेवटच्या ` रारण्ण छा "एक्लरण' अने म्हणतात; कार्य या नेकट्च्या 








ˆ जरणा च्या अवस्वेत छकृप्मातचौ आणि ए्कटच्य त्याच जागी 


राहत. 
दत्तन्या यरगावत्येत नामा जरय उान म्हयये धक्तोचा 
दसखन्या जरणावत्यतं नासाक्न लर्य खाय म्ह चक्तत 


उत्क्य लय; कारण भा्वतामसन्य मान्यत्ता दिचेल्या चक्तीच्य नऊ 


[3 


प्रकाचंमष्ये श्रवण. कीत्तन जायि स्मरण {` स्मरणाचा पहिल्या 


वयहोमध्ये समावेयं लों लकल ) हे उत्तम भक्तीमध्ये गगने लातत. 





उदा.-- 


----- ------ --- 


॥ पूज प ड 
पूजा जएदमत. न क्तर्‌ नघ्यत्त श्रवणं कातन सार] 


कयां श्रदणर, नाम ------~ -~-----~ ~~~ ~~ । 
कप्य शवण्यर, नाम कतिनर. समान नाष जर्‌ 1 


{ भागवत. २ स स्कन्य ) 
भक्ति हौ स्योज्ञापेद्ष श्रेष्ठ अह : वैप्जव भक्तांच्या मते भक्तो 


£) 

अ 

9 

॥9। 

| 

> | 
1) 

| 

नो 

१1 


प्चित्ताल्ल साति देणास आपि = ख्तच्न स्या --------- 
ध्चच्तष्टखा लात च्मारा जापः इतक्या आनद 


तत्वज्ञाच, आसामीतीरः * 


भक्ति हँ साघनचं त्मना सुससवेस्व वाटते. त्यांना भक्ति ही मोका- 
पेनाहि श्रेष्ठ वारे आणि खरा भक्त भक्तीमध्ये इतका गग होऊन 
जातो कौ. त्यालः नुक्ति-( मुक्कत्ति- } जहि आसक्ति राहत नाहीः 
“नलर नुल्लाच्ये क्वि मोजाचौ उक्कंठा नाही; परततु तुज्या चरगः- 


~ 


पामन ~~ चट; गायै भविति -- चिदं *? ~ जेकद्धेवानी स्च्ट्य = 
सून न चव यासै-भक्ति मलय निद्धूे,' अतं येक देवांनी म्हटले आहे. 


१६ क = लां ~ मङूि 
ना सागाह्वो नुख साय न काग मुङ्कुत्ति। 





तोनार्‌ रणे मात्र थाकोक्त भनति ॥ ” 
( कीर्तन, ५२३ ). 
माववदेवंहि म्हुगत्ातत : † 
` मुन्तौचौहि ज्याला आरक्त नाही जना भक्ताला मी प्रणाम 
करत; जाधि भक्तीच्ा अनृत्तचरी याचना करतो. ज्याचा दपण 


सत्तकमपि भक्तायुडे नते ( च्न्र ) आदे. त्या भगवान्‌ यदुपतीची 











दंगाटी वप्णवपंगंत भक्तील्न पांचयः पुत्पार्यं ( ' पंचम-पुरपा्ं `} 
मानण्यांत जाने आटे. आत्तामौ वैप्यवपंयांत अते पंचमयुर्पार्यादतकें 
त्यान भक्तौना देण्यांत आने नाही; परततु या तत््वनानांतदेखील 
भक्ती वैलिप्टच कायम ठेवग्यांत आच आहे; कारग माधवदेव म्हणतात 
क्ती. जो परमेन्वराच्या लीलावर्गेनच्या समुद्रात वतो. तो चार 
पुरपार्याना तृजवत्‌ शूदर मानतो : 


[५। 


भ्त; न चरि नघा तात च्ड -~-{-- ^ न न्ध 
तार च्त्रनुघ्ा तात्त क्ा् कर्‌ ठनि चन्त] _ 


पर ९. तपर = क 29 
चार्‌ पएुन्साय्‌ तुप्णर्‌ क्षम करय ॥ 





( नामवोषा } 





आसानमनीर सप्मवपयाते कमी =प्णवपंथाली इतरहि काही 


= ~ ~ ~ = थादील निरनिरादया तन 
नद्य सुदं जहत. जानस्म चप्मववयवात्लि (चरनरलछचा तन्टूच्वा 


नामः दांत न्ना --------- दास्य --- मद्य ~ जारि १ वात्सत्य ------ ह्या ~ षकारा ~रः 
वाडमय्यत = --पडल च्य व्ल्व, स्प जण वाल्नत्यव हा एकरा 

क {=-= वर्मन लस्त्थाःत न ~~. आणि 7 त्य >~ ‹ ~न 2 
(भक्िग्र राच) चगन कर्जत जाक जाह; जज त्वत्त "राधेशं 
जायि < ८ मधरा ् भच्तीन्न न्नर स्यान > > 
जार सुरः क्ताच्छ् स्वाच नाह. 


उत्तरकालीन ( इ. त. १६०० ते १८२६ मघौल } वाङ्मयांतोल 


अटसव्या रउब्कप्त र्स्यतरपयाल्य 


द्वानारस्या संता तरिं आणि कृष्णाच 





दष्मदपंद : सतखन्म 
महिना वर्मन करारी  अङ्कौया नादे ` { दक सन्य नारके ) रचने 
खा कार्याल स्वता वाहन ेत्तछ. यांत तत््वज्ञानविमयक विचार 
विख्या अहे: प्त वैप्णव येयांतील तत््वन्ञाना ते तत््वनाच ज्यात 
काही प्रमाणत जढय्यून वेत्त. अमे इथ स्हपून छ्रर्मानेदट्िलाते जं 
भागव्त . वान्कान्ताचौ @प्यवी नीत्त, विप्ण्दातांदे नारद्वस्ति. 


=; = ची श्रमावटी गा प्तद्धिदय्क मर्यादा उल्टेव 
उपप चरत्तन उक्सा न्रमावल्या २ > तहरखकत अलाच्छ उल्ल 
भयदः 





~ ८ दण -- <--------7-- सेरा य -च=-- सागि ~~~ 
कर्त" अच्. पुण अायदन्ा वर्‌ सर्[स्त ततत्वनान जाय तरतम 
~~ ~ „~ 





~ प्राव >~ =. ~~ सि नवितिरत्नावं ~ लीमन्य छगली ~: सघ्मव 
यचा परर्ए्व इदन्य्त यत्ताः जद क्तरत्नावद्ामन्यं उमा सप्णद 


तच्वज्ञान, आसामीतीर २४५ 


पथाच्या राधाभक्तीचा समावेश आहे. श्रीकृष्णमिश्रांच्या प्रवोधचोदया- 
वर॒ आधारलेल्या रमानंदद्धिजांच्या महामोहकाव्यामध्ये ( १७, 
१८ वें शतक्र ) मात्र अद्रेत वेदान्त आणि विष्णुभक्ति याचा समन्वय 
असल्यामृरे आसामी वैष्णवपथाची तत्वे यांत यथातथ्य रीतीने उतरलेखी 
आढन्रून येतात. 


लिकिर-गीतांतील तत्त्वज्ञान ` शंकरदेवांच्या नामधर्माचा दूरगामी 
परिणाम मुसलमान अवलिय'नी सामूहिक रीतीने माइलेल्या (जिकर ' 
नांवाच्या गीतांमष्ये उत्तम रीतीने दिसून येतो. १७३० च्या 
सुमारास ' सहमीलन ' नावाचा एक मुसलमान अवलिया होऊन गेला. 
तो ' अज्ञानफकीर ` या नावाने प्रसिद्ध आहे त्यानेच वरेचसे † जिकिर ' 
रचे आहेत. त्याच्यानतर ह्ोउन गेलेल्या सुमारे वारा संतानी 
` जिकिर-गीतें ' रचली. 


कट्मा, नमाज, रोजा, जकात व हाज ही मुसर्मानी धर्माची पाच 
मुख्य तत्त्वे आहेत. ' कलमा * म्हणजे अल्लाच्या नांवाचे गायन करणे. 
 कृल्माची उपयोगिता व॒ अत्यावेश्यकता “जिकिरां "तून प्रतिपादिली 
आहे. तसेच हे  जिकीर ' गुरूला फार महत्व देतात आणि वारवार 
गुरूला शरण जाण्यावदृरू सांगतात. विपयांच्य आसक्तीतून मुक्त 
होण्यासाठी, मृत्यूवर जय मिढ्विण्यासाठी व पण्य संपादन करण्यासाठी 
गुरूला शरण जाणे आवश्यक आहे. आत्मसाक्षात्काराच्या आवश्यकतेवर 
ˆ जिकिर भर देतात्त आणि ! नाम ' ( अल्लाच्या नामाचें गान करणे ) 
हाच जीवाचा आधार आहे, असें निक्षून सांगतात. उदा. -- 


“जीवर सारथि नाम । 
सत्‌ गुरुक भेटीवा आतमाक चिनिवा । 
मिकलिवि दिनरे काम।॥ 


दुसरा एक † जिकिर ' पुढील शिकवण देतो : 

“ कत्मा सोड्‌ नका, त्याला घट धरून ठेवा, धर्माचा तो मुख्य आधार 
आहे. कल्मा हा एकच अखिल विश्च व्यापून राहिला आहे. तो एखाद्या 
कहान पक्ष्यासारखा तुमच्यापुढे येऊन दशेन देतो. "* 


“ नेरिवा कल्म धरिवा कलमा 
कल्म धरमर गुरि। 

एकेटि कलिमाद्‌ ब्रह्माण्ड भेजिक्े 
चरा ह आदिले घरि 1 ” 


आधूनिक वाडमयांतील तत्त्वज्ञान ( १८२६ ते आजतागायत } : 
सजंनशील प्रतिभाशाली वाङमयाच्या क्षे्रात, चद्रकुमार आगरवाल, 
दुगेश्र शर्मा, रत्नकान्त वरकाकती, नलिनी वालदेवी व मफिजुदीन 
अहमद याच्या काव्यांतून उपनिपदांतीर साक्षात्काराचे विलक्षण 
पडसाद एक्‌ येतात. मफिजुरीनची ' ज्ञानमालिनी ' साक्षात्काराच्या 
उत्कठेने प्रेरित ्लालेखी असून, वै राग्य-विचारांनी भरलेटी आहे. अविका- 
गिरी रोय चौधरीचे ' तुमि ' हे काव्य म्हणजे ! तत्त्वमसि * या वेदान्ता- 
तील तत्त्वाचा कवीला ला साक्षात्कार आहे. 


तत्तवज्ञानाचे नवीन सिद्धान्त असलेके ग्रं फारच थोडे आहेत. जे 
काही नाव घेण्यासारे थोडे ग्रंथ आहेत ते वयाच प्रमाणात तत्त्वज्ञानाच्या 
तत्त्वांची प्रास्ताविक ओोढख कर्न देतीर अशा स्वरूपाचे आहेत. 


मतम १-४४ छ 


तच्वज्ञान, इजिक्तो-असिरो-वाविरोनिअन 


काही थोडे विवरणात्मक आहेत. शरच्चंद्र गोस्वामी यांचे * चक्रंटिछ 
आर प्ेटो * ( १९५५ ) ,' कन फिउचियाच ' ( १९५६ ), ˆ मनो- 
विज्ञान  ( १९५८ ) हे ग्रंथ त्यांच्या नां वानी अनुक्रमे दिग्दशित केल्या 
विषयांची ओढख करून देतात. मनोरंजनशास्त्रीचा † असमर वैष्णव 
दशेनर रूपरेखा ' हा आसामी वष्णवपंथाचा अत्युत्तम विवरण 
करणारा ग्र॑य आहे; आणि ' पताका-प्रकाशन ' हा ग्रंथ हिदी राष्टृघ्वज 
व त्यावरील प्रतीकामागील तात्त्विकं भूमिका स्पष्ट करून दाखवितो. 
ललितचंद्र वरुआंचा “ गीताप्रवेश ” ( १९५८ } व सर्वेश्वर वरुजंचा 
 गीतारहस्य ' ( १९६४ ) या दोन ग्रंथांतून गीतेच्या तत्त्वज्ञानाचा 
अथं अत्युत्तम रीतीने लावून दाखविला आहे; व या प्रत्येक भ्र॑थावर 
लोकमान्य टिठकाच्या ' गीतारहस्या'चा महान्‌ प्रभाव दिसून येतो. 
भवानंदाचा “ दृष्टि-आरूदशेन ” ( १९६३ ) याते परपरागत दशने 
व वौद्धदशंन यावर दहा निवध आहेत, व क्मवाद, जन्मान्तरवाद 
इत्यादि मतां माक्संच्या तत्तवज्ञानाशी तुलना करून मूल्यमापन केले 
अहि. 

आसामी भापेतीर विचारप्रवतेक लेखन करणाव्यां मध्ये सर्वात मोठे 
नांव ˆ राधानाथ फुकन वेदान्तवाचस्पति ” ( १८७३ ते १९६४ ) याचि 
आहे. १९५० च्या सुमारास फूकन यांनी 'सांल्यदशेन", श्रीमद्‌ भगवद्‌- 
गीता", विदान्तदशेन,' कथारे उपनिपद्‌ † ( उपनिपदांतील कथांमध्ये 
परस्पर-विसंवादी दिसणात्या गोप्टीची शास्त्रीय संगति . लावणारा 
ग्रंथ }) व॒ “विज्ञानर सिपारे” हे ग्रथ लिहिले. त्यांत साख्य आणि 
वेदान्त याच्यामध्ये तत्त्वत. महत्त्वाचा असा काहीहि भेद नाही, 
हे दाखविले आहे. साख्य हं दशेन आधुनिक विज्ञानाप्रमाणे भौतिक 
जगातीक स्थूल व व्यक्त वस्त च्या पातटढीवरून आपले सशोधन सुरू 
करते. रिटेटिव्हिटी-उपपत्ति व क्वान्दुम-उपपत्ति या आधुनिक उपपत्तीनी 
सांख्य दशंनातील सिद्धान्ताना पूणं दूजोरा मिक्तो; परंतु सांख्य हा 
चिद्‌ वादी असून त्याने चित्तत्त्वाचा खोल जाऊन विचार केला आहे; 
उरूटपक्षी विज्ञान भौतिक विचारांच्या मर्यादांतच अडकून राहिले 
आहे. यावरून † फुकन ” असा निप्कपं काढतात की, ‹ साख्य ' आणि 
^ वेदान्ताची सत्ये ' ही विक्ञानाच्या कक्षेच्यापलोकडे ( * विज्ञानर 
सिपारे * }) आहेत, आणि भारताच्या पुनज॑न्माच्या ( " जन्मान्तर- 
रहस्य ' ) सिद्धान्ताखदेखीर, बुद्धीला परती व ॒विज्ञानाच्या 
तत्त्वानीहि खोडतां येणार नाहीत, अशा युक्तिवादानी दुनोरा 
मिच्‌ शकतो. 


संदभ-्रंय ` शर्मा, एम्‌ जसामीज फार आं (मवई, १९३६) ; 
वारमा, वी. के ` आसामीज लिटरेचर ( मवई १९४१ ) ; निओगी, 
डी. : न्यू लाइट आन हिस्टरी आफ मासामीज लिटरेचर ( गोहत्ती, 
१९६२ ) ; दास, एच. एम. : श्वकरदेव, ए स्टडी ( मुवई, १९४५ } ; 
निजोगी एम. : शंकरदेव अंड हिज टाइम्स ( गोहत्ती, १९६५ } ; 
ककती, वौ. . दि मदर गांडस कामाख्या ( गौहत्ती, १९६८ }. 


एम. एम. शर्मा 


तच्वज्ञान, इजिप्तो-असिसे-वाविरोनिअनः 
प्रचीन संस्कृति : तत्त्व्ञानाच्या शाखांमघीक अस्पष्ट सीमारेदा : 
मध्यपूवंतील या प्रदेशाची सांस्कृतिक जडणघडण फार प्राचौन याट[- 
पर्य॑त मागे नेतां येते अशूर' या राप्ट्िय देवतेवरून स्वत.चे नामाभिधान 


तच्वक्ञान, इजित्तो-अस्सि-वाविदानिअन 


धारण करणाग्या असिरियन लोकाच्या सस्टरतीचा इतिहास वमीतकमौ 
द्‌. स पूर्वं तीन हजार वपपर्यत नेता येतो. याच्या टतिदासात उत्कप- 
अपकपचि प्रसग अनेक आ; पस्तु र स. पूर्वं अटराव्या शतकात 
उदयास आचेली अस्तिरियनाच्या उत्कर्पाची लाट इ स पूर्वं आव्य 
शतकापर्यत टिकी, ती इ न पूर्वं सातव्या ए्रतकाते उदुध्वम्त पारी. 
बाविलोनिअन सस्कृतीवहेलटि देच वेणिष्टच दिमून येते. ए. स. पूर्व 
एकोणिसाव्या शतकात तेये पटिल्वा राजवणाची स्पापना सारी. तेव्दा- 
पासून ते इ. स पूर्वं सहाव्या एतकायर्यतच्य) कालसादत अनिरियन 
इतिहास, सस्कृति आणि तत्वज्ञान याची जोपासना साली रजिप्तच्या 
इतिहासाचा धागा मात्र अमिरिया जणि दाचिदोन याच्या एतिहामा- 
पेक्षाहि प्राचीनतर कान्त नेवा येतो. ट स. पू चौदणिषामूनते 
इ. स पूर्वं सहाव्या पतकापयंतच्या कालसटात एजिप्तमध्य जवढजवद्ध 
सत्तावीत वश्रानी राज्यकारभार केला. 

अस्तिरिया, वाविन्ोन आणि रउजिप्त या प्रदेगातीन तत््वमानाची 
रूपरेखा माडावयाली सात्यान, ती इमयी ननपूर्व नार हजार वर्षा 
पूर्वीच्या कारमयदिस निडवावी लागते {तक्या प्राचीन कालातीन 
तत्त्वज्ञानाचे स्वरूप सपूर्णप् विगद करण नुरुभ नाही एकतर, ज्या 
तरहेच्या पुराव्यावर्न अगा तत््वनानाची रूपरेपा णक्य होते, अणा 
प्रकारच्या पुराव्याचा अजून नौटपणे उन््गडा पादन नाही. ॐनिरिया, 
वाविलोनियाः जाणि इजिप्त वा तिन्ही प्रदेपात तत्ताल्टीन मानवी 
जीवनाच्या विविध अगाच आओनरत दर्यन, भाजचत्या मानीच्या 
वनवलेल्या घेकड लियित मद्‌ -वटिकाच्या ( बन-टच्नेदुमच्या } आधारे" 
आणि इजिप्तमध्ये पिररेमिर व इतर थडग्यागी सन्दप्र असलेल्या लिपित 
व उत्कीर्ण माहितीनृन्प होने दजिग्तमध्ये पपायरमवर ( भूर्यपत्रावर } 
च्चहिन ठेवली माहिती महत्वपूर्णं आह यात णक! नाही ; परलु यांतील 
आणि अनिरिया-वाविन्ोन प्रदेणातील मृद्‌-वटिङाच्या चगातील 
माटितीची एकवाक्यता अनून फारगी पटताढ्प्यात अधेली नाही. 
दुसरे असे की, तत्वज्ञानाकडे ज्वा दृष्टीने आपण पाटनं त्या दृष्टीना 


वा णारत्रीय समजुतीचा सपूणं अभाव मध्यपूर्वेतीट या प्राचीन नन्टरतीत ` 


दिमून येतो 

चार-साडेचार हजार वर्पापू्वीं विविध अवस्ातून उचत्छान्त होत 
गेलेत्या ततत्वननानाचे या प्रदेणातीन स्वरूप, आचारनीति ( एषिवस ), 
जादूटोणा आणि ध्रामक समयुती यांनी विलक्षण भरलेले आददून येते 
तत्कालात प्रचलित असद्धेल्या धमचि ाणि धार्मिक रीतिरिवायांचे 
स्वल्प अते आहे की, त्यातून तत्कालपुरन्करत तत्त्वज्ञानाननी गूनतच््ं 
निवडून वेगी काटणे गद्य हंति नाही. पुराव्याची विपुलता नाही, 
उसे मुदटीच नाही. कोणाकृति अक्षरवटिकरानी कोरलेल्या (क्यूनीफोमं ) 
असंख्य मृद्‌-वटिका चा सग्रह करन्‌ ठेवण्याची दूरदृष्टि आणि विचक्षणता 
असिरियात 5 स पूर्वं स्रातव्य्रा सत्तकात अभूर वनिपाल राजान 
दाखविी होती. त्याआधौ जवढ-जवद्ध हजार वर्पे वाविलोनच्या 
हम्मुरावीने अपत्या महितेटारे प्रजेत्रा नैतिक आचरणाची ठक 
पुरवरी. इजिप्तमध्य पिरेमिडवर्‌ कोरटेत्या माहितीनुमार नैतिक आच 
रण आणि व्याली निगडित असलेटी पाप-पुष्याची कल्पना याचा 
मामोवा घेता येतो इतवन वियु, प्राचीन आणि विस्तृत काल्वडाणी 
सलग्र असेल पुरावा हाती असतां नाहि, तत््ाटीन तत्त्वज्ञान।ची ओट 
त्रोटक स्वरूपांतच करून घेता येते; कारण या प्राचीनतम संस्कृती ती 


३४६ तरवत्तान, इजिपो-थसिरो-वाघ्ेलो निन 


धर्म, तत्त्वज्ञान, विश्वोपपत्तिणान्त आणि नतिकमू्ये यामधीन् सीमा- 
रेषा एतक्या तरद, चवचिक आणि मरमिगद्यगान्या आद्देन की, या 
निरनिराद्धया फालं पृथव्‌-पृथवः दर्भन टत नाही. 


सिरिया भणि चाचिलोन : (१) निसर्गतत्त्वांचा प्रभाव : 
या प्रदेणातीन्टे तत््वनानानुमार्‌ मानवी उपपत्तीच्या कया अनेकं दैवता 
मधील छगडयाणी संलम्न अदित. अमिरियर्नाच्या मत मुरवातीस जन्- 
तन्वानेरीज दुसरे कगटौ अस्तित्वांव नद्ट्ने ८अप्मु "हौ मधुर्‌ जलाची 


आणि ' ति्ेमत्त ' ही क्षार्‌ जननौ दवता टतौ. कान्तान्तराने निसर्ग 
तत्त्वां पृयक्करण होत जान, ' अनू "ही स्वगेदेवतता, (उन्न्नि' ही 
वायुदेवता आणि ई! ही विश्चाला वेदणया जलतत्वाचौ देवता, 
अणा तोन देवना जन्माश् आल्या. “ई' चा -तर दोन जन्ददेवताभी 
दीधे्ाट सगटा साचा. च्या मर्दक नामक मुन्चने वायु, वद्र 
आणि वच याना उपयोग कन्दा, तर याउन्ट, तिर्पँमतने भकरा 
राक्षन उत्पन्न के, भणि त्या्कौ एकाजवच् दैववटिङा (टेन्तट 
मंफ इउन्टिनी }) टेवल्या. गक्षमचि। नान करण्याकरिना दुष्ट 
अनेक देवाची उत्पत्ति माटी. यातकी काही देव स्वर्गस्य तर्‌ 
माही पाताग्स्य अनल्याने, आणि त्वाच्यापागरून "मदकल दैवी 
शक्ति प्राप्त पात्याने तो देवताच्या मेवेप्रीत्य्ं मानवाची निमिति करतो. 
सनिरियनाच्या मते मानवी जीवनाचे मुम्य ध्येय म्द्णन, या गेकडो 
देवदेवतासी नेत्रा करुन त्याना तुष्ट रार एवढेच होति 


निरनिराद्घा दैवतानि ते गृण विने दहेत, त्याचरून त्यां 
विविधता तर कद्धनैचः; पण त्यांचा मानवी जीवनागी असरना निकट 
संपकंटि टद्छकपणे ध्यानात जात्याजिवाय राहत नाही. ^ अनु ' दी स्वर्ग 
देवता, ' नितुर ' हौ मानवाची मृत्तिकेपानून निमिनि करणारी, प्रजोत्माद- 
नाणी मग्न असब्धेटो, पृथ्वीवर भधिराज्य गाजविगारी मातृदेवता, 
“ नृवमु ' ही अप्रिदेवता, ^ अग्नन * ही धान्यदेवना आपि “इम्मेर' ही 
वपदिवता या मवं देवता मानवी जोवनावर निसगेतत्वाच्या प्रभावाच्या 
योत7़ भाहेत, है उघड महे. नुमेरियनानीनुद्धा इ. स. पूर्वं तिसा 
सहनकांत अणा त्रहेच्या मुमारे चार नहर देवताची माडणी करून, 
मानवी जीवनाचा कोनाकोपरा देवतांच्या कल्पनानी भसन वे भार्न 
राक्ला होता. प्राचीन मानवी जीवनाच ह वजिप्टय नगीकडें 
पाहावयात्न मिघ्ते. मानवी जीवनाच्या मूलभूत गरजा निसगं- 
तत्त्वाणी निगडित असल्याने आणि या तत्त्वा स्वरूप अनाकल्नीय 
असल्याने, या तत्त्वां दईवीकरग कैन मेके सअनिरसियन व वाविखोनियन 
तत्वज्ञानातहि याचें प्रत्यंतर भापणाम पाहावयात्त मिक्त. २ 


~ देवाइतकाच मानवी जीवनावर राक्षसांचा प्रभाव पडतो, अर्भ 
असिरियनाभ्रमाणेच सुमेरियनाचे मत होते. मानवी जीवनतील स्वं 
दु-खे, सर्वं व्यया, राक्षसांच्या अवछपेमुगे उत्पन्न होतात, असे ते मानीत. 
म्हणूनच शेकडो देवताथरोवरच अनेक राक्षसां ची उत्पत्ति त्याच्या 
तत्त्वज्ञाना्ी निगडित केठेटी आददते; आणि गंमत अगीकी,या 
रालषसाची उत्पत्ति देवांनीच केठेखी होती. मानवाची उत्पत्ति देवांची 
सेवा करण्याकरिता ाचटौ असल्याने, या सेवेत अंतर पडत्याक्त 
मानवाल त्रास देप्याकरिताच जम्‌ त्यांनी राक्षरांची प्रभाव उत्पत 
केटी अस्रावी. * नम्तर ' या दवाधिष्टिति राक्षसाची उत्पत्ति ' इन्लिल ' 
या देवतेपासून ज्ञाटी ह सूचक आहे. मात्र एक गोष्ट स्पष्ट आहे की, हे 


तच्वनज्ञान, इनिो-मसिसे-वाविखोनियन 


राक्षस फक्त पाप करणाव्यांनाच व्रास देत. धार्मिक अराजकता, निपिद्ध 
ततत्वांचे आचरण आणि नैतिक अधःपतन या तीन वावतीत दोषी 
आढलून येणाया मानवाना हे रालेस त्रास देत. 


(२) मंत्र-तंत्र च दैववाद : अर्यात्‌ या राक्षसाच्या त्रासापासून 
मूक्ति करून घेण्याकरिता आणि देवाच्या कृपेची प्राप्ति करून घेण्या- 
करिता असिरियन व॒ वाविलोनिअन लोकानी, तत्त्वज्ञानाला जादू- 
टोण्याचें लौकिके स्वरूप प्राप्त करून देणाया, आणि काही मंबतंवरादि 
क्रियाकांडाने तत्त्वज्ञान आणि भ्रामक समजुतीची विलक्षण सरमिसठ 
करून टाकणाय्या पुरोहित-वगच्था निमितीला उत्तेजन दावे, हे 
साटजिकच वाटते मानवी "मुक्ति" या पुरोहित-वर्गाच्या हातीं संपूणंपणें 
दिी गेली. । 


असंख्य देवता, अनेक राक्षस, मानवी पापाची राक्षसांच्या अव- 
कृपेशी सांगड आणि आपल्या विलक्षण मंवसाम्यनि आणि क्रिया- 
कांडाने सर्वसामान्यांना भारून टाकणारा पुरोहित-वरग, या सर्वामे 
असिरियन व वाचिलोनिअन रोकाच्या तत्त्वज्ञानाला एक तरहेचे आगठे 
स्वरूप आले. नैसगिकं शक्तीच्या चेतनेवर ({ अंनिमिञ्म } कमालीचा 
विश्वास आणि अगदी साघ्यायुध्या प्रसंगां तहि दैविक शक्तीच्या इच्छेच 
प्रतिर्विव मानण(या या लोकांत सुसंगत तत्तवज्ञानापिक्षा दैववाद व जादू- 
टोणा याची पकड वसावी, है सहज समज्‌ शकते. दैविकं तत्त्वावर श्रद्धा 
चसली तरी, ती भीतीच्या पोटी होती. या जगाच्या पसाग्यामागे एकच 
सर्वोच्च तत्त्व असावे, असें त्यांना कधीच वाल नाही ; आणि म्हणूनच 
प्रत्येक कार्याची विशिष्ट देवता ठरवृून त्यांनी वहुदेवतावादाची 
( पोलिथिदक्षम ) मांडणी केली. 


( ३ ) पापपुण्यविषयक कल्पना : प्रत्येक मानव कोणत्या ना 
कोणत्यातरी देवतेच्या आधिपत्यालारी असल्याने आणि तिची सेवा 
करणे ही त्याच्या जीवनाची इतिकतेव्यता असल्याने असिरियन आणि 
वाविलोनिञन लोकांची पापावद्ल्ची कल्पना मानवाच्या नैतिक आणि 
देवसेवाविपयक स्वलितशी संलग्न असणे, अगदी साहजिक होते. पापा- 
वहरच्या वाविलोनिन लोकाच्या कंत्पनेत आणि धर्मव्या एतद्‌- 
-विपयक कत्पनेत मुलभूत फरक नसला, तरी जाणूनवुजून केलेल्या 
-अथवा नकठत ज्ञालेत्या स्वलितांचा जो पाटा वाविलोनिअन माणसाला 
पुरोहितांपुदे वाचावा रगे, त्यांत त्याला आख्वत असलेल्या सर्वं पार्पांची 
कुलो तर द्यावी छागेच, पण त्याशिवाय देवी प्रकोप टाठण्यासाटी न 
कंटत केल्या गेलेल्या जथवा न केल्या गेेल्या पापांचा पाढाहि 
तो पुरोहितापुढे म्हणत असे. पुरोहिताच्या पृच्छेत एखाद्या देवदेवतेला 
अप्रिय वाटणाया कृत्यापासून ते तहत आपल्या शेताचौ मर्यादा वदल- 
ण्याचा प्रयलन करण्याच्या अनेकविघ त्यांचा समावेषा होई. चुकीची 
वजनेमापे वापरण्याचा प्रयत्न, रेजाव्याच्या पत्नी व्यभिचार आणि 
वंदिवानाला मुक्त न करण्याचें कृत्य - इत्यादि सर्वं तदेच्या गोष्टी "पापः 
या संज्ञेत जमा होत असत अते दिसते. यामे पाप म्हणजे मानवाने 
-देवतेविरुद्ध अथवा मानवाविषश्द्ध केलेले चुकचे कृत्य होय, मशी वाविलो- 
निजनाँची कल्पना असत्याचा पडता येतो. याशिवाय ज्या गोष्टी 
आपण सध्याच्या काठोत आरोग्यपाल्नाच्या दुप्टीने अग्राह्य मानू, 
त्यांचे उल्टंघनसुद्धा पूर्वी पाप या सं्ेस पार ठरत असे. दुसव्याच्या 
यादीत जेवणे अथवा स्त्रीला घाणेरडया हातांनी स्पशं करण या गोष्टीटि 
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तस्वक्ञान, इजिो-असिये-वाधिखो निन 


पाप या सदरांत जमा होत असत. पापाची वाविलोनिअनांची कल्पना 
किती सर्वस्पर्शी होती याचे प्रत्यंतर वरील विवेचनावरून आल्यारिवाय 
राहत नाही. 


या सर्व॑स्पर्णी पापाच्या कक्षेतुन जे रादि ते पुण्य. अर्थात्‌ पण्याची 
अशी असंदिग्धपणे माडटेली कल्पना त्या वेकच्या पुराव्यातुन 
शोधून काठणे कठीण आहे पुण्य असेच तर त्याचा परिपाक, मानवाने 
पापभीरूपणाच्या गडद सावीखाटो राहणे आणि ्ल्ल्या व 
न ज्ञालेल्या पापाच्या मुक्ततेसाठी पुरोहित-वर्गावर अवलत्रून राहणे 
यांतच त्या काढी ज्ञा हं उघड आहे; कारण पुरोहिता मध्यस्थी- 
शिवाय कुणाचीहि पापाच्या आणि दैवी सेपाच्या अनुभूतीपासून सुटका 
होत नसे. असख्य देवतां ची कायमची भीति आणि पुरोहिता ची मध्यस्थी 
यांमुढे तत्कालीन तत्त्वज्ञान, तत्त्वजनान न राहतां, जादूटोण्याच्या जागि 
क्रियाकांडाच्या पतीला येन पोहोचकले असल्यास नवल नाही 


(४ ) देवतांच्या कल्पनांत बदल ही पापभीरूता जसजशी 
वाढत गेलो आणि पुरोहिता चं प्रावत्य वाढत गे, तसतसे देवतां 
स्वरूपहि पाटे. चर उल्लेखिल्याप्रमाणे असिरियन-बाविलोनिञन 
समाजात दैवी णक्तीचें एकत्व मानल गेले नब्हते, अथवा या विश्वामगि 
एकच सर्वोच्च दवी तत्व असावे अणा तद्देच्या कल्पनांचा मागमूसहि 
आढटून येतत नाही. काही विशन्‌ यावरून असे अनुमान काढतात की 
सुल्वातीला तरी या समाजा तीर देवदेवता स्वरूप मानवी स्वखूपावेक्षा 
भिन्न नसवि; परतु नंतरच्या कालात या कल्पनेत वदकल जाला. 
देवतांचे स्वरूप मानवी मनावर ठसावे म्हणून की काय त्यांच्या मूकरूटाच 
स्वरूप वदलक, वाहने जारी, आयुधे जाटीं आणि प्रस्येक देवतेभोवती 
तिच्या शौर्याच्या कथाची वलये निर्माण केटी गेली. “स्तर' या देवतेची 
प्रमभावनेशी असलेली सल्प्रता दाखविण्याकरिता तिच्याभोवत्ती 
कवुतरांचा थवा दाखविण्याची प्रथा आली. या सौम्यत्वावरोवरच 
देवतांचे रौद्र स्वरूपहि त्यांच्या ठेवगीवकून रुसवण्पाचा प्रयत्न कैल 
गेला. पाप ' या देवतेचे वाहन नक्र ( ङंगन ) -ठरवून, तिचे चिन्ह 
पूर्णचंद्र मानले गेले, तर ही देवता अवाढव्य मत्स्याच्या शरीराच्या 
आणि शरीराचा पुढचा भाग वोकडाचा असठेत्या राक्नेसाने दिग्दशित 
केली जाऊ लागी. लिखाणाची आणि दवाची देवता ननु अक्षर-वटिका 
आणि लिहिण्याच। वोरू या चिन्हांनी प्रतीत केरी गेरी. 


सुरुवातीच्या कालंतीरू काही देवताच स्वरूप हे भयप्रद होते यांत 
शंका नाही; किवेहुना या कालात “देव म्हणजे दया आणि प्रीति 
याचे मूतिमत प्रतीक ' ही कंल्पनाच अस्तित्वांत असल्याचे दिसून येत 
नाही. मात्र या नव्या कल्पनेचा उगम वाविलोनिञनांच्या पहिल्या 
साच्राज्यकालापामून इ. स पुवं एकोणिसाव्या णतकात ज्ञा या कालां- 
तीर सम्राट्‌ स्वत. देवपुत्र समज छागल्याने या कल्पनेचा प्रसार हट्‌- 
हट्ट समाजातील सवं स्तरांत ज्ञाला; आणि देव म्हणजे केवघ्ट रोपा्च 
प्रतीक ही जाणीव नादीजी ज्ञाली, प्रत्येक व्यित स्वत.ला आपल्या 
देवतेचा पत्र समज लागन्टी; एवढेच न्ट तर मरणौत्तर या देवता 
आपत्या भक्ताला हाताने धरून देव-देवतांसमोर आगृून त्याच्या मुक्ती- 
करिता रदवदटी करीत असत. आधिभौतिक जीवनात देवक्ता मानवाला 


- तो जोपर्यत पाप करीत नादी तोपर्यत्त, वार्ईट गक्तीच्या तडाख्यांतून 


-वाचवितात आणि मदत करतात, अगा 


तस्देच्या कल्पनां चा उमम लाला. 


तत्वज्ञान, इजिप्तो-अखिरो-वाविलोनिथन 


पूर्वौ देवाची भीति म्दणजेच भक्ति मानरी जाई जता प्रीति आणि 
भवित्त एकरूप द्याल्या- 


असँ चाले तरी तत्कालीन समाजमनाची ज्ञेप यापु जाऊं शकटी 
नाही. राजशक्ति आणि पुरोहितशक्तीचा विलक्षण पगडा लोकांच्या 
मनावर असल्याने सन्राटांना आणि त्यांच्यावरोवरच्या उच्चपदस्थाना 
मरणोत्तर दैवी अंशाशी एकरूप होतां येई. सवंसामान्यांना मातत देवपुर 
सस्नाटाची या वावतीत कृपा भाकावी लगे. सम्राटांच्या थडग्या- 
शोजारीच सामान्यः जन, आपल्या नातल्याना या स्थितीचा लाभ 
मिद्ावा म्हणून पेटिका ठेवीत. देवपुत्र सम्राटाच्या छ्रेने त्यांनाहि 
इसिरिस या देवतेशी एकरूप होता यावे ही या मागची भावना. सम्राटांचे 
व पुरोदिताचें सामर्थ्य आणि पकड कायम राहिखी तरी, कुणाहि 
व्यवतीला नैत्तिक विशदधतेच्या जोरावर दैविक अंशाशी एकरूप टोण्याचा 
दिलासा मिलाल. यातच ततत्वनानाच्या उदारीकरणाची ग्वाही मित्ते 
यात शंका नाही; कारण एवढीहि सवलत सवंसामान्याना यापूर्वीच्या 
काङात्त अपेक्षित नन्हती. 


( ५ ) बहुजन समाजांतील दैववाद व पुरोहित-व्गचिी पकड : 
स्वसामान्यांच्या आध्यात्मिकतेला पडलेल्या या मर्यादातरुन दैववाद 
आणि दैववादातून नैँराश्यवाद निर्माण ज्ञाखा. ज्या तदहेच्या सामाजिक 
विषमतेच्या वातावरणात सर्वसामान्य वाविलोनिअन व्यक्ति वावरत 
होती, तीमध्ये हरषडीच्या जीवनांत अन्याय न्यायावर, आणि वारईट- 
पणा चागलेपणावर माते करीत असत्याचा प्रत्यय तिला येत होता. 
यामठे एका तस्हेच्या द ववादाच्या असहाय भीतीने ग्रामून मानव जीवन 
कंटीत असल्याचे दिसून येते याशिवाय देवांच्या अखत्यारीते मानवांची 
नशिवे ठरविप्याचा अधिकार असल्याने तर सवेसामान्य व्यक्ति हततव 
्आल्यासारखी वाटत असे. दर वर्पाच्या सुरुवातीस वाविलोनिअनमध्ये 
“मर्ुकशच्या उत्सवानतर सवं देवाची वैठक होऊन तिच्यांत येणायया 
व्षमिध्ये प्रत्येक व्यक्तीच्या नशिवाचे स्वरूप ठरविले जाई; आणितें 
मृद्‌-वटिकावर उतरवृून वेण्याचे काम "नवु' नावाचा देवांचा ठेखक करीत 
असे अशा तन्हेच्या कत्पनांमुठे समाजांतीर सर्वसामान्य व्यक्ति देव, 
राजा आणि पुरोहित याच्या सर्व॑कप आधिपत्याच्या कक्षेवाहैर जाण्याची 
आशादेखील धरणे अशवयप्राय मान्‌ लागल्यास ते साहजिकच होय 
देवतांची इच्छा जाणल्याशिवाय कोणतीहि गोष्ट करणे शक्य नव्हते 
आणि ती इच्छा फक्त पुरोहितच जाणू शकत असत, 


या मानसिक युलामगिरीविस्ड असतोपाचे आवाज उमटके नाहीत 
असे नन्हे खुद वाविलोनमध्ये पुरोदितांच्या अशा तस्हेच्या, मानव 
आणि देवता यांमधील दुवा म्हणून काम करणान्या कल्पनेविर्दध मते 
प्रदशित केटी जाऊं लागली व्यतितगत देवतांची कल्पना रूढ न्लाली. 
देव भीतिम्रद नसून मानवाला मदत करणारी, सरक्षण देणारी साधनीभूत 
शवित ( एजरसी }) आहे, अशा कल्पना जरी वाविलोनच्या पहिल्या 
सास्राप्यरथःपनेपासून ( इ स पूं १९१८ वे शतकं ) प्रसृत दोत 
गेत्या तरी ्यांमधून सवे प्र्नाची उत्तरे मिढत नन्देती. देव जर्‌ कृपाढ 
आणि भ्यायी आहे तर मग सर्जनांन।हि वलेश्च का व्हवित ? याचे उत्तर 
पुरोहित-वगंहि देॐं शक्त नव्हता. याची परिणति चार्वाकमताप्रमाणे 
आत्यतिक अश्रद्धेत च्चण्टी, आणि यातूनच हिदृधमतिील विचारधारे- 
प्रमाण सकृत्याचे पट्ट व्यवेतला मरणोत्तर मिते, ही विचारधारा 
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तच्वक्ञान, इलिप्तो-असिरो-वाविलोनि यन 


उदयास आखी. पण याचाच अथं या सांसारिक जीवनांत सर्वसामान्य 
व्यक्तीला आशास्थान राहि नाही, असाच करणे उचित ठरते. म्हणनच 
मरणोत्तर मिलणाया फलाकरिता या जन्मी मानेवाने देवाच्या गुखाम- 
गिरीतच राहावे, असा वहुजनांचा खाम समज त्या काटी ज्ञाला असल्यास 
नवल नाही. 

असिरियन-वाविलोनिजन तत्त्वनानाचं स्वरूप अशा प्रकारे अत्यंत 
तौकडया स्वरूपांत उभे करतां येते. वनयाचगा कल्पना स्पष्ट नाहीत 
तर काहीवदृल अजिवात माहिती मिक्त नाही, परंतु तत्कालीन समाजं 
शेकडो विचिद्र देव-देवता आणि मांत्रिकं व क्रियाकांड पुरस्कारणारा 
पुरोहित-वगे यांच्या असीम प्रभावाखाली असल्याने, सवेसाधारणपणे 
दै ववाद आणि नैँराश्यवादाच्या ज्ञापडीखाटी असहाय चाला भसत्याचे 
प्रत्यतर आपणांस दिसून येते. 


इजिप्त : असिरियन-वाविलोनिमन तत्तवन्ञानापेक्षा वेगे असें 
फारसे इजिप्शियन तत्तवन्नानांत आद्टून येत नाही. इजिप्तमध्येहि 
शेकडो देवदेवता प्रचलित असल्याचे दिसून येते. स्थानिक महत्त्वाच्या 
देवता, राष्टीय स्वरूपाच्या देवता, ह्रतर्हेच्या हुत्राशी सलग्न असङेल्या 
देवता आणि अर्धमानुप आणि अर्धपशूच्या स्वरूपांतील देवता तसेच 
राक्षस इत्यादि इजिप्तमध्येहि प्रचलित होत्या. पुरोहित-वगचि असामान्य 
भ्रावल्य, देवदेवतांशी निगडित असलेले गुंतागुतीचे क्रियाकाण्ड आणि 
राजाला देवाचा अंश मानण्याची श्रद्धा, तत्कालीन इजिष्णियन 
समाजाचीं वैशिष्ट्ये मानावीत इतक्या प्रकपनि मूठ धरून होती. 
धर्म, जादूटोणा, तत्त्वनान आणि आचारनीति यामध्ये भेद नव्हता. 
असे असले तरी पिररेमिड व इतर थडग्यांवरीर उत्कीर्णं पुराव्यानुसार 
तत्कालीन समाजात प्रचकिति असलेल्या तत्त्वन्ञानविपयक काही काही 
मताची असिरिया-वाविलोनपेक्षाहि तौलनिकदष्ट्या जास्त यथार्थं 
कल्पना करतां येते. मात्र कोणत्यातरी एखाद्या देवतेस मत्रतंत्रादि 
क्रियाकांडाने तुष्ट करून तिची मर्जी राखावी, या श्रद्धेपटीकडे ˆ तत्त्व 
ज्ञान ' म्हणून काही वेगे अभिप्रेत ते असे दिसत नाही. 

( १) तत्त्वज्ञानविषयक कल्पना दररोजच्या जोवनाचें प्रतिबिब : 
प्राचीन इजिष्शियन लोकांवर त्यांच्या भोवताल्च्या वातावेरणाचा 
कमारीचा प्रभाव पडावा यांत नवल नाही; किवहुना विभ्वोत्पत्ति 
आणि तत्त्वज्ञान या क्षे्रातीर वययाचशा कलत्पनांचा उगम दररोजच्या 
जीवनातील प्रसंगांश्ी लावतां येतो. प्राचीन इजिष्णियनांच्या मते 
स्वर्गाची कल्पना दिव्यघेनूच्या स्वरूपात साकार ज्ञारी ( अछ़ति १, 
पृष्ठ ३४९ }. पश्चिमेकडे तोड करून उभ्या असलेल्या धनूखा बाता- 
वरणाचा देव * शू ' आधार देत्तो; आणि तिच्या उदरांत असछेल्या 
ताव्यांच्या मागनि सूर्यदेव आपल्या जहाजातून प्रवास करतो, अणी 
एक कल्पना. निद्या आभाठाचा घुमट इजिष्शियन लोकांच्या मनावर 
कायमचा ठसावा हैँ स्वाभाविक आह. व्यसु काहीच्या मते स्वगं म्हणजे 
ओणवी पडलेरी स्ती-देवता. हिचे शरीर तायांनी खचचेले, वायुदेवाने 
तोलून धरले आणि पृथ्वीदेवाने सावरून धरछेले ( आकृति २, 
पृष्ट ३४९ ) . सूर्याची कल्पनाहि अशीच साधीभोढी. गाईच्या वासरा- 
प्रमाणेच अथवा मानवी मुलाप्रमाणे वारेवार जन्मास येणारा सूये दररोज 
आपल्या स्वर्गीय नावेतुन पूरवेकडून पश्चिमेकडे जातो. अतराकात भरारी 
मारणारा ससाणाहि सूयचिं प्रतीक म्हणून सहज कल्पितां येत होता. 
सूर्योदयाच्या आणि सूयस्ताच्या वेढी दिसणार सूयचि पिवछसर नारिगी 


वि ७ 


चखा 


तस्वक्षान-इजिकषो-असिसो-वाविखोनिअन 

विव अंडयाचे सादृण्य डोकयासमोर उभे करी आणि त्यात्रूनच 
“ आधी सगे समूद्रमय होति आणि त्यावर अचानक ह सूर्याड 
उत्पन्न चाले ” अशी सूर्योत्पत्तीची वा विम्वोत्पत्तीची कल्पना 


आपणांस प्राचीन इजिप्ियन लोकात प्रचलित असल्याचे दिमून येते 





( आति १} 


दिव्यधेनु : वातावरणाचा देव “शू” तिला उदराखारी आधार 
देत आहे. तिच्या उदरांत स्वगं आहे. तो ताम्यांनी दशंविला आहे. या 
मागनिच सूर्यं आपली नाव चार्वितो. जहाजांत उभा असलेला सूर्य 
मस्तकावर सूर्येविव धारण केका दाखविला आदे. 

स्वगदेवता : हिचै शरीर ताययांनी भरले आहे वायुदेव 
“ शू ' तिला आधार देत आहे. खाली आडवी पडलली देवता पृथ्वी-देव 
केव आहे. 


(२ 


| 





= 


( आकृति २ }) "ए हिस्टरी ओंफ इजिप्त' ( त्रस्टेड, पृ. ५५ }. 


सर्वसामान्य जीवनातीर पडताक्चाचं प्रतिविव इतर क्षेतंतहि 
उमटावें यांत नवल नादी. याचे प्रत्य॑तर देवताविपयक कल्पनांतहि 
दुम्गोचर होते. जीवनातील भौतिक गरजा पुरवगा्या अनेक देवदेवता 
इजिम्शियन मानीत असत्‌. वाच्रवंटातुन प्रवास करणाययांसाठी मन" ही 
देवता, तर 'टाह्‌' ही देवता कलावत आणि लोहारांची मानटी जार प्रीति 
आणि आनंदाची अधिष्ठात्ती इथोर' तर कालावर आणि किकाणांवर 
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तच्वक्ञाल, इजिपो-असिरो-वाविखोनिअन 


नियक्नेण ठेवणारा देव म्हणुने ' इ्मोपोलिसचा थोय ' मानला जात असे. 
जलदेवता, चद्रदेवता, सूर्यदेव यांजवगैवर अनेक पय्यांच अस्तित्वहि 
मानठे जाई यांचे काम प्रजोत्पादनाच्या सुल्भतेणी सलग्र होते. याती 
वरेचसे देव खुर इजिप्मियन गेत्तकव्याप्रमाणेच दिसण्यात योजक 
होते. देवांच्या हातांत काटी तर देवताच्या मस्तकावर वेताचे मुकूट 
अथवा शहामृगाची पिसे अथवा मेढरां ची शिगेँ योजलेटी असत. 


वरेसचे देव मानवी स्वरूपांत परजले जात आणि मानवाप्रमाणेच 
त्याना भार्या-पुत्रांची सगत रावी ज।ई अर्थात्‌ हँ काम चतुर पुरोहित- 
वगचि होते हे उधड आहे. मानवसदृश, अर्धमानव आणि अधंपशु 
यावरोवरच काही पशूची आणि जल्चराचीहि देवताप्रमाणे पूजा 
करण्याचा प्रघात होता. आकाण, पृथ्वी, मूर्यं इत्यादि नैसगिक तत्वेहि 
देवताशी संलग्न केली गेली 


(२) देवत्ताविष्यक दंतकथा ` यांतील वरेचसे देव प्रचलित 
असलेल्या दतकथातून जन्माला आले. या देतकथाचा तपशील प्रादेशिक 
भिन्नतेनुरूप वराचसा वदल्त असे, आणि यातूुनच देवाच्या स्वरूपा- 
वद्ुल, त्यांच्या उत्पत्तीवदृखं वा त्याच्या णक्तीवदृर विलक्षण गतागत 
आणि मतभिच्रता कारी. निरनिराठया शहरराच्या निरनिराठ्या 
देवता असत आणि साहजिकच त्या स्थखांच्या वदल्त्या राजकीय 
उत्कपे-अपकर्पानुरूप या देवताचे महत्त्वहि कमीजास्ती होत असे. ही 
वाव मानवी स्वरूपाततल्या देवताश्रमाणेच निसगेदेवतानाहि लागू होती. 


या निस्गं-देवताचें स्वरूप आणि त्याच्याशी निगडित असलेल्या 
कथामयून इजिष्शियनामध्ये प्रचलित असलेत्या काटी कत्पनांचा 
मागोवा घेता येतो उदा. आकाशदेवतेचे स्वरूप ससाण्याच्या 
{ फौल्कन ) स्वरूपात दासविले जाई. आपल्या पंखांनी हा ससाणा 
पृथ्वी आणि इजिप्त याचे सरक्षण करी चंदर-मुयं यचि नेत्र आणिया 
नेचाची उघडञ्चाप म्हणजेच दिवस-रात्र. जखतत्त्व म्हणजे याचा घाम 
आणि वायु म्हणजे याचा श्वासोच्छवास. 


अशा तहेच्या विलक्षण देवतांची तुष्टि करून त्यांचा कोप ओढवून 
न घेणे हे इजिष्शियनाचे प्रमुखे कतेव्य होते, असे मानले तर ते चुकीचें 
ठर नये; मात्रे त्याकेरिता त्यांना पुरोहिताची मदत अनिवार्य ठरी. 


( ३ ) आम्याच्या अस्तित्वावरीर अट्ठ विश्वास्त : ही मदत 
अनिवायं ठरण्याचें कारण दुहेरी होते. एक म्हणजे पुरोहितानाच 
समजणारी व त्यांनी घडवून आणलेली देवतां शी ल्गट आणि दुसरें 
म्हणजे आत्म्यावर्‌ विश्वास इजिष्षियन लोकांत भत्म्याच्या अस्तित्व!वर 
विश्वास दंविणाव्या अनेक कल्पना प्रचरित होत्या आल्म्याचें मूर्तीच्या 
स्वरूपांत अस्तित्व दशैविणारा ˆक ' अथवा को ` याच्याकरिता 
यड्ग्यांत एक विशिप्ट जागा राखून ठवरी जात असे. याशिवाय 
मानवी शिर असलेला पक्षी आत्म्याचे स्वरूप दर्शवीत असे. पक्ष्याच्या 
स्वरूपांतन्ा ! ईख ' हासुद्धा आत्म्याचें अस्तित्व द्णवीत अते. 


आात्म्याचं कोणत्यातरी स्वरूपांत अस्तित्वे मानल्यावर मरणोत्तरं 
जीवनाचे अस्तित्व मानणे अनिवार्य ज्चाके. या जगात ज्या प्रकारें 
व्यक्ति वागी आणि राहिटी त्याच प्रकारे ती मरणोत्तरहि राहते असा 
इजिष्णियनां चा समज होता; परंतु प्रत्येक मृत व्यक्तीला जरी शरीर 
आणि आत्मा मानल मेला, तयी वर उल्लेखित्याप्रमाणे ती व्यक्ति 


तच्वज्ञान, इजिप्नो-असिरो-वाविरोनिअन 


मानवी मुख आणि पक्ष्याच्े शरीर या स्वरूपात मरणोत्तर राहून आणि 
मनास येर्दृर तेब्हा या जगांत चक्कर टाकून परत आपल्या यड्ग्यात 
येऊ शकते असा समज असल्याने, मृत व्यक्तीकरिता समृद्ध थडगीं 
वाधण्याचा प्रघात मुरू ज्ञाला. म्हणूनच थडग्यात वस्ते, दासदासी 
खाद्ये व पेये, हरतत्दैची भांडी आणि चपक ठेवले जात. ओसि- 
रिसच्या कथेनुरूप सच्छील व्यक्ति पुनर्जीवित होऊं शकते अत्ते दणे- 
विल्याने, मरणोत्तर जीवनाचा नैत्तिक आचरणाशी दृढ सवंध जोडला 
गेला, आणि म्हणूनच इजिप्तच्या इतिहासातील पाचन्या, सहाव्या 
वंशापासूनच्या (इ. स. पूवं २७५०-२४७५) थडग्यावर मृत व्यक्तौची 
उत्कृष्ट कामे कोरण्याची प्रथा अमलात आली मृताच्या पेटिकेवरहि 
हरतस्हेच्या वस्तु कोरत्या जात हेतु हा की, त्या त्याला प्रत्यक्षात 
दुष्य होऊन मिढाव्यात याकरिता मृताचे णरीर अत्यंत काठछजीपूवेक 
सरक्षिे जाईल याची ' ममी -करणाच्या स्वरूपात व्यवस्था केली जाई 


(४ ) मरणोत्तर स्थिति . मरणोत्तर मानवी आत्मा पक्ष्यच्या 
अथवा पशुच्या स्वरूपात दिवसा या जगाते वावकू शक्तो, अश। समजा- 
वरून इजिप्शियनात पूनजेन्माची कल्पना अभिप्रेत होती अते मनणे 
कटीण पडते, कारण अपत्म्याचे हे असें वावरणे फक्त ॒दिवसापुरते 
मर्यादित होते, रातौ तो परत आपल्या थडग्यात येई शिवाय 
अशा तद्देच्या स्वरूप्‌।चा वदल केवठ काही मंचांच्या सामथ्यनिच 
त्यास प्राप्त होते असल्याने, तो तत्कालिक आणि अचिर स्वरूपाचा 
होता. यावरून पृन्जन्माच्या कल्पना सरसकट प्रचित होत्या असे 
मानणे वरोवर ठरत नही, किवहुना मृत्यूनंतरहि आत्म्याचैं संरक्षक 
असे ' क ' नामक एक तत्त्व मानले जाई. खन्या अर्थानि पुनजन्माची 
जरुरी भासटीच नसावी. 


मृत्यूनतरच्या जीवनविपयक कल्पना अस्पष्टपर्णे पाप-पुण्याच्या 
काही तत्वाशी सलग्र असाव्यात असे वाटते; कारण मृत्यूनंतर प्रत्येक 
व्यक्तीला ओसिरिस देवतेसमोर आपल्या कृत्याचा पाडा वाचून आपण 
निष्पाप होतो असे सिद्ध करावे रागे. यानतर शुचित्वाच्या तराजूत 
व्यक्तीचे हृदय शोथ" या देवतेसमोर तोलके जाऊन मगच त्या पुण्यवान्‌ 
व्यव्तीला ओसिरिस देवतेच्या राज्यात प्रवेश देण्यात येई. काही मृत 
तर स्वर्गीय प्रदेशात्त अथवा आकाशात ताययाच्या स्वरूपातहि राहत. 

प्राचीन असिरियन, वाविलोनिञन आणि इजिण्शियन सवेसामान्य 
तत्त्वज्ञानाचे स्वरूप हे असे आहे. गृत्तागृत, सदिग्धता आणि कत्पनाचा 
अपुरा विकास यामुद्टे, सध्या आपण तत्त्वज्ञानाकडे ज्या शास्त्रीय दृष्टीने 
पाहतो, त्या दृष्टीने त्यांच्या कल्पनाचा व तात्त्विक वैठकीचा अभ्यास 
करता येत नाही. एवढे माच्च खरे की, असंख्य देवता, निसगं तच्वाचें 
दैवीकेरण, देवदेवतांच्या रोपाची मनावर टागणारी भीति, त्यामुे 
अलेले नैराश्य आणि त्याला जादूटोण्याने दढ करून आपले वर्चस्व 
कायम राखण्याचा प्रयत्न करणारा पुरोहित-वगे, त्यावरोवरच पुनजेन्मा- 
वटस्ची सदिग्धता, पाप-पुण्याच्या कल्पना, स्वगै-पातार्विपयक 
कल्पनातीर अवास्तवता ~ ही त्याच्या तत्त्वज्ञानाची वैशिष्ट्ये सांगता 
येतील. या कोलाहूलांत मानव पापभीर्त्वाच्या आत्यतिक कल्पसेने 
जखडला जाउन, असंख्य देव-देवताच्या, आगित्यांचाच द ष्य अवतार 
मनलत्या गेल्या सम्राटाच्या भयाच्या दाट सावरीत्त वावरला ही 
माच वस्तुस्थिति ठरते, 


~ 
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तत्वज्ञान, इस्लाम धर्मौतीङ 


संदर्भ-ग्रंथ : कटिनांन, जी एब्हरी-डे लाइफ इन वाविलोन 
अँड असीरिया, अनु के. आर. च ए. आर मक्स्वेल हिस्लँप (कंडन, 
१९५४ }, स्टाइृन्डारफी, जी व सीटी, के. सी , वहेन इजिप्त रूल्ड 
दि ईस्ट ( शिकंगो, १९४२ ); त्रस्टेड, जे. एच. ` दि डेन्टृल्पूमेर 
ओआंफ रिचिजन ओंड थाट इन एन्शन्ट इजिप्त (न्यूयोकं, १९१२) ;-- : 
ए हिस्टरी आफ इजिप्त फ़म दि अिएस्ट टाइम्स दु दि पशियन 
कोक्वेस्ट ( लंडन, १९०६ ). 

शां. भा. देव 


तच्वल्ञान, इसिदहास : पहा. इतिहास-तत्वक्ञान 


तत्वज्ञान, इस्छाम ध्मौतील . कुराणाचा ज्ञानावरील' 
भर “ दस्लाममधील दाशेनिक कल्पनां ची वाढ व विकास याची 
कथा म्हणजे मानवजातीच्या वौदधिक इतिहासांतील एक रम्य प्रकरण 

आहे. तत्वज्ञान आणि इस्लाम यात परस्पर-विरोध आहे, असे समज 

ही एक चूक ठरेल. ज्यान कुंराणाच। अभ्यास केलेका आहे त्याना त्या 

पवित्र ग्रथांत `" हिक्मत ' ( ज्ञान ) या शब्दावर्‌ किती भर देण्यात 

आलेला आहे याची चगल कल्पना असलो पाहिजे कुराणामध्ये हा 

शन्द अनेक लिकाणी आलेला आहे. कराण सागते, “ज्या कोणी 

“ हिक्मत ' ( ज्ञान } दिलेले आहे, त्याने फार मोठी संपत्ति दिलेली 

आहे. ” ( ११.२६९ ). पैगंवरांच्या काही उक्तीमध्येहि ज्ञानाच्या 
शोधावर खूप भर देण्यात आरा अहि. पैगंवरसहिव नेहमी म्हणत 

असते, ““ विद्ानाची शाई हुतात्म्याच्या रक्ताहुन अधिक पवित्र 

आहे. तसेच, “ जो ज्ञानाच्या शोघासाठी आपले घर सोडतो तो ईश्वरी 
मारगनि जात असतो." यावरून हँ स्पष्ट होते की, इस्लामच्या अनु- 
यार्यानी आपापल्या कूवतीप्रमाणे जानप्राप्तीची कला अवगत व 
विकसित केकी पाहिजे, अशी आणा वालछरगण्यात्त जाकेली होती. 


मुहंमदांनी प्रवतिलेला धमं साधा आणि व्यवहायं होता; परंतु 
जसजसा इस्लामचा प्रसार होऊ लागला, तसतस्े कुराणांतील 
वचनाचा अथं लावण्याच्या वावतीत नवनवीन प्रश्न उपस्यित होऊ 
लागले. तरीपण अरवानी विश्वावर अधिराज्य गाजविणाया सर्वश्रेष्ठ 
ज्ञानालाच मान्यता दिली. एकं ठिकाणी असे सागण्यात आले आहे की, 
मानवी कमविर एका सवंशक्तिमान्‌ संकल्पाचे नियंत्रण असते. दुसय्या 
एके ठिकाणी मानवी इच्छा-स्वातव्याची कल्पना अत्यंत जोरदार शन्दांत 
माडण्यांत अलेखी आहे कुराणाने स्पष्ट सांगून टाकले आहे की, “ जो 
कोणी पाप करीर त्याची जवावदारी त्याच्यावरच राहील.” ( ४.३ ). 
याचा अर्थं असा कौ, मानव हाच त्याच्या स्वत.च्या आचरणाचा संपुणे 
धनी आदह. त्याला ज्या शक्ति देण्यांत आलेल्या आहत त्याचा सदुपयोग 
किवा दुरुपयोग करण्याची जवावदारी त्याच्यावरच आह. त्याची जशी 
प्रवृत्ति असेल त्याप्रमाणे तो वर चेल किवा खाली पडेल. मात्र खारी 
पडलेल्या माणसाला ईश्वरी मागेदशेनाची हमी देण्यात आखेली आहे. 
इच्छा-स्वातच्य आणि नियत्तिवाद यांच्या वावतीत इस्लामच्या 
पैगंवरांची शिकवण अंशौ आहे; परतु त्यानेतर्या काठांत सस्ती 
धर्म आणि इस्लाम या दोहोमध्ये हीच समस्या संघरपक्षेतर वनून राहिली. 


मदिना-संप्रदाय अरवी दाशंनिक विचारघारा सवेभ्रथम 
मदिना-संप्रदायातरुने निर्माण ज्ञालेखी होती, हे लक्षात ठेव पाहिजे. 


तत्वज्ञान, इस्काम ध्मीतील 


कालान्तराने इच्छा-स्वातंव्य आणि नियतिवाद याविपयीच्या कत्पनैने 
अधिक निश्चित स्वरूप धारण केके आणि तिचे एक तत्त्वज्ञान वन. 
मदिनेहून ही कल्पना दमास्कस, कूफा, वरा व वगदाद या ठिकाणी 
गेली आणि तिने तत्त्वसग्राहुक सप्रदायांना जन्म दिला. उम्मय्यांच्या 
कारकीर्दीत (इ. स. ६६१-७५० } जवरिया ( नियतिवादी ) 
नांवाचा एक सप्रदाय निर्माण लाला. त्याचा सस्थापक जहान्‌ चिन 
सफवान हा होता. जवरियाच्या मते मानव हा त्याच्या कोणत्याच 
कृत्याह जवावदार्‌ नसतो; कारण ती कृत्ये सर्वस्वी ईश्वराकंडूनच 
आलेली असतात मानवाला पारितोपिक मिठवावयाचे की शिक्षा, 
ही गोष्ट मानवी कृत्याच्या वावतीत्रील निरंकुण ईश्वरी सत्तेवर भवच्वून 
असते. जवरिया संप्रदायाच्या या दैववादाविस्द्ध विचारवतानी वड 
पुकारे, यात काहीच आश्चयं नाही मावाद अरु जुचानी, युनूस अलं 
असवारी आणि गैलोान दिमिस्की याच्यासारस्या विचारतंताचा एक 
गट तयार ज्ञाल् आणि त्याने मानवी कृत्याच्या वावतीतील स्वातंत्याचा 
निरभयपणे उद्चोप केला. हा सपं दमास्कसहुन वसन्याला गेला आणि 
तेथे त्याने कठस गारा "धर्म आणि तत्वज्ञान याच्या वावतीतील 
विचाराच्या त्या नाजूक अवस्थेत अकत हसन अर वसररी (मृत्यु ७२८) 
हा इस्त्मच्या प्रारंभिक काट्ातील सर्वात अधिक उल्लेवनीय तत्त्वन्न 
पुढे आला अल हसन हा पूर्वं नियत्तिवादाचा कटर विरोधक होता. 
सत्ताणास्त्रीय प्रश्नांसंवधी तो अत्यंत तकंशुढ पद्धतीने चर्चा करीत 
असे. मूअतजिला या नांवाच्या पंथाचा प्रवतेक वासिक इन्न अत्ता 
(इ. स॒ ६९९-७४८ ) हा अक्त हसनचा शिप्य होता, ही लक्षात 
ठेवण्यास्नारखी गोष्ट आहे एका धामिक प्रस्नावर आपल्या गुरू्री 
मतभेद ज्ञाला, आणि म्हणून त्याला सभागृह सोडून जाण्यास सागण्यातत 
आले. 

मुभतक्तिला : मुअतजिला याचा अर्थं सवध-विच्छेदक. त्या- 
वरूनच संप्रदायाला हे नांव पडले. वासिक इन्न अत्ताने लवकरच 
आपत्या गृरूपेक्षाहि अधिक कीति भिखविरी, आणि आपल्याभोवनी 
अत्यंत समथ व अत्यंत उदार लोक जमविके मोटमोटे विद्टान्‌, महत्त्वाचे 
शास्त्रज्ञ, गणितक्तं गाणि इतिहासवेत्ते त्याच्या सप्रदायाच्या ्ेउयाखाटी 
गोका ज्चाले. अब्द हुजाइल, इत्राहीम इव्न सय्यद, अननञ्जाम, अक 
अल्लफ, अल जहीज यांसारख्या ग्रीक तत्दज्ञानाश्ी व तकंशास्त्राणी 
उत्तम प्रकारे प्ररिचित असकेत्या विद्ानानी त्या शास्त्रांतून अनेक 
कल्पना आपल्या संप्रदायांत समाविष्ट करून घेतल्या आणि अग्रा प्रकारे 
मुसरमानांच्या दाशेनिक विचारावर एक नवा ठसा उमटविला 


मुजतजिला संप्रदायाच्या मते शाखतता हे ईश्वरी अस्तित्वाचे ठक 
वैशिष्ट्य आहे. परमेश्वर अनादि-अनंत असून तोच त्याचा विशेष गुण 
आहे. ते एकमुखाने सागतात कौ, ईश्वरी गुण आणि ईश्वर ही पूर्णपणे 
अभेद्य आहेत 
` मुअतजिलीच्या मते ईश्वरी शब्द हा निरमणि केला जात्तो, आणि 
निर्माण ज्ञाल्यावर तो णन्दांच्या व ध्वनीच्या रूपाने व्यक्त होतो. 
त्यामुढे सनातनी मुस्लिम तच््वज्ञांप्रमाणे कुरा है अनादि आहे, अते 
ते मानीत नाहीत. 


संकल्प करणे, एकणे व पाहणें या गोष्टी देवाच्या ठिकाणी असतात 
ह्या गोप्टीचे ते एकमताने निराकरण करतात. 
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भौतिके डोढयांनी ईश्वराला स्वर्गामध्ये पाहतां येणे शक्य आहे 
ही गोष्ट मुअतजिली साफ नाकारतात. , 


भौतिक वस्तूशी निगडित असलेल्या गुणांनी (उदा -दिशा, स्थान, 
दृषय, शरीर, वदल, निवृत्ति, प्रवृत्ति, विलोपन इत्यादि } ईश्वराचे 
वर्णन करणे मूअतजिरी निपिद्ध मानतात कुराणमध्ये अशा गुणानी 
युक्त असचेत्या ईश्वराचे वर्णन जेथं आलेले आहे तेथे ते शब्दश पेण्या- 
साठी नसून भालकारिक किवा लाक्षणिक अ्थनि घ्याचयाचे आहे, 
असे ते मानतात यासिद्धान्ताछाते * तौहीद' ( अद्रैतवाद } असें 
नाव देतात 


माणूस हा आपल्या वेव्यावाईट कर्माची फटे भोगणार प्राणी आहे 
अणी मुञतजिलीची श्रद्धा आहे. त्याच्या वन्यावाईट कृत्याप्रमाणे 
त्याला भावी जगात पारितोपिक किवा शिक्षा मिते. पाप किवा 
अन्याय याचा सवंघ ईश्वराशी जोडता येणार नाही, कारण जर देवानेच 
पाप निर्पण कें असेरु तर तो स्वत च पापी उरेल. या छिद्धान्ताला 
त्यानी † अदल ' ( न्याय ) असे नाव दिले आहे. 

इस्लामच्या या वुदधिवादी विचारवतानी उदारमतवादी खोकांवर 
खूपच प्रभाव पाडला. काही उम्मय्या व अन्वासी खक्िफाकड़न त्यांना 
जोरदार पाल्वा मिकका अक मामून हा अव्वासी खलिफा ( मृत्यु 
इ. स. ८३३ ) याच्या शिक्रवणुकीने इतका प्रभावित ्ञाला की, 
त्याने मुजतजिला पंथ हा आपल्या राज्याचा सरकारी धर्मं असल्याचे 
जाहीर करून टाकले. या वावतीत तो इतक्या थराला गेला की, ईश्वरी 
शब्द ( कराण ) मानवनिर्मित आहे, तो अपौरपेय नाही, ही गोष्ट 
कवल करण्यास नकार देणाय्या धममेपडिताचा त्याने भयकर छट केला. 
सगढ्या सनातनी लोकानी मुअतजिटी दृष्टिकोणाविरुदध भयकर 
जोराचे वादव उटविले सल्जूक तुकच्यि आगमनानंतर (इ. स. 
१०६३१११० ) पौरस्त्य देशातील इस्लाममधून मुअत्तजिला 
संप्रदायाचा स्षपाटचाने सहास सुरू ज्ञाला, परतु स्पेनमध्ये आणि काही 
लहान-सहान सस्थानिकाच्या दरवारात या पथाला थोडाफार पाठिवा 
मिदटत राहिला. या वेच्छपर्यत सनातनी तत्वज्ञान-पद्धतीच्या उदयाला 
अनुकूल भूमिका तयार क्षारो होती. 


वस्तुतः सनातनी विचारपद्धती ही वबुद्धिवादी विचारपद्धतीची 
प्रतिक्रिया म्हणूनच सुरू इरी. अशा प्रकारची चद्व सुरू हो 
अपरिहायं होते. कूराण व सूत्नत ( मूस्ठिमि कायदेकानू ) याना 
चिकेटून राहिदेल्या सनातनी मृसलमानांनी मूस्लिमि धर्मसस्थेत 
कोणतीहि नवीन गोष्ट ( विद्अत ) सामील करून घेण्यास साफ 
नकार दिला, कारण अंरिस्टोटल व प्लेटो यांच्या शिकवणुकी मुदे 
नास्तिकतेला किवा पाखंडीपणाला प्रोत्साहन मिलते, असे त्याना वाटत 
होते वर सांगितल्याप्रमाणे वुद्धिवादी मुअतजिला संप्रदायावर ग्रीक 
विचारसरणीचा जो प्रभाव पडला, त्यामृढठे कुराणाच्या शिक्वणीशी 
विसगत असलेले मृदै ते काद्‌. लागले. त्यामुटे सनातनी पंडितानी 
स्वत ला एका वाजूने मुखतजिला संप्रदाय व तत्त्वज्ञानी आणि दुसन्या 
वाजूने शिया व सुफी यांच्यापासून काठजीपूवैक दूर छेवछे. कुरागाचा 
अथं, पर्परा व धामिक संस्कार यांचे अध्ययन करण्यावरच त्यानी 
आपले लक्ष केद्रित केले. इस्लाममधीर "कलाम ्चा ( इस्लामी 
तकंशास्त ) प्रारभ मुञत्तजिला सप्रदायापासून सुरू ज्ञालेला असला 
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तरी सनातनी पडितांनी त्या वेढी प्रचकिति होऊन वसलेत्या ना स्तिक 
निष्कर्याना विरोध कशून परपरागत धद्ध।चा पाठपुरावा करण्ासाठी 
त्यावर सनातनी दृष्टिकोणातून भाप्ये करण्यास सुखात केरी. सनातनी 
सप्रदायातील सोवढचा मडट्रीना बुद्धिवादी मुअतजिलापामून वेगे 
करण्यासाठी “ मुतकल्लिमीन * ( तकंवादी ) हे नाव देण्यात अले. 
सनातनी मतप्रणाटीच्या या अनुयायामध्ये वेगवेगढया इस्लामी देशात 
एकाच वेढी उदयास आलेल्या अनेक मतप्रणाटीचे खोक होते. त्यामध्ये 
स्पेनमधील इव्न हुजुमचा सप्रदाय, इजिप्तमधील अल तहावीचा 
पथ, समरकदच्या अल मतरुदीचा सप्रदाय आणि इराकमधील अल 
अशअरीचा सप्रदाय याचा समावेश होतो. यापैकी गेवटचा सप्रदाय 
हा त्याचा प्रभाव व विचाराची मौलिकता यामुढे विशेप प्रख्यात ज्ञाला 


अल अश्अरी आणि त्याचा संप्रदाय ` अबुल हसन अलं अशञरी 
( मृत्यु इ, स. ९३५ ) हा सूस्वातीस कडवा मुअतजिली होता, परतु 
पुढे एका धामिक प्रश्नाच्या वावतीत आपला गुर अल जन्वाई याच्याशी 
मतभेद ज्ञाल्यामृदरे त्याने मुअतजिला सप्रदाणाला रामराम ठोकठा. 
मुअतजिली विचारसरणीला विरोध करणारा “किताव अश्शरह 
वत्तफसील * ( भाष्य व विवरण याचे पुस्तक ) नावाचा एक परथ 
त्याने लिहिला 


अशञरी पथाच्या शिकवणुकीचे विहगमावलोकन केल्यास सनातनी 
सप्रदायाचे दाशंनिक वैशिष्ट्य लक्षात येण्यास मदत होईल अशञरी 
पथाच्या अनुयायामध्ये वैयवितिक मतभेद असले, तरी साक्षात्कार, 
अत स्फूति किवा अत प्रेरणा हाच ज्ञानाचा एकमेव मागे आहे अणि 
त्याच्या निणेयापुडे युक्तवादाने मान तुकविटी पाहिजे, या .वावतीत 
त्याचे एकमत आहे एखादी गोष्ट किवा वस्तु खरोखरी कणी आहे, 
है समजणे म्हणजे ज्ञान. ती कशी दिसते याला महत्व नाही; परतु 
कोणत्याहि गोष्टीचं वास्तविक स्वरूप म्ट्णजे तरी काय? हा प्रश्न 
उपस्थित करून त्यानी काटवर आघाडी मारटी प्राच्यवियाविशारद 
डी वी मेक्‌डोनाल्ड यानी म्हटत्याप्रमाणे या प्रश्नाचे उत्तर देण्यात 
त्याना कारपेक्षा अधिक पूर्णत्व प्राप्त ज्ञाठेले होते. एखादी वस्तु पाहण 
म्हणजे तिचे ज्ञान होणि नव्हे, कारण वस्तूचे दर्शन हे स्थक व काठ 
यानी जखडलेले असते त्याच्या ठिकाणी गुण व परिमाण असल्याचे 
दिसते आणि कारण व परिमाण याच्या दृष्टिकोणातून त्याच्याकडे 
पाहिले जाते, परतु स्थठ, काठ, परिमाण, क्रिया, वगैरे 
अँरिस्टोटलने मानले पदार्थ है केवठ सवध होत, आणि सारे 
सवध है आत्मनिष्ठ असतात सवध हा वस्तुनिष्ठ असेल तर तो कोणत्या 
तरी वस्तूत विद्यमान असला पाहिजे, तथापि ज्या दोन वस्तूना तो एकत्र 
आणतो त्यावैकी एकाहि वस्तूत तो विद्यमान असू शकत नाही, म्हणून 
तो तिस्तनया एखाद्या वस्तूत असला पाहिजे, परेतु ही तिसरी वस्तु आणि 
पहिल्या दोन वस्तू याना एकर आणावथाचे तर इतर संवधाची गरज 
भासणार आणि प्या इतर सवधाना विद्यमान राहण्यासाठी आणखी 
इतर वस्तूची गरज लागणार अशा तन्हेने अनवस्था प्रसग निर्माण 
होल व तो तर सर्वथा अग्राह्यच होय, म्हणून सवधाना अस्तित्व 
नाही ते केव वाह्य देखावे आहेत इतर सर्वं संवधाप्रमाणे वस्तु आणि 
आकार यांच्यातीरु अंरिस्टोटलने सागितलेन्का सवध हाहि केवठ भासच 
दोय. ज्या निसर्गामध्ये हे सारे सवध अतर्भूत असतात, तोहि एक 
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आत्मनिष्ठ देखावाच असतो त्याला स्वततत्र अस्तित्व नसते. वस्तु 
ज्या स्वरूपात आपल्याला दिसतात त्या स्वरूपात वस्तुत. त्या अस्तित्व- 
हीनच असतात, गुण व वस्तु याच्याव्यतिखिित दुसरे काहीहि वस्तुनिष्ठ 
नसते; परतु गुणविरहित वस्तूचे अस्तित्वच सभवत नाही; तथापि गुण 
दे केवट आगतुक असतात. ते चचल असतात. ते येतात आणि जातात; 
म्हणून वस्तूहि येतात आणि जातात. गुण आणि वस्तु याच अस्तित्व 
क्षणम।त्रच असते. याचाच अर्थं असा कौ, ती परमाणुरूपं असतात. 
सारे जग परमाणूनी भरलेले आहै मानसिक व भौतिक विश्वातील 
स्थव्काटठांतील सान्या दृश्य वस्तूचा आधार मूलचिदणुचा पुज हा होय. 
हे चिदणु एकमेकाना स्पशं करीत नाहीत; कारण अलग-अलग राहृण्या- 
साठी त्यांच्यामध्ये पूर्णपणे पोकटठी असली पाहिजे. त्यांना विस्तृति 
नाही; परतु त्याना केव स्थिति असते. केवट स्थल-चिदणुच अस्तित्वात 
आहेत असे न्दे, तर काल-चिदणुहि आहेत. ज्याप्रमाणे अवकाश ही 
परमागूची एक शृंखला असते, त्याप्रमाणे काठ हीहि स्पशं न करणव्या 
क्षणाची मालिका आहे स्थढ-काद्धाचे हे चिदणु आपल्यामधील पोक- 
ठीच्यापलीकडे उडचा मारत असतात आणि तसे करिताना स्वत.ला 
एक ज्लटका देतात रस्याचें अस्तित्वात येणे अणि विलय पावणे याच्या- 
मूठेच सारी परिवतने होत असतात. ते चिदणु स्वत मात्र अपरिवर्तेन- 
मील असतात. या विवेचनावरून ते सनातनी विदान्‌ ग्रीक तत्त्वज्ञापासून 
किती दूर आणि आधुनिक भौतिक शास्तर्नाना व लायन्निङ्गला किती 
जवदचे होते, हे आपल्याला स्पष्ट दिसून येते. लायन्निज्नचा दृष्टिकोण 
आणि त्याचा दृष्टिकोण याची तुलना करणे मनोरंनक होईल लाय- 
व्नि्चे चिदणु विकसनशील, परतु अपरिवर्तंनीय अहित चिदणूमधील 
क्रमाचे स्पष्टीकरण करण्यासाठी लायन्निक्षला पूवेप्रस्थापित सुसगतीच्या 
कल्पनेचा आधार घ्यावा लागतो, तर अश्री ईश्वराचा आधार 
घेतात. त्याच्या मते ईश्वराला पूणेपणे स्वतत्र सकल्पशक्ति आहे तो 
चिदणूना निर्माण करतो, त्याचा नाग करतो व त्याच्यात सवंध प्रस्थापित 
करतो. सारी नियमवद्धता ईश्वराच्या सकल्पातून निर्माण होते; व दुष्य 
स्वरूपातील सुसवद्धता हीसुद्धा त्याच्या कार्थामुटेच आठेटी अहे; 
म्हणून विश्वातीर सारे वदल है ईश्वरी चमत्कार असतात. जगामध्ये 
कारणात्मक नियम असे नाहीत, कारण सारा काथकारणभावे ईश्वरी 
सकल्पामध्ये अनृस्यूत असतो अस्तित्व हा वस्तूचा गुण नसून ते सद्‌- 
वस्तूचे सारतत्वच आहे आणि केवन्छ ईश्व रालाच अस्तित्व आहे; इतर 
सारी माया आहे. ही आभासरूप माया परमाणूवर आधारलेटी असून, 
हे परमाणु ईश्वराच्या सकल्पाने निर्माण होतात, नप्ट होतात आणि 
त्यांना वेगवेगठी रूपे देण्यासाठी त्याची वेगवेगठी समिश्वणे केली जातात. 
ईशर आणि त्याचे सत्त्व यात तादात्म्य असून त्याचा शब्द हा त्याच्या- 
प्रमाभेच शाश्वत आदे. त्याची लक्षणे त्याच्या सत्त्वापासून भिन्न आहेत. 
त्याच्यापासून वयया व वाईट दोन्ही प्रकारच्या गोष्टी उगम पावतात 
आणि अशक्य गोष्टीवरहि त्याचे नियंत्रण चालते, परतु त्याचवरोवर 
अशअरीचे असेहि मत आहे कौ, देवाला कोणताहि दुर्गुण आपण चिकटवं 
शकत नाही नैतिकदृष्टया वयया व वाईट, लाभदायक व हानिकारक 
अशा दीन्ही प्रकारच्या गोष्टी सकल्पाने निर्माण होतात त्याला ज्ञान 


व सकल्पशव्ति दोन्दी असत्यामुे त्या ज्ञानावरहुकूम तो प्राण्याकडन 
इच्छा करवितो आणि लौहेमहफूज नामक पाटीवर ते नमूद करवितौ 
हे पूरवज्ञान म्हणजे त्याची आज्ञा, निर्णेय व निश्चय आहे तिच्यात काही 


तस्वज्ञान, इस्लाम धर्मातील 


फेरवदल किवा कमीअधिक होऊं शकत नाही. देवाने मनुष्याने करा- 
वयाच्या ज्या गोष्टी आधीच ठरविल्या आहेत, व ज्या करण्याची 
मनुष्यातं क्षमता निर्माण होत असते, त्या त्याने करणे म्हणजे आपले 
कर्तव्य योग्य प्रकारे पार पाडणे होय. याला “उपार्जन-सिद्धान्त' (कस्व ) 
असं म्हणतात. या सप्रदायाची एकूण विचारसरणी पाहता तिच्यांत 
लायव्निज्ल, वकल, काट व हचूम यांची तत्त्वज्ञाने आणि आधुनिक 
भौतिक विज्ञानाच्या कल्पना कशा अनुस्यूत आहेत याची कल्पना 
आपल्याला येऊ शकते. 


या सप्रदायाचे मुख्य तत्वज्ञ अल अशञरी (मृ. इ. स. ९३५ }, 
अब्रू-वकर वाकिलानी ( मू. १०२५ ), अल जुवैनी ( मृ. ११०० }, 
शहरस्तानी ( मृ ११९० }, अल राजी ( मू. १२२२ } आणि अल 
गज्जाली (मृ ११११ } हे होते यवक शेवटचा म्हणजे अबू हामिद 
अल गज्जाी हा आजवरच्या इस्लामातील एक स्वेश्रेण्ठ धामिक 
द्रष्टा समजला जातो. कीर्तीच्या अत्युच्च शिखरावर असताना दशेनिक 
च धार्मिक शणास्त्रामध्ये प्रवीण असकलेत्या अल गज्जालीलखा पार मोठ्या 
आध्यात्मिक संघर्पातून जावे लागच्ते, आणि त्याने साया पदव्या व भौतिक 
मानसन्मान ज्ुगारून देऊन सरतेशेवटी साक्षात्कारवबादाचा आश्रय 
केला. त्यातच त्याला सुख व समाधान लाभे ( अर गज्जालीच्या 
शिकवणुकीची माहिती ' तत्त्वज्ञान, पर्सो-अरेविक ” या लेखात 
भटे ). 


वरीरु विवेचनावरून अशरी पथाची विचारसरणी मुअतजिली 
बुद्धिवाद्याच्या विचारसरणीच्या अगदी उलट असल्याचे दिसून येईल. 
सनातनी सप्रदायाला मुस्लमानांमधील फार मोठ्या समाजाचा 
पास्वि मिढाला है खरे; परतु अंरिर्टिंटलच्या विचारप्रणालीला 
चिकटून राहण्याच्या चुकीवदल त्यांना दाशेनिकाचा विरोध ज्ञाला. दूसया 
चाजुने त्याना कडव्या हुंवर-पथीयाच्या विरोधालादहि तोड द्यावे लागले. 
[ हा हवल पथ इमाम अहमद विन हव ( मृ ८५५ ) याने स्यापन 
केला होता, त्याला सन्नी कायद्याचा चौया संप्रदाय असे म्हणतात. ] 
इस्काममध्ये कोणतीहि सवी गोष्ट आणण्यास या मडढीचा सक्त विरोध 
होता. इस्लामच्या नूतनीकरणाला या हंबल-पथीयांनी अगदी अल 
मामूनच्या काछापासून अशञरी-पंथ हा सृन्नी मुसल्मानाचा सर्वमान्य 
पथ बनेपर्यत अगदी कडवा व सतत विरोध केखा. 


इन्न तमिया : जगी तार्तराच्या हातून वगदाद शहराची लुटाटृट 
ह्ाल्यानतरच्या काठात सनातन धर्माचा पाटीराखा म्हणून थोर 
धर्मशास्वज्ञ व कायदेपडित तकी अल दीन अहमद इन्न तैमिया (मृ 
१३२८ ) उदयासर आला. त्याने सुत्नीवाद, सूफीवाद व पाडित्यवाद 
या तिन्हीच्या नवीन समन्वयाला जोराचा विरोध केला. दिवसेदिवस 
वाढत असलेला सतां चा सप्रदाय व मुस्लिम जनतेकडून त्याना मिदणारी 
अतिरेक श्रद्धा पाहून त्याला वाईट वाटे. त्याच्या मते खद्‌ पैगवराच्या 
कवरीला ठराविक प्रस्मासेरीज अधिक वेढा भेट देणे म्हणजे मूति- 
पूजेचाच एकं नवा प्रकार होता. मग एखाद्या मृत सूफीच्या थडग्याला 
भेट देण्याची तर गोष्टच राहूं चा. इवन तैमिया हा खसा मूखच्या तत्त्वाना 
मान देणारा होता. लोकानी कराण व सुत्त यांच्याकडे वछावे, असे 
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त्याचें सागणे होते ₹ईश्यरज्ञानाच्या प्रन्नावर तत्त्वज्ञानी व॒ पंडित 
यांच्याणीँ त्याचा कडवा विरोध होता मागृस देवाला जाण्‌ शकत नाही; 
म्हणून देवाला जाणणे हे त्याचे काम नसून, त्याची आज्ञा पाठ्णे हेच 
त्याचें कर्तव्य होय. ईश्वराचे गुण किवा लक्षणे ही खरी असलो तरी 
तो मानवाच्या केल्पनाशवतीच्या पलीकडे अत्यत गूढ, भयावह आहे. 
दन्न तैमियाने अणञरी दष्टिकोणावर टीकेची स्नोड उढ्विरी. अल 
गज्जारीच्या सदेशातील प्राजदपणाविपयीहि तो संशय व्यक्त करतो. 
त्याच्या मते अ गज्जाली हा तत्त्वज्ञान अणि धमं याच्यामध्ये हेरकावे 
खात असून ज्यू व स्िश्चनच नव्हे तर जुन्या मूतिपूजकं अरवाच्य। श्दधांह्न 
अधिक खालच्या दर्जाच्या समजुतीचा तो पाठपुरावा करतो. अशञरी- 
पथीय व सूफी याच्यावहर कमारीचा तिटकारा वाठ्गणाया इन्न 
तैमियासारख्या धमेवेडयाच्या नशिवी तुस्गवास येण अट्कच होते. त्या 
ठिकाणी रान त्याने आपल्या विरोधकावर हल्ठे चट्विणारे आणि 
त्याचे मुदे खोड्न कादणारे प्रचड छ्खाण करण्याचा सपाटा चालविला. 
अखेर त्याला शाई व कागद देणहि वद करण्यात आ. व्याला तुर्ग- 
वासाची शिक्षा ज्ञाल्यानंतर एका महिन्याच्या आंतच, इ. स. १३२८ 
साली, तो मरण पावला. अठराव्या शतकाच्या ध्यास अरवस्तानात 
सुरू ज्ञारेल्या वहावी चकवद्ीमृटे सौद घराणे अधिकारावर आले. या 
घटनेवरून इल्न तंमियाच्या शिकवणीच्या प्रभावाची कल्पना यावी. 
(आधुनिक अजहरी' (कंरोच्या अल अजहर वि्यायीठाचे धर्मशास्त्ज्ञ) 
आणि इजिप्तमधील मृस्लिम ब्रदरहंड ही सघटना यांच्यावर इव्न 
तेमियाच्या सिद्धान्ताचा खूपच प्रभाव पडजेला आहे 


सुफोवाद ` एक †{सिहावलोकन . सुफीवाद या नावाने भोठखल्या 
जागान्या इस्लाममधील एका साक्षात्कारवादी पंथाचा उल्लेख केल्या- 
वेरीज हे सिहावलोकन पूर्णं होणार नाही. काही आधुनिक विद्ानानी 
अत्यंत परिश्रमपूवेके केलेल्या संशोवनावरून आता अमे सिद्ध जाले 
आहे की, सुफीवादाची चवक ही इस्लामच्या मूठतत्त्वांशौ विरोधी 
नसून, कुराणांतील स्लोकामध्ये या चठ्वदीचे समथेन करणारे आधार 
मिदू शकतात. एका सहस्रकाच्या कालखडात विखुरलेल्या, इर्लाम- 
मधीरु साक्षात्कारवादी कल्पनाच्या विकासाचे सविस्तर विवेचन 
करणे, या ठिकाणी शक्य नाही. ज्या वाचकाना या विषयाची गोडी 
असेख त्यानी आर. ए. निकोल्सन, ए. जे. आरयेरी आणि एम. मासिगनात 
यास्ारख्या प्राच्यविद्याविशारदाचे ग्रथ पाहावेत्त. हजरत मुहम्मद पैगबर 
व त्याचे सहकारी याच्या जीवनांकडे पाहिल्यास ती कमारीचे 
पावित्य व साधेपणा यांनी परिपूर्णे असल्याचे आपल्याला दिसून येल. 
डोढचात भरगारा इस्लामचा प्रसार, विजयानंतरच्या लुटालुटीत 
भिद्ालेली अपार सपत्ति आणि रजकौीय सत्तेचा हव्यास, यांमुढे हे 
काटक व कण्टसदिष्ण्‌. अरव विलासी जीवनाचे भोक्ते वने; परतु 
त्याचवरोवर भौतिक सुखावदृल तिटकारा वाख्गणरि ध्मेभौरु 
लोकहि तेथे होते. ते आपकर) सवं काठ उग्र तपश्चर्यां आणि नमिस्मरण 
यातत घाल्वीत असत. त्याना "जाहिद' (कमठ विरक्त) असे म्हणण्यात 
येडै. त्या काठच्या कमेठ पु्पांमघ्ये अल हसन अल वसरी (मू. ७२८) 
आणि राविया (मु ८०१) याची नावे उल्लेलनीय आहेत यांवैकी 
रावियाने सुफीवाद)त आत्मानदाच्या गोडीचा समविभ करण्यामध्ये 
पुढाकार घेतला. इस्छामच्या उदयानतरच्या पहित्य शतकात सुफी 
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हा शव्द प्रचारात अलेला नव्हता, ही लक्षात चेण्यासारखी गोष्ट आहे. 
हा शब्द वहुधा सवी सनाच्या आरव्या शतकात कूफामध्ये अघर हाशिम 
या तपस्व्याच्या सदर्भात पटित्याप्रथम वापरला मेख असावा पुष 
कालान्तराने, मूख्यत च्िस्ती अनुभववाद व नव-प्टेटोवाद याच्या 
प्रभावामुदेसुफीवादात, अनेक परकीय गोष्टी क्िरल्या. त्याचा ताच्डतच 
सुट्ून त्यात अतिरेकी भावनाप्रधान गोष्टी शिरल्या. इराणी भूमीत 
सुफीवादाचा भरघोस विकास ज्ञाला आणि तेये अर चुनैद (म्‌. ९१०); 
वायजीद वुस्तामी ( मू ८७५ ), अल हल्लाज ( मू ९२२ ), शिवली 
(मृ. ९४६ ), इत्राहीम विन आदम ( मू ७७७ }, अल मुहासिवी 
( मृ ८३७ ) याच्यासारे महत्त्वाचे सफीवादी व इतरहि अनेक 
उदयास आटे त्यानतर व्यवस्थापनेच। काठ आलो. सुंफीवादासवधी 
सुसवद्ध माहिती देणाया सुस्वातीच्या ग्रथापैकी अल सुराजचा "लमा! 
(९८८ ), अबू तालिक मक्कीचा ! कुत उलकल्व ' ( ९९६ ), 
अल कुशैरीचा ¶िसाला' ( १०७२ ) आणि भल हुज्जवैरीचा कण्फुक 
महजूव' ( १०५७ ) हे ग्रथ उल्टेखनीय आहेत अल गज्जालीच्या 
प्रयत्नामृद्े सुफीवादाला वितनशील पथाचे रूप प्राप्त कञाले. अल 
मज्जारीचे व्यक्तिमत्त्व आणि सिद्धान्त यामध्ये निर्व्याज धामिक 
पाविल्य व दाशेनिक वस्तुनिष्ठता, परमेश्वराविषयीच्या साक्षात्काराचीं 
उत्कटता व तिच्या अभिव्यक्तीसाटी वापरलेरी शास्तीय सृक्मता 
याचा समन्वय ज्ञाकेला आहे. त्याच्या आयमनाच्या फार पूर्वी सूफी- 
वादाचँ जे मानाचे स्थान नाहीसे ज्ञाले होते ते त्याने त्याला परत 
मिठवून दिले मोहिउदिन इव्न अरवी ({ जन्म ११६४ ) याच्या 
उदयानंतर सुफीवादाच्या तत्त्वज्ञानाने आपले परमोच्च शिखर गाण्ले. 
मक्का व दमास्कस येथील आपल्या यात्रेत त्याने ! फुसूस उक हिक्म ” 
{ तत्त्वज्ञानाची रत्ने ) आणि (अल कूतूहात अल मक्किया' 
( मक्केतील एेशोन्मेष ) है जापक सर्वो्कप्ट ग्रथ किहिले. त्यात त्याचे 
अनुभववादी दशिनिक सिद्धान्त सापडतात हे प्रथ वाचावयास व 
कटण्यास सोपे नाहीत, कारण न्न अरवीचा यूफोवाद अधिक विस्तृत 
कषेत्रामध्ये सच।र करतो आणि आध्यात्मिके अनुभ्ूतीच्या अगदी खोल 
तद्ठाना स्पशं करतो यामकरे इव्न अरवी हे इस्लाममधील अत्यत वाद- 
ग्रस्त व्यवितिमत्त्वावैकी एक वने असल्यास आश्चयं नाही. काही कटर 
उलेमाच्या मते इन अरवीचे साक्षात्कारवादी सिद्धान्त हे कुराणातील 
वचनाच्या पुषणे विरोटी आहित, तरीपण इव्न अरवी याला इस्लामी 
जगात अत्यत आदराचे स्थान आहे. 


भुफीवादी विचारसरणीचा अर गज्जालीनतर होऊन गेलेल्या 
इराणी केवीवर इतका प्रभाव पडला की, सूफीवादी कवीची एकं 
तेजस्वी मालिकाच तेथे निर्माण ज्ञाली त्यावैकी फरीदृदीन अत्तार 
(मू १२३०) जलालुदीन स्मी (मृ १२७३), सादी (मृ. १२९२) 
आणि हाफिज (मृ १३९८} ही नावे विशेष उल्लेखनीय आहेत 

भारतातील सुफीवाद भारतातील सुफीवादाचा इतिहास सागा- 
वयाचा म्हणजे एक स्वतत ्र॑थच लिहावा लागेल ज्या वेदी या उप- 
खडातीर राज्यकर्ते आपापटी साम्राज्ये निर्माण करण्यात गदून गे 
हीते, त्या वेढ्ी येथील मुस्लिम सुफी देशाच्या कोनाकोपयापर्यत 
अध्यात्मवादाचा प्रकाशर नेऊन पोचविण्यात तल्लीन स्लाले हते भार- 
तीय सुफीवादात अनेक आध्यात्मिक परंपरा निर्माण ह्ाल्या त्यानी 
भारतीय मुसलमानाच्या जीवनात फार महत्त्वाची कामगिरी वजावली 
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आहे भारतातील आध्यात्मिक मुस्लिम परंपराभध्ये कद्रिया, चिश्ितिया, 
सुह रार्वादिया व नक्शवदिया या चार महत्त्वाच्या परपरा होत. 


तच्वज्ञानाच्या दृष्टीने बोलावयाचे तर्‌ सुफीवादी चितनातूनहि 
मूलभूत द्शनशास्त्राचेच मुदे उपस्थित होतात. ज्ञानणास्त्राच्या विचार- 
क्षेत्रात सुफीलोक केवढठ अत प्रेरणा, समाधि किंवा अत स्फूति याचाच 
प्रभाव मान्य करतात याच्याउख्ट प्रज्ञा" हा मानवांतील कमी 
महत्वाचा गुण आह, अते ते मानतात केवट अंत स्फूर्तीच्याष्टारेवे 
साणसाला ईश्राचें ज्ञान हौऊं शकते. तरीकतच्या { आत्मशुद्धि . 
सुफीचें उरिष्ट }) मागनि जाणाया खन्या प्रवाशाला फना ( गुःयता, 
विरीनता) या ध्येयापर्यत पोहोचताना अनेक स्थितीतून व मूक्कामातून 
जावे लागते; परतु कादहीच्या मते फना हे सुपीचे अतिम उदिष्ट नन्द 
त्याच्यानंतर वका" (अनश्चरत() या नावाचा आणस्री एक टप्पा आह 
सलिक्च्या ( सुफी-साधक ) द्ष्टीने ईश्वराचे अत्यत सुखद दशन 
हाच परमानंद हौय स्रष्टा ( खालिके }) आणि सष्टि किवा मानव 
(मखलूक) याच्यांतील सवधाचे स्वरूप काय ? या प्रभ्नाच्या बावतीत 
वहुसख्य सुफी विचारक अमे मान्य करतात की, हा संवंध प्रैत स्वक 
पाचा ( गैरियत ) आहे, आणि जे लोक ईश्वर व मानव है अभिन्न 
आहेत ( एेनियत ) असे मानतात, ते पूर्णपणे सर्वेश्वरवादी होत या 
स्काणी है लक्षात ठेवले पाहिजे की, सूफी सरवेश्वरवाद हा वेदान्ती 
सर्वेश्वरवादाहन वेगन्ठा आहे या दोहोतील फरक स्पष्ट करण्यासाठी 
मक्समुल्लर यांनी स्िश्चन धमे व इस्लाम यासारष्या एकेश्वरवादी 
धर्मातील अद्रैत-वादासाटी 'अंत.सरवेश्वरवाद' हा नवा शब्द वनविला 
या धमच्या तत््वज्ञानाप्रमाणे जगातील वस्तु सर्वेश्वरवादति' कल्मिल्य- 
प्रमाणे ईश्वराच्या समकक्ष नमन त्या ईश्वरामध्ये अंतर्भूत अण्देत 


भारतातील मुस्लिम विचारप्रणालीचा विकास : अव्वासौ मनुर 
{ इ. स. ७५४ ) याच्यायासून सुरू हौउन अर वीक ( इ, स ८४७ } 
याच्या मृत्यपर्यत चालत आचेला जवटजवन्ड एका शतकाचा काढ 
हा अत्यंत भरभराटीचा काल्खड होता ; तर अक मुतवविकल (इ स. 
८४७ ) पासून वगदादच्या पतनापर्यतचा कार हा अवनतीचा व 
विनाशाचा काल्खड होता. इ. स. १२५८ साली मोगल हृलाकूने बगदाद 
लटके आणि अव्वासी खलिफा अर मुस्तासिम याला टार मारले; 
परेतु या दंगरीपासून खूप दूर असलेले घोरी, तुकं भारतामध्ये राजकौय 
उलाढाी करण्यात गुंतले होते घोरी, तुकं व अफगाण हे भारतामध्ये 
हल्लेखोर म्हणून आले आणि राज्यकतं वनून राले. इस्छामचा त्याच्या 
अत्यत साध्या-सूटसुटीत स्वरूपांत त्यानी स्वीकार केला होता व ते 
कटर सुन्नी होते. दस्लामच्या उदयानंतरच्या शतकाच्या पूर्वार्घातच 
दस्काममध्ये सुरू शाछेत्या साप्रदायिक ज्ञगडयाकडे त्यानी फारसे 
लक्ष दिके नाही; परतु मोगल्ांच्या भधयकर उपद्रवापासून स्वत.ला 
वाचविण्यासाठी भारतात आसरा घेतठेल्या मूस्लिम विहानानी येथे 
ञं कर्यं सुरू केले त्यांतूनच भारतातील मुस्लिमि विचारप्रणालीचा 
विकास घडून आला. कटु रवाद्‌, तत्त्वज्ञान व साक्नात्कारवाद या वेग- 
वेगढ्चा विचारप्रणारी भारतात येऊन स्थायिक ज्ञाठेत्या मुसरमाना- 
वरोवर येथे आल्या प्रारंभी आकेल्या या मुसरमानांना व्याच्या स्वत च्या 
सस्छृतीहून अगदी वेगव्या प्रकारच्या सास्कृतिक विचाराना व श्वद्धाना 
तोड यावे लागल प्रारंभीच्या मूसरमानानी हिद जीवनपद्धतीचा मुटीच 
अवल्व केला नाही त्यामदं धार्मिक व दानिक पाततदद्चावर हदु 


तच्वज्ञान, दस्छाम घमौतीर 


व मुसलमान याच्यात संपकं स्थापित होण्याची सधि फारच थोडी होती; 
परंतु मुस्लिम सुफीचा विणा दृष्टिकोण व सर्मपित जीवन यामु 
त्याच्याभोवती नाना जातीचे व नाना धमचि खोक गोला ज्जे. या 
सुफी वर्तुात हिदु-कत्पनांचा प्रवेश साला आणि त्यांनी काही प्रमाणात 
अनुभववादी विचारप्रणालीवर आपला प्रभाव पाडला. याच्याउरुट 
मुस्लिम अनुभववादी व धामिक विचाराच्या प्रभावामुद्े हिदुमध्ये 
अनेक सुधारणावादी चद्टवढीना प्रेरणा मिढाटी. या चट्वकी देशभर 
पसरल्या आणि त्यानी हिदु-जीवनदृष्टीवर व दहिदु-विचारप्रणाखीवर 
सखोल परिणाम केला. अणा प्रकार इस्लाममधील अनुभववादी 
हिदुत्वाकडे जात असलेले दिसू लागले, तर हिद्‌मधीर करवीर ( ज. 
१३९८ ), नानक ( ज. १४६९ ) आणि चैतन्य { ज. १४८५. ) 
यानी हिदृतील जातिभेद, कर्मकाड व मूत्िपुजा यावर चढविकेत्या 
हल्त्यामुदे ते इस्लामकड ज्ूकल्यासारखे दिसू लागले. 


मुसर्मानानी इराणी-अरवी विचारप्रणाटीचा वारसा भारतांत 
आणला है आपण ओढखले पाहिजे दहाव्या शतकाच्या अखेरीस 
मुअतजिली विचारप्रणाटीचा वाद संपून गेला होता आणि अशञरी 
संप्रदाय सवैमान्य ्ञाेला होता. इस्लामी धर्म॑शास्त्रात ( फिका ) 
हनफिया, मकिकिया, हंवलिया व शाफइया या चार पंथाचें, काही 
मुहुयावरीर थोडासा मतभेद वगक्ता, म्त॑क्य ल्लाले. तुकंोक हनफिया 
सिद्धान्तोचे प्रवठ पृरस्क्ं होते. त्यामृरे भारतात मुस्लिम सत्ता असे- 
पर्यत या चिचारप्रणालीचें प्रावत्य चालृ राहिल. शिया पंथ व त्याचे 
पोटेद यांच्या चावतींत असे म्हणतां येर्ईल की, उत्तरेकडील व दक्षिण 
भारतातील शिया सुल्तान व अमीर-उमराव यांचा पाटिवा मिदूनहिं 
भारतात शिया पथाच्या मुसरमानाची संख्या नेहमीच कमी राहिली. 


मुसलमानी अमदानींतील मोगलाच्या आधीच्या काठात सुलतानाचे 
दरवार विद्धान्‌ कायदेपडित, इतिहासकार व धर्मभास्त्रज्ञ यानी मजवजलेले 
असत. त्यांना तत्त्वज्ञान विशेष प्रिय नन्त. एकंदरीने तो काढ दानिक 
विचाराच्या मौलिकतेच्या दृष्टीने फारच कमी महत््वाचा होता; परंतु 
सुफीवादाने मात्र त्या वेठी परमोच्च शिखर गाणे होते; कारण याच 
सूमारास भारतातील प्रमुख सूफी पथाची येष स्थापना करण्यात अची 
होती 


मोगलाची सत्ता अस्तित्वा्त आस्यानंतर इस्लामी विचाराच 
भारतामध्ये नवीन बौद्धिक क्षेत्ांशी संवंध आला अल गज्जालीच्या 
संप्रदायाचे वारसदार असणारे उलेमा व सुफी याच्थांतील उघड 
सघर्पखा चांगठेच वातावरण मिद्छाले. 


अकबर : महान्‌ मोगल सम्राट्‌ अकवर ( इ. स. १५४२-१६०५ } . 
याला लिहिता-वाचतां येत नव्हते, त्यामुे त्याच्या धामिक प्रवृत्ती- 
विपयीची माहिती त्याचा मित्र च सत्लागार अबुल फजल, आणि 
त्याचा सनातनी सुन्नी विरोधक मृत्ला, अवदुल, कादर, वदाउनी या 
त्याच्या समकाटीनांच्या लिखाणावरूनच मिदवावी लागते. अकवराने 
फत्तेभूर-शिक्री येथे एक उपासनागृह्‌ वधल होते. त्या ठिकाणी होणाया 
चचेत भाग घेण्यासाठी विभिन्न धर्मच्यिा निवडक प्रतिनिधीना गेलाव- 
ण्यांत येई. या चर्चेचैं संचालन स्वत. अकवर करी. इ. स. १५८२ सारी 
अकवराने “ दीने-इलाही ' या आपल्या सर्वसंग्राहक धर्माची घोषणा 
केली. या ईश्वरी धर्माची ( दीने इखाही ) तत्त्वे व आचारनियम कोठेहि 
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व्यवस्थिततपणे नमूद केलेले नाहीत, ही दुर्देवाची गोष्ट आहि. या गोष्टी 
अबुल फजल्च्या “ आर्ईूने-अकवरी ' ({ जकवराची राज्यव्यवस्था ), 
वदाउनीच्या ' मंतखव अतवारीख ' ( निवडक इतिहास) आणि 
मोहसिन फानीच्या “ दविस्ताने मजहिवि * ( धर्माच पाठशाठा } 
या ्र्ातून गोटा कराव्या लागतात अक्रवराने स्थापन केठेल्या या 
धर्माला मुसलमानानीहि पावा दिला नाही करवा हिद्‌नीहि दिला 
नाही या ध्मस्थापनेमुके मुसलमान लोक अधिक अस्वस्थ लाके; 
कारण ही एखादी लहानसहान धार्मिक सुधारणा नच्हती, तर धर्मच्या 
मुकावरच घाव घालणारे उघड-उघड पाखंड होते. 


शेख सिरहिदी : अशा या आणीवाणीच्या प्रसंगी परिस्थितीला 
सावरून धरण्यासाठी शेख अहमद सिरहिदी (इ स १५६४१६२४) व 
अल मुजटिद अल्फे सानी ( दुसम्या सहखरकांत इस्लामचें नूतनीकरण 
करणारे }) हे पुषे आले. अकवराच्या सवेसंग्राहक धर्मामिध्ये नवीन 
गोष्टी अतर्भूत केल्याने ज्ञालेले भयंकर परिणाम, आणि त्याची इस्लाम- 
विरोधी सर्वेश्वरवादी भूमिका याची शेख सिरहिदी याना चांगली कल्पना 
होती या सर्वेश्चरवादी प्रवृत्तीना इन्न अरवीच्या * वहृदत उल वुजूद "~ 
च्या सुप्रसिद्ध सिद्धान्तापासून प्रेरणा मिढाली या सिद्धान्ताने मुस्लिम 
मनांवर कधीहि पुसी जाणार नाही अशी छाप पाडलेली आहे. 
म्हणून शेख स्िरहिपी यानी सुफीवादाला पुनः इस्छामच्या पंखाखारी 
आणण्यासाठी या सिद्धान्ताला कसुन विरोध केला. थोडवर्यांत सांगावयाचें 
ज्ञाल्यास, इव्न अरवीच्या अनुभवेवादी सप्रदायाचें म्हणणे असे की, 
सद्वस्तु एकच आदे आणि ती म्हणजे अल्ला. येथे जे काही आहे ते 
त्या्चेँच प्रकटीकरण किवा त्यापासून ओघाने आले आहे ईश्वर हा 
वहिर्यामीहि नाही अथवा अतर्यामीहि नाही तोच सवं काही अहि 
सर्जन हें केव स्वत च्या अभिव्यक्तीतून स्वत-ला जाणण्यावें ईश्वराचे 
ओौत्सुक्य आहे. साक्षात्कारवादी मागनि जाणारा साधक हा सरतेशेवटीं 
आपण स्वत.च ईश्वर आहोत, हे जाणतो तेच त्याचं अत्तिम ध्येय. 
ईश्वराचे सत्व आणि त्याची लक्ष्णं ही एकच आहेत. याच्याउलट शेख 
सिरहिदी याच्या मते ईश्चराशीं एकरूप होण्याची ( फना ) साक्षात्कार- 
वादांतीलं अवस्था ही काही खरी अतिम अवस्था नव्हे या स्थितीमध्ये 
सुफी हा स्वत.च ईश्वराच्या अस्तित्वात विलीन ज्ञालेला असतो आणि 
त्याला ईश्वराखेरीज इतर सवं गोष्टीचा विसर पडलेला असतो. 
यामु इव्न अरवीने आत्मनिष्ठ वस्तुला वस्तुनिष्ठ समजण्याचा गोधढ 
केला आहे. वस्तुत विग्धाचें ईश्राशीं तादात्म्य सिद्ध करावयाचे 
उसल्यामुटे इव्न अरतीला त्या अवस्थेतहि जगाची जाणीव असते. 
तसे नसते तर त्याने फक्त ईश्वराचाच उल्लेख केला असता; म्हणून 
` फना ' ही साक्षात्कारी अनुभूतीची अंतिम अवस्था असू शकत नाही. 
शेख सिरहिदीच्या मते फनाच्यापलीकडेहि आणखी एक अवस्था आहे. 
तेथे इव्न अरवी पोहोचू णका नाही अंत प्रेरणेच्याद्वारे आकलन 
होण्याच्यापलीकडे ईश्वर आहे. तेव्हा ईश्वरी सदेश आणि त्यावर 
आधारलेखी धर्मशास्त्रे ( म्हणजेच “ णरीअत ' } याच्याकडे परत 
जार्णे, हा सुफी व्यक्तीयुढे खुला असटेला एकमेव मागे होय सखण्टा 
( ईश्वर ) आणि सुष्टि ( मानव } याच्यांतील भेदावर शेख सिरहिटी 
यांचा भर आहे त्याच्या मते अभेदभावना किवा तादात्म्य मानणे 
म्हणजे आत्मनिष्ट अनुभववादाच्या भ्रामक कल्पनां तून उत्पन्न ज्ञारेली 
नास्तिकता होय अशा प्रकारे शेख सिरहिदी यानी इव्न अरवीच्यां 
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वहदतुल वुजूद' ( अद्रैतवाद } या सिद्धान्ताच्या विरोधी सुतां पटा 
आणि सृष्टि याच्यातील द्रैती सवधाव्र आधारकेला आपला ` वहदतुल 
शृहूद “ -( ढैतवाद ) हा सिद्धान्त पु माडला शल सिरहिदी याच्या 
विचाराचा सग्रह ˆ मकतूवात * ( पते ) या ग्रथांत करण्यात आलेला 
आहे ही पत्रे सुमारे ५३० असून ती त्यानी आपल्या जिप्यांना लिहिलेली 
आहेत. भारतीय मूसलमानाच्या धामिक साहित्यामध्ये 
साहित्य म्हणून या ग्रंथाचा समावेण अवश्य करता येईल “ वु ६4 
आणि शुहूदिया' या दोन सप्रदायांतील वाद त्याच्या अनयायाकड्ने 
पुटे चालविण्यात आला, परतु त्यातून चितनाचे काही नवीन मागे 
मातर निष्पन्न न्चाठे नाहीत. 

दारा शुकोह - अकवराचा पणतु दारा शुकोह्‌ ( मृ १६५९ ) याच्या 
अनुभववादी तत््वज्ञानाचा खास उल्ठेल येथे केला पाहिजे राजपून्र 
या नात्याने त्याच्या विदत्तेचा विचार केल्यास मन थक्क होते. दारा 
शकोह याला हिदु व मूरिलिम दोन्ही तत्त्वज्ञानाचे चागले जान होते. 
्ञानाचे मानवी व दैवी भसे दोन विभाग कलिपिष्यामध्ये हिदु व मुस्क्मि 
या दोन्ही साक्षात्कारवादाचें एकमत अहि, हें त्याने दाखवून दिले. 
मानवी ज्ञान हे इद्रियजन्य असून ते प्रात्यक्षिक व चर्चा यावच्याारे प्राप्त 
करता येते, परतु दैवी ज्ञान हे अत.स्फूति किवा अत्रेरणा याच्या- 
ह्वारे प्राप्त होऊ शकते; आणि ज्ञात्याा परम सत्याकडे घेन जाते. 
सूफी परिभापेमध्ये ज्ञानाच्या या दोन प्रकाराना इत्म' (ज्ञान) व 
मारिफत' ( अध्यात्मविद्या ) अशा सन्ना असून हिदु-दाशनिकानी त्या- 
साठी ^अपरा' व "परा * या सज्ञाचा उपयोग केलेला आहे. सद्वस्तू- 
सवधीच्या प्र्नावर हदु व मुसलमान याचे दृष्टिकोण समान आहेत. 
सद्वस्तु ही एक असून तिचे दाशेनिक स्वरूप अदरैत' ( तौहीद ) हे आहे 
सत्य हे परम' ( मुतलक ) असून, त्याच्याव्यतिरिक्त जे काही आहे ते 
मिथ्या, 'माया' (मादूनी, मोहम) आदे हदु व मुस्लिम साक्षात्कार्‌- 
वादी तत्त्वज्ञानामधील एकवाक्यतेसंवधीच्या आपल्या द्ष्टकोणाला 
आधार म्हणून दारा शुकोह उपनिपदे व सुफी ग्रथ यांमधून अनेक 
उदाहरणे देतो हिदुं व मुस्लिम साक्षात्कारवादी आचारविचार मुरत 
भिन्न नाहीत, ह त्याने दाखवून दिले आहे. दारा शुकोहचा शेवट मोठा 
हृदयद्रावक ज्ञाला त्याच्यावरोवर सरव॑सग्राहक सप्रदायाचा काठ संपला. 

ओरंगजेव च त्याच्यानंतर . ओौरगजेवाची कारकीदं ही जीवनाच्या 

धामिक, राजकीय व सामाजिक क्षेत्रातील प्रतिक्रियानी भरलेकी आह. 
भारताच्या इतिहासात $स्छामी राज्य स्थापन करण्याचें स्वप्र पाहणारा 
ओरगजेव हा पहिलाच राजा. तो सनातनी सप्रदायाचां पुढारी न्ञाला 
त्या काढच्या मन.स्थितीची कल्पना फतवाए आकर्मगिरी" ( आलम- 
भिराचे नियम }) आणि ^्काते आल्मगिरी' (आल्मगिराचं दप्तर) 
या भ्रथावरून येऊ शकेल. या ओौरगजेवाच्या कारकीदींत निर्माण 
अलिल्या महत्वाच्या गोष्टी आहेत ओरगजेवाच्या ृतयुवरोवर ( इ स. 

-*७ ) सहासाची प्रक्रिया पूर्णं ्ञाटी. भारतातील मुस्लिम 
समाजाच्या विघटनाला हातभार छावणाव्या गोष्टी दुसन्या होत्या, 
लवकरच भारत ही विदेशी लोकाच्या कपट-कारस्थानाची रंगभरुमि 
हौणार होती. मुस्लिम जनतेवर पराभूत मनोवृत्ति आणि नैराश्य याचे 
साग्नाज्य पसरले होते. 

शाहु वलीउह्लाह ` अवनतीच्या या कटीण प्रसगी शाह वली- 
उःलाह देहैलनी ( मृ १७६२ ) एटीरपणाच्या शक्तीशी दोन हात 
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करण्यास पुटे सरसावक्े. हे स्वतव् प्रलेचे गृहस्थ इस्छामच्या दुसया 
सहलकातील बहुधा सर्वं्रेप्ठ विचारवत होते विचेच्या वावतीत 
गज्जाली राजी आणि इन्न रुशद यांच्याशी शाह्‌ वली उल्लाह याची 
तुलना केली जाते, ते योग्यच आहे. शाह्‌ वली उल्लाह्‌ याच्या मते 
धर्माची दोन प्रमुख अंगे आहेत . अंध रूढि मागि शास्ताजाचा किंवा 
ईश्वरो आदेश परंतु कुराणांतील ईश्री आदेशाचे स्पष्टीकरण तकंसगत 
सिदधान्ताच्या साहाय्याने करणें शक्य आहे; म्हणून तत्त्वज्ञान व इस्लाम 
याति परस्परविरोध आहे, असते समजणे चूक आहे. येथे हँ लक्षांत ठेवले 
पाहिजे की, सनातनी धर्मशास्तन्ञ आणि सुफी याच्यातील वाद शाह्‌ 
वली उल्लाह याच्या काठापर्यतहि कमी ज्ञालेला नव्हता. त्यांनी कायदा" 
( धर्मशास्त्र शरीअत ) आणि ' साक्षात्कारवाद " ( तरीकत ) याच्यांत 
मेढ घालून फार मोठे कायं केले " हज्जतुल्ला अ वालिया ` या आपल्या 
थोर प्रयात शाह वली उल्लाह यानी सर्वप्रथम धर्म व संप्रदाय याना 
आधारभूत असलेल्या सवं सिद्धान्ताची व मूलभूत कल्पनाची चर्चा 
केलेली आहे, आणि या सिदधान्ताच्या संदर्भात इस्लामी धर्म॑शास्ताचें 
समथ॑न केले आहे. तत्त्व्नानाच्या दुष्टीने या ग्रंथांतील विशेष मटत्त्वाचे 
प्रकरण कल्परनांच्या विश्वासंवधीचे प्रकरण होय. हे विश्च अपार्थिव 
असून त्या विकाणी वस्तु इद्रियगोचर विश्वांत येण्यापूर्वी पहिल्यांदा 
दप्टीस पडतात. शाह वली उत्लाह यांच्या छिखाणाते विद्धानाकडन 
गंभीरपणे अध्ययन ज्ञा पाहिजे. इस्ामी धर्मशास्त्र आणि राजकीय 
तत्त्वज्ञान यांच्या क्षेत्रात सशोधनाला सूपच वाव आहे. शाह वली उल्लाह 
याचे कायं, त्यांचे सुयोग्य मूलगे व त्याच अनुयायी यानी मोठ्या उत्साहाने 
व ऋातिकारी निष्ठेने पुढे चालविले, आजकालच्या काठातील मौलाना 
उवेदुल्ला सिधी आणि मौलाना अचर कलाम आजाद है शाह वली 
उल्लाह यांच्या तत्त्वज्ञानःचे स्वे्कष्ट प्रतिनिधि होत. 


शाहं वली उल्लाह यांच्यानतर अकल्य मुस्लिम विचारकांच्या 
सहित्याचा परामश येथे घेण्यात आलेला नाही. कारण तकंशास्तर, 
धर्मास्ते, तत्त्वज्ञान व सूफीवाद यावर फारसी व उदू भाषेत अनेक 
ग्रथ त्यानतर प्रसिद्ध आले असले तरी त्यातून एखादी नवीन विचार- 
प्रणाली पढे आक्ली नाही. मात्र या ठिकाणी “ फरगीमहल ' आणि 
^ खैरावाद ' या नांवाच्या दोन सप्रदायांचा उल्लेख करणे आवश्यक 
आहे. ( फरगीमहक व खैरावाद ही उत्तर प्रदेशातीक दोन स्किणे 
अचून त्यावरून या संम्रदायाना ही नवं मिव्यटी आहेत } या सप्रदायानी 
लानप्रसाराच्या वावतीत फार महत्वाची कामगिरी वजावली आहे. 
` तत्त्वज्ञान, उरदृतीर * या स्वतंत्र ठेखांत अरीकडच्या का्ठातील काही 
विचारकांच्या विचाराचा परामशं घेण्यात आला आहे. 


उपसंहार : या विपयाचा उपसहार करताना आधुनिक इस्लामी 
जगातील तत्त्वज्ञानाच्या विकासाची शक्याशक्यता, या प्रभ्नासवंधी 
दोन शब्द सागणे योग्य होर. यासवधी महम्मद हसन अकर जय्यत 
या आधुनिके अरव विद्वानाचे उद्गार उद्धृत केत्यास परिस्थितीचे 
सम्यक्‌ देन होऊं णकेल. ते म्हणतात, “आधुनिक कात इस्लामच्या 
मोजक्या मूलभूत तत्त्वां मध्ये काहीहि कांति किवा उत्कांति ह्ञालेली 
नाही. धर्मशास्त्र किवा अध्यात्मशास्त्र याचा विकास ज्ञाठेला नाही. 
इस्लामचे मूलभ्रूत सिद्धान्त व मुदे याच्याविपयी या शतकात बौद्धिक 
पातटीवर अजून चर्चा ज्ञाकेली नाही. - 


तस्वक्ञान, इस्लाम धर्मोतीर 


संदभ-ग्रय . एन्सायक्छोपीडिओ आफ इस्छाम ( ठेडन, १९१३ 
१९३८) ; नादवी, एम. - सोसंस्च ओआंफ मुस्लिम याट (लाहोर, 
१९६०) ; डी. वैरी, इन्त्यू. टी. व इतर : सोसंस जंफ इंडियन 
टरडिशन { न्युयोकं, १९५८ ) ; शरीफ, एम एम. : मुस्लिम थाट, 
इट्स भओरिजिन अओंड अचीन्हमेद्स ( लाहोर, १९५१ ); 
सरवार, एव. जी. फिकसिफी आफ दि कुराण ( लाहोर, १९५८ } ; 
वेनसेक, ए. जे. : दि मुस्लिम कड (केत्रिज, १९३२ }), आर्वेरी, 
ए. ज. : सुफील्षम ( ठडन, १९५० }. 
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तच्वक्षान, उडियांतीलख :; > विविध विचारधारांचं एक- 
जीवीकरण : ओरिसा ही एक फार प्राचीन भूमि भसून तिची 
संस्कृति अतिशय जुनी आहे तिच्या भूतकालासंवंधीची अधिकृत माहिती 
अनेक धामिक व ईश्वरविपयक ग्र॑धावरून मिठते. महाभारतांत उत्कल 
आणि कलग यांचा नामोल्लेख अनेके वेद्यां आढछतो. पुराणग्रंयाते 
ओरिसाविपयी अनेकविध माहिती मिते; परस्तु ओरिसाचा सर्वात 
्रामुख्याने उल्लेख 'स्कघ पुराणां 'त (उत्कल खंड, ७ वा अध्याय, श्टोक 
२३ ते २९ ) देवानी भेट दिलेखी पवित्र भूमि असा भाहे. बौद्ध व जैन 
वाडमयांत ओरिसाविपयक अनेक संदभं आपल्याला आद्टून येत्तात. 
तंत्र-पंथाचें केंद्र म्हणून ओरिसाचे नाव कित्येक तात्निक ग्रंयांत आलेले 
आदे. या प्रकारे प्राप्त ज्ञाछेत्या वहुतेक माहितीवरून आपल्या लक्षात 
येते की, या भूमीत्त अनेक शतके धामिक व तत्त्वज्ञानात्मक भसे विविध 
प्रवाह च उपप्रचाह्‌ वाहत आलेठे आहेत ओरिसाने आपल्या इतिदहासांत 
हे विविध प्रवाह एकत्र करून व पचवून स्वत.चा असा एकं विशिष्ट मागं 
खोदून तयार केला. ओरिसाने स्वत.च्या या सस्छृतीचं विणिष्ट स्वरूप 
अनेक जागृत ( त्रियाणील ) धर्म॑सस्था व धमेपीठे याच्याद्ारा अद्यापि 
टिकलून ठेवले आहे जगन्नाथ हैँ यापैकीच एक धर्मपीठ आहे. 

जगन्नाथ : एक मोटे आध्यात्मिक संभ्टेषण्केद्र : जगन्नाथ या 
धमेसंस्थेने निरनिराछया सास्कृतिक चट्वढीची विरिण्ट चिन्हे जतन 
कैरी आहेत अनाय व त्याचप्रमाणे आयं ह जगन्नायाला स्वतःचाच 
देव मानतात. परपरा असा दावा सागते की, जगन्नाथाची प्राणप्रतिष्टा 
शवर नावाच्या अनाय राजाने केटी म्द्णून त्याला शवर-देवता या 
नांवाने संवोधतात प्राचीन ध्मव्िा स्वरूपाची आख्वेण करून देणारी 
वृक्ष व अरण्य यांची पूजा आपल्याला येथे समाविष्ट ज्ञाेली आढठ्ते. 
जगन्नाथासंवंधीचे काटी धामिकं विधि है निश्चितपणें तंत्रपंथीय आहेत 
वस्तुस्थिति अशी आहे की, तत्न-सप्रदाय जगन्नायाला भैरव व विमला- 
देवीला भैरवी मानतो. 


“ विमला भैरवी यत्र जगन्नाथस्तु भैरवः । ” 


वैप्णवपथीय, णैवपंथीय, सौर व गाणपत्य है जगत्नाथाचा आपापल्या 
मतानुरूपम अर्थं लावत्तात. जगन्नायाची बुद्ध आणि महाजिनांशी 
एकात्मता दर्शविणारे उल्लेख आहेत. अशा प्रकारे जगन्नाथ ही एक 
संमिश्र सस्कृति व धर्मं याचे विविध घटक कौशल्यपू्वेक एकत्र साधून 


* डां. एस. मिश्र, डँ. जी. सी. नायक आणि श्री. वी. कार 

= 
या माङ्या आदरणीय सहकाग्यांकड्न या लेखासादी माहिती गोठा 
करण्यांत मोलाची मदत ज्ञारी; त्यांचा मी येथे साभार उल्लेख करतो 
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तच्वन्ञान, उडियांतीट 


तय)र ्ञाखेली धर्म॑संस्था आहे. तसेच जगन्नाथ ही देवता एका प्रमुख 
आध्यात्मिक सश्छेपर्णातून निर्माण क्लेरी आहे. त्यामृे ओरिसा- 
मधील सर्च धामिक व तततवज्ञानात्मक विचारप्रवाह शतकानुशतके 
स्वाभाविकपणेच जगन्नाथ या मध्यविदूभोवती केद्रीभरत ज्ञालेले आदत. 


ओरिसांतील जेन व बौद्ध पय : भारतात अतिप्राचीन काठी 
जी धार्मिक आदोलन होन गेली, त्यापैकी जन धर्म हे एके होय. त्या 
धर्माचा सर्वाधिक आविष्कार सुमारे दोन हजार वर्पापूर्वी ओरिसात 
लाला भृवनेश्वरजवढीरु खडगिरी व उदयगिरी या स्किणी या 
जादोलनाचे केद्र होते. जनांची मंदिरे, पूजाविधि आणि ध्यानाच्या गृहा 
या स्थानांतून अय!पि जतन करून ठेवलेत्या जादून येतात. भसे सागतात 
की, जैनांस्या फार पुरातन तीर्थकारांपैकी एक श्रीपाभ्व॑नाथ याने देशांतील 
जन र्माचा प्रचार खडगिरीच्या आसपास केला. महानीराने नंतर 
खडगि रीजवल्च्या कुमार आणि कुमारी टेकंडयांवर जेन श्रावकासाटी 
अनेक आश्रम स्थापन केठे. या श्रावेकाना जैन गणधरांकडून शिक्षण 
मित असे. ओरिसाचा प्रसिद्ध सम्राट्‌ सारवेर ( स्थिस्तपूवं पहिले 
शतक ) याने आपल्या राज्याचा धर्म म्हणून जन धर्माचा स्वीकार 
करून त्या धमनि प्रसार जवल व दूरच्या देशात करण्याच्या हेतुने 
प्रचारक प।ठविले. खंडिरी टेकडचांतील हत्ती गुरैत त्याने कोरकेत्या 
शिकचेखावरून जन धमनि ओरिसाच्या पवित्र भरूमीते केवढा प्रभाव 
गाजविला होता याची साक्ष पटते. इतिटासाची नोद अशी आहे की, 
खारवेरने पाटदीपुत्राच्या नदांकडून ऋपभदेवाची प्रतिमा परत आणून, 
खंडमिरीजवछच्या जेन विहारांत तिची स्थापना केली. 


जन धर्मव्या खालोखार ओरिसाच्या भूमीवरील अत्यंत महत्त्वाच 
धार्मिक आंदोलन म्हणजे वौद्धघमं हे होय. वौद्धधमपर्वीच्या ओरिसा- 
तील स्थानिक भापात ओरिया ही प्राकृत भापेच्या प्रकारांपैकी एक होती. 
सातव्या व आटव्या णएतकात ज्या वेठी हा प्रदेश वौद्ध धमनि व्यापून 
टाकला त्या वेदी ओरिया लिपि व ओरिया भापा हद्यूहटू साकार ज्लात्या. 
काही लिखाण अथतिच सस्छृत भापेत छिदं गेले; परंतु त्या काठरांतील 
काही वौद्ध-सिद्धाचार्यानी आपले धामिक व तत्त्वज्ञानात्मक विचार 
पालि, प्राकृत तसेच संस्कृत या भापांहुन भिन्न अशा जुन्या ओरिया 
भापेत ग्रंयनिवद्ध केले. ओरिया भापेचें हे सर्वात प्राचीन स्वरूप असून 
त्यापासूनच हेदयु-हू पुटे तिचें नतर स्वरूप विकसित होत गेकते. आसाम 
व पूवे पाकिस्तानातीक कारी जिल्टे वगछ्तां, भारतात ओगिसा हा 
एकच प्रदेश असा आहे की, ज्याने वौद्ध धमं सतराव्य{ शतकापर्यत जतन 
करून ठेवला. पालि भवेतील सुरुबातीचा वाद्मयावरून असे दिसून 
येते कौ, उत्कलचे तेपुस्स आणि भल्लक हे दोन व्यापारी कंधु है बुद्धाचे 
पदिलठे शिष्य होत. सुरुवतीचा बौद्ध धमति प्रसार पालि भाषेच्या 
माध्यमद्वारा कलग देशातून ब्रह्मदेश व सिंहल्द्रीप यात साला. 
( ओल्डनवगं, करनं, बुल्तर, भाडारकर आणि एन. दत्त यासारख्या 
विदाना मत असे आदै की, कलग प्रांत पालि भापेचे माहैर आहे). 
( पुरी जिल्ह्यातील ) भौरसैल हे बौद्ध तकंशास्त्ाचे केद्र होते. त्याच 
जिल्ह्यातील तोसखो आणि नतर कटक जिल्ह्यातील रत्नगिरी ही 
वौद्ध योगाची कदरे लारी. ( जंगम वंदराजवठील ) दंतपुरा या ठिकाणी 
सुरुवातीचा व नतर पुण्यगिरी ( या स्थद्राचें स्थान अद्यापि निशित 
ज्ञलेले नाही ) येथे सिस्ताब्द सातव्या शतकात वौद्धधर्म लोकाच्या 
आचारविचारातून फोफावला. 


- तच्वक्ञान, उडियांतील 


वौद्धधर्मयि असा दावा सांमतात की, जगन्नाथ हा बुद्धाचा अवतार 
असून बुद्ाचा दात जगन्नायाच्या मूर्तीच्या आतल्या भागाति जतन 
करून ठेवलेला आहे ( सरल्दाक्ष यानी चौदाव्या शतकात ओरिया 
भावेत छिदिलेल्या ) सरल महाभारतात अशी कल्पना केलेली आहे 
की, प्रभु जगन्नाथ हा बुद्ध असून त्याने ( बुद्धान ) मानवजातीला 
दुःखापासून मुक्त करण्यासाठी पुरी येथे अवतार घेतला पुरी वेथौल 
मंदिराला सहजासहजीं भेट देणाग्याच्याहि नजरेतून तेथे असलेली 
भव्य बुद्धमूति सुटत न ही ओरिसाची वौद्धधर्मात सर्वात महत्त्वाची 
भर मात्र तच्रयान अथवा वौद्धधमतिौक तक्तपथ य। नावाने ओढलल्या 
जाणाय्या क्षेत्रात ्ञाली ˆ पग-सम-जोन-ज्ञाग ' या प्राचीन तिवेटी ग्रथा- 
वरून असे समजून येते की, दौद्धधर्मातील तत्रमा्ँ हा प्रथम उडियान 
नावाच्या स्थी वृद्धिगत च्ञाला. काही आधुनिक इतिहासकाराच्या 
मते उडियान म्हणजे अर्वाचीन ओरिसा होय 


तंत्रयान अथवा बौद्धधर्मातील तंत्रमागं हे तत्तयान किंवा 
तत्रमागं स्िस्ताव्द सातव्या शतकात सपुणे विकसित ज्ञाले असे म्हणता 
येद त्याचे साधारणपणे व्यान, काल्चक्रयान व सहजयान अप्त 
तीन विभाग पडतात 


वज्रयान व्यान याचा शब्दश. अर्थं वजरासारखा खडतर 
मागं असा आहे, परतु पारिभाषिक दृष्टीने त्याचा अर्थं, आत्मा व त्याच- 
प्रमाणे धमं याच्या अपरिवतेनीय शून्य स्वकूपाचे ज्याद्रारा ज्ञान होत, 
तो सपण शृन्याचा मागे असा होतो व्यान पंथाच्या सिद्धान्ताप्रमाणे 
पूजक, पूज्यवस्तु, पूजेत अरपिलेटी द्रव्ये आणि पूजेचे मंत्र हे सवं संपूण 
श्य होत असे मानण्यात येते. व्यान वौद्धपथ हा साख्य दशंनांतील 
पांच प्रकारच्या सजनात्मक सुप्त शक्तीचा काहीसा प्रभाव असत्या 
अशा महायान पथाच्या विज्ञानवादात्रून निर्माण ज्ञाला अहे हूहू 
महायान तत्त्वज्ञानाच्या या उदात्त तत््वावरोवर तं्रथानातील गुप्त 
क्रतीचा व विविध प्रकारच्या तवमार्गीय घटकाचा त्यांत अतभवि 
होत गेला 


कालचक्रयान या पेथाच्या नावाचा त्यातील तत्त्वदुष्टया काय 
अथं असावा, या वावत्तीत विद्वानात मतभेद आहेत “ इदोडक्णन टु 
तातिक बुद्धिज्षम ' या आपल्या ग्रथांत डं. एस. दासिगुप्त असे टशंवितात 
की, कालचक्रयान पंथाच्या मते मानवी शरीर हे विश्वाचे मृष्ष्म स्वरूप 
होय. विश्च व मानवी शरीर है एकरूप मानून हा पंथ जीवनावश्यक 
प्राणापानादि वायूच्या व्यापाराच्यादारे काल' ( जो अंतिम सद्वस्तु 
असून सत्य किवा धर्मधातु या नावाने संवोधिला जातौ ) या शब्दाचे 
स्पष्टीकरण करतो वच्रयान आणि काल्चक्रयान हे दोन्ही पंथ महायान 
सप्रदायाच्या विज्ञानवाद या तत्त्वज्ञानाचे ऋणी आहेत; परतु त्या्पैकी 
प्रत्येक पथ स्वेत ची विशिष्ट अशी योगपरक्रिया अनूसरतो आणि स्वतचे 
विशिष्टत्व स्पष्टपणे उमटून दिसावे, यासाठी वौद्धधर्मीय तच्वज्ञानात्मक 
विचार सुस्पष्ट स्वरूपात सादर करतो. 

सहजयान हा वौद्धततरमार्णाच्या इतिहासातील विकसित 
ज्ञालेला शेवटचा टप्पा होय सहज याचा शब्दश अर्थं जे जन्मापासून 
( माणसाच्या } वशोवर असते आणि जे मागसामधीर नैसमिक व 
प्राथमिक सुप्त शक्तीच्या स्वरूपांत व्यक्त होते ते, असा आह. जो मां 
मनुष्यातील जन्मजात व मूलभूत अशा सुप्त शक्तीना तृप्त करून 


२५८ 


तत्वन्ञान, उडियांतीर 


तद्द्रारा सत्याची प्राप्ति साध्य करून चेण्यास त्याला मदत करीत 
असल्याने हतर सवे मागपिक्षा अधिक स्वाभाविक व सौपा आहे, त्या 
मार्गाला † सहजमामं * अथवा ‹ सहजयान ' अशी सज्ञा आहे सहज 
म्हणजे सवं वस्तु च प्राणी याचा अतिम जन्मजात स्वभाव ( नेचर ) 
असे मानले आहे. त्याची व्याख्या करता येत नाही फर्वेत वर्णेन मातर 
करता येईल सहजाची तुलना माध्यमिकपयीय बौद्धाची शृन्यता, 
उपनिषदातील ब्रह्मन्‌ आणि अश्चघोपाची तथाता' याजवरोवर नेहमी 
करण्यात येते सहज म्हणजे स्वं प्रकारची धामिक ओौपचारिकता 
( वाह्य अवडंवर ) व योगनियमचा कडकपणा याविरुद्ध उघड-उघड 
पुकारलेके बडच होय. ते सवं देव व देवता च्या पूजेपिर्ड क्ञेडा उभारून 
आणि शरीर हेच वुद्धासहित सर्वं देवाचे वसतिस्थान कल्पून त्याच्या 
{ शरीराच्या ) सपुणे समाधानाची आवश्यकता प्रतिपादिते. सहज- 
यानाचे पुरस्क्तं लं गिक प्रवृत्ति व मूलभूत वासना याचे अनैसगिक व 
अनावश्यक दमन करण्याएेवजी स्वाभाविक अशा योगप्रक्रियेने त्याचे 
उदात्तीकरण घडवून आणण्याच्या दृष्टीने त्यांचे प्राथमिक महत्त्व 
मान्य करतात सहजयानीनी पुरस्कारिकेल्या योगप्रक्रियेचा उदेश, 
शक्ति या स्तीतत्त्वाचा खिलाइ्पणाने स्वीकार करून, तद्द्वारा लेगिक 
सहजप्रवृत्तीचँ उदत्तीकरण करणे हा आहि. लेगिक प्रवृत्ति लक्षांत 
घेऊन आचरल्या जाणाय्या योगप्रक्रियेच्याहारे प्राप्त होणाग्या सुखाचे 
आनद, परमानंद, विरमानद व सहजानद अयव। महासुख असे चार 
स्तर पाडण्यात आले आहेत. 


पुढे उल्टेखिलेल्या ओरिसाच्या काही सिद्धाचार्यानी स्िस्ताष्द 
आठव्या शतकाच्या आसपास वौद्ध तत्रयान पंथात अर्पणं भर टाकली 
आहे. 

सरह ~ हा राहुलभद्र या नावानेहि ओछखला जातो तो ओरिसाचा 
रहिवासी होता प्राच्यचा राजा चद्रपाल याच्या कारकीर्दति तो नांव- 
लौकिकास चट्ला बौद्ध तव्रमार्गाच्या आय प्रचारकापैकी तौ एक असून, 
त्याने किमान २५ तरी ग्रथ लिहिले आहेत. त्याच्या अनेक साधनापिकी 
दोन साधने असगने लिहिलेल्या “ साधनमाला ' ( सस्कृतमध्ये } या 
ग्रथात अंतर्भूत करण्यांत आलेली आहेत त्याच्या इतर रचना : अपश्रंस 
व्योहाकोप, वुद्धगान-ओ-दोहाच्या चर्याचर्याविनिश्चयांतीक चार दोहे 
( ओरिया भापेच्या सुस्वातीच्या स्वरूपात किदहिलेे ) ह्या होत 


नागार्जुन : नागार्जुन हा सरहचा शिष्य होता काचीच्या कोहर 
नामक उपनगरात त्याचा जन्म _ याला आणि नाकदा येथे त्याचें 
शिक्षण ज्ञाले. साधनमालेमध्ये त्याची दोन साधने जतन करून ठेवण्यात 
आरीं आहेत. त्याने ( संस्कृतमध्ये ) !गुह्यसमाजतत्र ' या विषयावर 
कित्येक ग्रथ लिहिले आहेत तो ल्िस्ताव्द सातव्या किवा आच्व्या 
शतकात उदयास आलम माध्यमिक वौद्ध पंथाच्या पहिल्या वा दुसय्या 
शरतकात हौउनःगेकेल्या नागार्जनाहून हा नागार्जुन भिन्न आहे. 

सवरीपा : हा नागार्जुनाचा शिष्य होता. तो वगालातील पारधी 
जातीतील होता. त्याच्या अतिशय गृढवादी गीताचा समावेश ' चर्या- 
चर्या! मध्ये केलेला आहे. ( ही गाणी प्राथमिक अवस्थेतील ओरिया 
भापेत लिरहिकलेखी अहित ) त्याच्या एका साधनाचा समविश ' साधन- 
माठे "त करण्यांत आचा आहे. 


टुर्दपा : ह्‌ सवरीपाचा शिष्य होता तो सामंतसुभ नांवाच्या 


तच्वक्ञान, उडियांतीट 


उडियान राजाच्या दरवारातील लेखक होता कनिष्ठ लुरईपा ( मल्स्येद्र- 
नाथ ) म्दणजे हा नव्हे. कनिष्ठ टुर्ईूपा वगालमधील चद्रदटीप या ठिकाणी 
जन्मला आणि तंत्रयानातील “योगिनीकुलं ' या सस्छृतमधील ग्र॑धाला 
व्यनि प्रस्तावना लिहिली असे मानण्यात येते. 


वच््रघंर : हा ज्येष्ठ लुर्ईपाचा शिप्य होय तो ओरिसाच्या राज- 
घराण्यांत जन्मला. त्याने व्याच लोकाना तत्रयानाची दीक्षा दिली. 


कंवर आणि प्वच््र . ( सिस्ताब्द आर्व्या णतकाच्या सुमारास ) . 
कवल हा वज्रधटाच्या शिषप्यापैकी सर्वात अधिक प्रसिद्ध शिष्य होय 
स्िस्ताब्द ८१०-८५० या कालात नावलौकिकास् चदछ्ला राजा देव- 
पाल याचा हा समकाटीन होता. त्याने मुख्यत. हैरुक-साधनावरील 
सहा रथ लिहिले असे मानण्यात येते. त्याने * कवलगीतिका ' नावाचा 
एकं दोह्याचा संग्रहहि ( प्राथमिक ओरिया भाषेत ) लिहिला आहे. 


असे म्हणतात की, वौद्ध पेथात हैवख-तच्राचा प्रवेण प्रथम कवल 
आणि पद्मवच्र या दोघांनी घडवून आणला. पद्मवज हा सस्रतमधील 
"गुह्यसिद्धि' या मोखा ग्रथाचा कर्ता होय. हा ग्रथ म्हणजे वौद्ध तत्र 
मार्गाची अधिकृत सहिता आहे 


हेरुक-साधना आणि हैवज्-तंत्र . हे तत्तावरील ~ दोन ग्रथ होत. 
त्यांनी वज्रयानाचे काही सिद्धान्त स्वीकाङन त्याचा स्वत.च्या पद्धतीने 
अर्थं लावला. ` हैरक-सा थना ' या ग्रथात वौद्ध तत्रपथातीट देवतेच्या 
पूजेसंवधीच्या सूचना आहेत दोन्ही ग्रथ संस्कृत भापेत्त लिदिलेले आहेत 

अनंगवज : हा पद्यवच्राचा शिष्य व कवेलपादाला समकालीन 
होता. स्थिस्ताव्द जारव्या एतकाच्या मध्याच्या मुमा रास होऊन गेलेल्या 
गोपाढ् नावाच्या राजाचा हा पत्रे होय. दैवज-तत्रावर त्याने कित्येक 
ग्रंथ लिहिले. श्रज्ञोपाय-विनिश्चय-सिदधि' या सस्कृत ग्रयाचा कर्ता म्हणून 
तो प्रसिद्ध आहे. या ग्र॑थांत त्याने वज्रयानाच्या सिद्धान्ताची सुसूत्र 
मांडणी केटी आहे 


इद्रभूति : ( स्िस्ताब्द आठ्व्या शतकाच्या सुमारास ) ` हा 
उड्धियानचा राजा होता. तो कवलपाद आणि जनगव् या टोघाचाहि 
शिष्य होता. त्याने सुमारे २३ ग्रथ लिहिले आहेत ! ज्ञानसिद्धि ' या 
ग्र॑थावदहल त्याची प्रसिद्धि अदे. या ग्रथात त्याने पाच ध्यानी वुद्धाच्या 
सिद्धान्ताचं विवेचन केले असून, वज्यानातील विविध कमविर प्रकाश 
टाकला आहे हा तव्रयानावरीर एक मल्यवान्‌ ग्रथ आदे. 


पदासंभव . हा इद्रभूतीचा पुत्र. तो मोठा धर्मसुधारक दहौता 
वौद्धतंल्मार्माचिा त्याने तिवेटमध्ये प्रचार केला. ॥ 


लक्ष्मीकेरा : ही इद्रभूतीची वहीण होती. ती वौद्धतत्रमार्गचिी 
प्रसिद्ध विवेचक असल्याने तिने त्यातील ज्या धार्मिक तत्त्वांची माडणी 
केटी ती, तिचा भाऊ, गुर आणि वैच्यानपंथाचा मोटा पुरस्कर्ता 
इद्रभूति याने प्रतिपादिद्धेल्या बजयानपथाविषरुढची प्रतिक्रिया होय 
तिचा शिष्य उदयवच् याने लिहिलिला " अद्वयसिद्धि ' नामक प्रसिद्ध 
ग्रथ ॒त्यात इद्रियसुखावर फार मोठा भर दिला असून पाच ध्यानी 
वुद्धांच्या पूजेकड काणाडोढ्ा केला आहे. ज्ञानदेवी नालुनी, नेताई 
धोवणी ( आणि ) गागी मौडुणी है तिच्या शिव्यायैकी अत्िगय प्रसिद्ध 
शिप्य होत त्यानी तत्कालीन ताचिक वाडमयात महत्वाची भर टाकली 
आणि सहजयान प्थाच्या सिद्धान्ताचा दूरवर प्रचार केला. 


२५२ तच्वक्ान, उडि्यातीक 


जालंधरीपाद, विरूपा आणि काम्हुपा . हे सवै सिद्ध सहजयानी 
होते. मावर त्यांच्या स्काणी वखयानाच्या आचारविधीविपयी अनादर 
नव्हता. जारुधरीपाद सिस्ताव्द ९०० च्या सुमारास प्रसिद्धि पावला. 
त्याने सस्कृत भापेत अनेक ग्रंथ छिहिले, त्यांपैकी एक ग्रथ “मुद्ध व- 
प्रदीप ` हा हेवच्-साधनावरील टीकाग्रथ आहे 


विरूपा आणि कान्टपा हे जालधरीपादाचे दोन प्रसिद्ध शिष्य होत. 
राहुल साकृत्यायन याच्या मताप्रमाणें कान्हुपा स्िस्ताव्द ९०० ते 
९५० या कालात प्रिद्धीस आला. हे दोधेहि ओरिसाचे. विरूपाने 
सुमारे दहा ग्रथ लिहिले. तसेच त्याने दोहाकोप, विरूप-पाद, चतुरासीति, 
विरूपगीतिका आणि विकूपवच्गीत्तिका हे दोह्याचे किव्येक सग्रहहि 
लिहिले आहत. 


कान्हुपा अथवा कृप्णाचायं हे ओरिसातील एका ब्राह्मण कुटूवातील 
होते. त्यानी विस्तृत ग्रथनिर्मिति केटी आहे. त्यानी वौद्ध ततेमार्गावर 
कमीत-कमी ६९ ग्रंथ किदिठे अमे म्हणतात. ते दोहाकोपाचेपण केखक 
होते आणि त्याची अकरा गाणी चर्याचयेत प्रकाणित ्ेली आहेत 


आचायं पीठोपाद . ({ सस्ताब्द आवे शतक ) ` कालचक्त- 
तत्राला वौद्धतंचरमागति प्रवेश मिद्छवृून देण्याचे कायं आचार्यं पीटठोपाद 
याने केले. हा कालचक्रावरील अनेक तंतरग्रंथाचा प्रसिद्ध ठेखक हता; 
परतु त्यांवैकी वरेच प्रथ सध्या नष्ट ज्ञाले आहेत 


तो स्िस्ताव्द नवव्या शतकात प्रसिद्धीस आला. ओरिसातील 
रत्नगिरीच्या मठात तो गुह्ययोग शिकवीत असे पुटील काठात या 
मठाचे चौद्धयोग आणि विद्या शिकविणाग्या मोठचा विद्यापीठात रूपान्तर 
चाले त्याच्या सहा मोट्या शिष्यायैको अवधृत्ति, वोधिश्री आणि नरपा 
ह तत्रमार्गाच्या क्षेत्रात प्रसिद्ध होते आणि त्या सर्नी रत्नगिरीवच्या 
मठात योगतत््वज्ञानाचे गिक्षण घेतले व ते कृतीत उतरविक्े. 


ओरिसांतील वैष्णव पंथ (अ ) पंचसला संप्रदाय . मध्ययुगात 
ओरिस।च्या अखिल भूमीवर एका महान्‌ धामिक आदोलनाची अतिशय 
प्रभावी लाट येऊन गेखी. हं आदोरून वैप्णवषथाचा ओरिसातील 
सप्रदाय या नावाने प्रसिद्ध आहे या सप्रदायाचे मुख्य प्रणेते ~ पाच 
सखा ~ म्हणजे पाच सहकारी होते त्याची नावे ~ वलरामदास, 
जगन्नाथदास, अच्युतदास, यशोवंतदास आणि अनतदास्र अणी होती. 
त्याच्या सवं ग्र॑थाची भापा ओरिया भापेचे विकसित स्वरूप होय. या 
भापेने आत्माविष्कारासाठी सुमधुर अशी स्वतंत्र शौरी आत्मसात्‌ केकी 
होती. 


या आदोचनाला साधारणपणे प्रतापरुद्रे गणपति याच्या कारकीर्दत्ि 
( सिस्ताब्द १४०९ ते १५४७ मध्ये } पूर्णं वेग प्त स्ञाला 


वलरामदास ( १४८४ ) : वरामदासाचे ग्रंथ म्हणजे रामायण, 
वेदान्तसार, गुप्तगीता, छततिस गृप्तगीता, विराव-गीता, गणेश-विभूति- 
टीका, अमरकोपगीता, स्रिगृणी म्हणजे मृगीस्तुति, सप्ताग योगसार, 
लक्ष्मीपुराण, कान्ता कोहरी, वट अवकाश इ-यादि होत. 


जगचयाथदास ( १४६७ ) ` दा परी जिल््याचा रहिवासी होता. 
त्याचे प्रमुख ग्रथ भागवत, ब्रह्मगीता, वेडा परिक्रमा, तुला भिणा, 
कालीय दाछन, गज-निस्तारण-गीता, अर्थं कोली है होत. 


तच्व्ञान, उडियांतील 


अच्युतदास (१४८२) : अच्युतदासाचा जनम कटक जिल्ह्यात ज्ञाला. 
त्याचे प्रम प्रय गून्य-सहिता, अनाकार-संहिता, ब्रह्य-संकररी-लेलन, 
निराकारसंहिता, हरिवंश, ब्रह्मविद्या-तत्त्वन्ञान, गुरुभक्तिगीता इत्यादि 
होत. 

यशोवंतदास ( १४८७ ) - यशोवत्तदासाचा जन्म कटक जिल्ह्यांत 
दाला. तो प्रेमभक्ति, ब्रह्मगीता, गोविदचद्रटीका, शिवस्वरोदय या 
ग्र्थाचा कर्ता होता. 

मर्नतदास ( १४८६ } : यने रस, शृन्य-वाम-भेद, दैतु-उदय- 
भागवत है ग्रय लिहिले. त्याच्या ग्रथापैकी अनेक ग्रंथ हस्तकिखित स्वरूपात 
आहेत 

जच्युतदासाने आपल्या शून्यसदहिता प्रधात असे म्हटङे आहे की, 
है पाच सहकारी देवदूत असून स्वामी च॑तन्यावरोवर त्यांनाहि विशेष 
स्वरूपाची कामगिरी वजवावयाची होती. 

पंचसखा शाखेचीं काह प्रमुख लक्षणे : ( १ ) शृन्याचौ कल्पना : 
या शाखेतील सवे विचारवत, त्यांना जं तत्तव अत्तिमं वाटते, त्याच्या 
स्वरूपाचा उल्लेख करताना शून्य' या शब्दाचा उपयोग करतात त्याच- 
प्रमाणे तोच अथं व्यक्तविण्यासाटी अनादि ब्रह्य, अनाकार, अचेख 
इत्यादि सज्ञाहि उपयोगात आणलेत्या आढ्ट्रतात. ह्या शून्याला पुरुपः 
असेहि नांव आहे. म्हणून अलख पुरुष, अनाकार पुरुप इत्यादि असे शव्द- 
प्रयोग आदक्तात. या सवं उदाह्रणात शृन्य' हे पुरुपाचे विशेषण आदे, 
असे आपण म्हणू शकत नाही दुसन्या वाजूने विचार करतां शन्याची 
पुरुषाशी एकरूपता दाखविलेटी आहे म्हणून शृन्य-पुरुप' या शब्द- 
संहतीचा अथं शून्य हेच परप अथवा पुरूप हाच शून्य असा करणें 
शक्य आहे. ही शब्दसहिता एकरूपता सूचित करते हा शन्य-पुरुप 
स्वयंभू ( कज्ञा स्वी } आहे, असे मान्या येते. तो विश्वाचे अंतिम 
कारण आहे; म्हणून नामरूपात्मक जगत्‌ या शन्यांतून उत्पन्न होते. 
अशा प्रकारे पचसखा सप्रदायाचा शून्य-पुरुप जयत्‌ अव्यक्त स्वरूपांत 
धारण करतो. त्यामुके हे शून्य म्हणजे द्रव्यविरहित पोकठी अहि असा 
अथ आपल्याला लावतां येणार नाही; आणि तरीहि शून्य म्हणजे काही 
निश्चित स्वरूपाचे द्रव्य आहे, असेहि विधान आपल्याला करतां येणे 
शक्य नाही. या अर्थानि शून्य म्हणजे अतीद्रिय { टन्सेडेटल ) स्वर्पातील 
केवल -तत्त्व होय, असा अर्थं करता येईल. ते नामरूपातीत आहे. ते संवध- 
विरहित आहे म्णून शून्य. 


शृन्याची ही कल्पना वैष्णव पथाच्या कोणत्याहि मान्य अश्रा प्रकाराभी 
चुढत नाही. वैष्णवपं निश्चित स्वरूपाचे अंतिम सदस्तुतत्त्व मानतो. 
वैष्णवपंथीयाच्या दृष्टीने केव-तत्त्व हँ नेहमी सगुण-साकार-स्वरूपाचें 
असते; व म्हणून ते शून्य स्वरूपाचे आह अक्ता जयं करता येणार नाही. 
पंचसखा सप्रदायाचें हैँ शून्य प्रसिदढध वौदध तत्त्वज्ञानी नागार्जुन याच्या 
गून्याहून भिन्न आदे हंहि आपत्याल दाखविता येते. नागार्जुनाचे शून्य 
इतके संवंधातीत आहे की, ते जगताची धारणा करते उसे म्हणण जक्य 
नाही. ते शून्य जगताचे अस्तित्व पूर्णपणे व निरूपाधिक रीतीने नाकारतं; 
म्हणून नागार्जुनाचें शून्य पंचसखा संप्रदायाच्या शून्याहून मूलभूत वावतीत 
पुणेतः भिन्न आहे. मग या शून्याचे जकराचार्याच्या निर्गुण ब्रह्मान 
काही साम्य आहे का ? परंतु आपल्या ब्रह्याचे वर्णन करताना शून्य 
शब्दाचा उपयोग करण्यास शकराचा्यंहि धजगणार नाहीत. त्याचें ब्रह्म 


२३६० 


तच्वन्ञान, उडिर्यातीट 


म्हणजे शून्य आहे असा गैरसमज टाठ्ण्यासाठी त्यांनी त्याचं बेन 
सच््विदानंद' जसे करण्याचें पसत केले. तरीहि पंचसखा संप्रदायातीर 
शुन्य-युरुपाप्रमागे शंकरराचार्यानी आपले ब्रह्म॒ जगताचे अंतिम 
अधिष्ठान माहे अते मानले. हा पंचसखा वे शंकराचार्य यांच्यांतील 
साम्याचा मूलभूत मुदा आहे, असें दिसते. या अथनि शून्य-पुर्पाशी 
वेदान्ताच्या निर्मुण ब्रह्याचे साम्य आहे. मग निर्गुण ब्रह्य व्यक्तविग्या- 
साटी शून्य या शब्दाचा उपयोग कां करण्यात आला ? एक उत्तर भसँ 
की, हा स्पष्टपणे वौद्ध दशेनाकड्न मिठालेला वारसा आहे. असे दिसते 
की, वौद्ध दशेन आणि वैप्गवपंव या दो्वांनी पेतछेत्या अतिरेकी 
भूमिकेतून काही मघ्यम स्वर्पाचा मागे काटग्याची धडपड पंचसला 
संप्रदाय करीत आहे. हे पांच सहकारी श्रदधेच्या दृष्टीने वैष्णवपंथी होते; 
परंतु वौद्धिक निध्ितीच्या दृष्टीने ते बौद होते. श्रद्धा व बुदि यांच्या 
या विरोधांतून मागे कादण्यासाटी त्याना शून्य-पुर्प' हे अतिम सत्य 
आहे, असे मानावे लागले. 


वैप्णवपथीय म्हणून त्यांना विवतंवादाचा त्याग करून परिणाम- 
वादाचा स्वीकार करावा लागला. तसेच वौद्ध तत्रमा्गतील नादः 
विदु-सिद्धान्ताचा त्याग करून, ज्याला ते "विदु-नादाचा सिद्धान्त म्हणतात 
तौ स्वीकारावा लागला. या सिद्धान्ताप्रमाणे गृन्य-पुरपाने स्वत मघील 
एकाचें अनेके दोण्याच्या संकत्पाच्यायोगे प्रथम विच, नंतर मर्धमातेचें 
आणि शेवटी पवित्र ॐच ङ्प धारण केले. ला एकाक्षर असेहि 
म्हणतात. आता विदुहि विश्वाल धारण करणारी जीवनावश्यक अशी 
सुप्त शक्ति आहे. त्याला विदुत्रह्य, विराटृपुरूप वगैरे अनेक नांवानी 
सवोधतात. अर्धमात्रा ही जणक््िरूप आहे. ती सर्जनात्मके शक्ती तत्व 
आहे. तिचे वर्णेन ण्चसखा संप्रदायाने योगमाया, महामाया इत्यादि 
शब्दांनी केले आहि. 


( २) पिञ्ब्रह्माञ-सिद्धान्त : पंचसखा संप्रदायाची सत्ताशास्तरा- 
त्मक भूमिका साधारणपणे वरीलप्रमाणे भहै अंतिम सत्य व जगत्‌ 
याच्या स्पष्टीकरणासाटी त्यांनी जी सत्ताशास्त्रात्मक प्रमेयं मानटी 
त्या प्रमेयांपासून ते काही निष्कं काटतात. सर्वाति महत्त्वाच्या निष्कर्पा- 
पैकी एक असा की, व्यक्ति ही वस्तु व द्रव्य या दृष्टीने ब्रह्माडाली 
एकल्प आहे. यालाच पिडत्रहणंडाचा सिद्धान्त असें नांव आहे. हा 
सिद्धान्त असें प्रतिपादितौ की, जें पिडांत ( व्यक्तीत ) नाही तें 
ब्रह्मांडांत ( जगतात ) नाही. अजा प्रकारे व्यक्ति व जगत्‌ यांत निकटचा 
संवंघ आहे. व्यक्तीमध्ये जग ॒जितके अंतर्भूत आहे तितकीच व्यक्ति 
जगांत अंतर्भूत अष. पंचसखाच्या काटी प्रचलति असलेल्या नाथ- 
संप्रदायाच्या प्रभावामुद्े ही भूमिका विकच्नित ल्लाटी असावी असे दिसते. 
नाथाप्रमाणेच पंचसखा वायुसानेवर भर देतात. वस्तुस्थिति अशी 
आहे कौ, आपण ज्या वेढठी पंचसखाच्या योगशास्ताचा अभ्यास करतो 
त्या वें आवल्या नजरेा येतं कौ, वायुसाघने्टारा निर्वाण प्राप्त होञं 
शकते. म्हणून हे स्पष्ट आहे कौ, पंचस्तखा-संप्रद।य वेदान्त, वौद्धपेय व 
तंते यातीरू वन्याचं कल्पना स्वीकृत करीत अस्तखा, तरी त्याचवरोवर 
त्याने नाथाच्या योगसाघधनेतीर व्यावहारिक भागहि आत्मसात्‌ केला 
आहे. या संप्रदायाचे पुरस्कते गोरखनाय, आदिनाय यांचा उल्केख 
करतात - 


(३ ) जगन्नाय ह केद्रत्वान - पंचसखांतील पाचहि सहकाय 


तच्व्ञास, उडियांतील 


महत्त्वाच लक्षण असे की, जिला तें शून्य-पुरूप' अशी संत्ना देतात, ती 
अंतिम सत्ता जगन्नाथाशी एकरूप आदे असे मानतात; म्हणून पंचसखा 
वाडमयांत जगन्नाथ हाच मध्यवर्ती विपय आहे. या मुदयावर पंचसखा 
संप्रदाय हा गौडीय वैष्णवपंथापासून निराव्रा पडतो. गौडीय वैष्णव 
पंथांत राधाङृप्णाच्या कत्पनेला महत्त्वाच स्थान आहे. उरटपक्षी, 
पंचसखाचे पांच सहकारी असें मानतात की, राधाङृष्ण हा जगन्नाथाचा 
फक्त दुसरा आविष्कार आहे. जगन्नाथ हे परत्रह्याचें प्रतिनिधिभूत 
प्रतीकं आहे 

अणा प्रकारे पंचसखा संप्रदायानेहि स्वत चै असे संम्लेपणात्मकं 
तत्त्वज्ञान मांडले आहे. हे तत्त्वज्ञान जगन्नाथाच्याभोवती केद्रित ज्ञाले 
असून त्यांत अद्रैत-वेदान्त आणि वौद्ध दशेन यांतील महत्त्वाच्या अगाचा 
समावेश स्ञाठेला आहे. 


ओरिसांतौक वैष्णवपेय : ( च }) कल्पनात्मक व सत्ताशास्त्रीय 
विचार : याउकूट, मुख्यत. तत्तवज्ञानाच्या क्षे्रांतील गाढ अभ्यासक 
चलदेव विद्याभूपण यांनी संस्कृतात प्रस्थानत्यीवरीठ ततत्वन्ञानात्मक 
टीका लिदहिल्या. त्यांच्या प्रज्ञे भारतीय दशंनशास्त्ांत श्रीचैतन्यांच्या 
तत्तवज्ञानाला एक स्वतंत्र दशन म्हणून प्रथमच मान्यता मिलारी. 
त्यं विचारात्मक ८ स्येक्युलेटिन्हं ) तत्त्वज्ञान हँ निश्चितपणेच 
स्वतंत्र ( ओरिजिनल } होते. तें वँष्णवपंथी ईश्वरवादांतून निघालेले 
नन्दते 

वलदेव वियाभूपण सामान्यत. गोविददास म्हणून ओठखले जात. 
त्याचा जन्म स्िस्ताब्द अठराव्या शतकांत वलसोर या जिल्ह्यांत ज्ञाला. 
गंजम जिल्ह्यातील चिकिक या सुंदर सरोवराच्या सान्निध्यांत व्याकरण, 
वक्तृत्व, न्याय आणि वेदान्त यांचा अभ्यास पूणे केल्यावर वेदान्त- 
दशेनाच्या जभ्यासासारी त्यांनी म्हैसूरकडे प्रयाण केके. याच सुमारास 
त्यांचा माध्व संप्रदायाच्या तत्तवज्ञानांत प्रवेश ज्ञाला व नंतर चैतन्ांच्या 
वैष्णवपंथातील श्रीराधादामोदरदास यांचे ते शिष्य वने. 


त्यांचे तत्त्वज्ञानावरीर इतर ग्रथ प्रमेय-रतनावली, सिद्धान्तरत्न, 
स्तवमाका, विभूपणभाष्य, तत््वसंद्भ॑टीका वगैरे होत. 


वरूदेवाच्या मतानुसार प्रमाणे फक्त तीन आहेत : प्रत्यक्ष, अनुमान 
आणि शब्द. शब्द-प्रमाणांत श्रुति, ऋपीच्या अत स्फुरणात्ून उमरलेले 
उद्‌गार व कतंवगार आणि प्रामाणिक व्यक्तौची वचने यांचा समावेश 
होतो. ईश्वराचे अस्तित्व, परलोकजीवन अथवा अंतिम मोक्ष वगैरे 
इद्रियातीत वावीच्या संवंधांत श्नुति' हे सरवेशरेष्ठ प्रमाण होय. शंकरा- 
चार्याप्रमाणे वलदेवहि असे मानतो की, वुद्धिनिष्ठविचार हा स्वत.च्या 
कषेव्राति म्हणजे एदिक गोष्टीच्या क्षेत्रात सुप्रस्थापित ज्ञाला आहे; परंतु 
अतीद्रिय वस्नृच्या क्षेत्रात श्रुति हेच एकमेव सवेशरेष्ठ प्रमाण असल्याने 
बुद्धिवादाने फक्त त्याच्या मदतनिसाची भूमिका घ्यावी. 


ईश्वर हच सरवेशवेष्ठ सत्य अथवा ब्रह्म होय. रामानुजाप्रमाणे वल्देव 
यानेहि निर्गुण अथवा अनिश्ित्त तब्रेह्याच्या सिद्धान्ताविर्द्ध प्रभावी 
आक्षेप माडल आहेत. ईश्वराचे संपुणं स्वरूप अर्थातच शब्दामध्ये व्यक्त 
करणे शक्य नाही; परंतु यामु त्यावें मुढी वर्णनच करतां येत नाही 
असे मात्र नाही. ईश्पर किवा ब्रह्म अमर्याद असल्याने अमेय अहे; परंतु 
मतम १-४६ 


रेदि 
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तो अज्ञेय नाही. ईश्वर हा सर्वव्यापी, चित्‌ आणि आनंद यांसारख्या 
गुणाच आगर आदे. ईश्वराच्या वावतींत गुण आणि द्रव्य ही एकच होत. 
ईश्वराचे स्वरूप अनिश्चित, निराकार व निर्गुण आणि नेति नेतिया 
शब्दानी दशंविले जाणरें नाही, तर त्याच्या ठिकाणी सवे सद्गुण 
असून त्याचा विग्रह किवा शरोर सच्चिदानेदमय आहे. 


जगत्‌ ही ईश्वराची क्रीडा अथवा लीला आहे. ते सत्य है, 
आभास नाही. जीवात्मे परमाणुरूपी आणि चित्स्वूपी आहेत. ब्रह्याचे 
एक गौण अंग या अर्थानि जीवात्मे ब्रहाचे अंगभूत आहेत. ते ब्रह्मापासून 
निराठे, परेतु त्याच्याशीं संवद्ध, ( त्याच्याकड्न ) निमित, नियवित 
आणि त्याचाच आधार असलेले असे भाग आहेत. मोक्ष म्हणजे जीवात्मे 
ज्या प्रभूचे सेवक आहेत त्या प्रभूची प्राप्ति. ईश्वराची अनन्यभक्ति 
हे मोक्षाचें साधन हीय. मोक्ष म्हणजे जीवात्म्याचें ब्रह्मां संपूण विरीनी- 
करण नन्हे. 

महिमामोस्वामी आणि त्याच्या संप्रदायाचं धामिक तत्वज्ञान 
पंचसखा संप्रदायाच्या चछवलीनंतर महिमाधमं नांवाच्या धार्मिक 
तत्त्वज्ञानाचा उदय ज्ञाला. 


ओरिसाचा महिमाधमं हा गेरी फक्त णभर वपं अस्तित्वांत आहे. 
महिमागोस्वामी हा त्याचा सस्थापक होता. तो ईश्वरी अवतार होता 
अशी त्याच्या शिष्याची श्रद्धा आहे. महिमागोस्वामी १८२६ च्या 
सुमारास पुरी, धवकगिरी वे खंडगिरीच्या आसपास प्रवास करीत 
होता, असें म्हणतात. १८३८ त तो हल्टीच्या धेकनल जिल्ह्यातील 
कपिलश टेकडीवर गेक। आणि तेथे त्याने २४ वपे कडक अशा च्यान- 
चितनांत व्यतीत केली. नंतर त्याला साक्षात्कार ज्ञाला; आणि शेवटीं 
१८७६ मध्ये त्याला धेकनल जिल्ट्यांतील जोरंड या ल्किाणी देवाज्ञा 
ज्ञाली. त्याची धामिक शिकवण आणि तत्त्वज्ञान हे भोरिसांतील 
जनतेतच लोकप्रिय जाके असे नव्हे, तर हल्लीच्या मध्यप्रदेशांतील 
रायपूर, विलासपुर, वंगाल्मधील वकर, नडिया आणि मिदनापुर, 
आंध्र प्रदेशांतीरू गटुर जिल्हा यांसारख्या विकाणीहि त्याचं स्वागत 
ज्ञाले. त्याचे प्रत्यक्षतः ९२ शिष्य होने. त्यांपकी २४ जणांना पूर्णं 
साक्षात्कार साला, असें म्द्णतात. त्याचे विशेप लक्षांत ठेवण्याजोगे 
ज्जिष्य म्हणजे गोविदवावा, नुसिहूवावा, नदावावा आणि भीमभोरई 


हे होत. 


इतर स्वं मोठ्या धर्मगरूप्रमाणे महिमागोस्वामीने आपल्या 
सिद्धान्तांचा प्रचार मौखिक उपदेशद्रारा केला आणि त्याचा उपदेश 
मौखिक रीतीनेच पिटयानुपिटया संक्रमित चाल. भीमभोरई या त्याच्या 
शिष्याने अनेक ग्रंथ किदिले. या ्रंथांवरून आपल्या महिमाचिपयी 
वरीच माहिती मिद्धं शकते. भीमाने ओरिया भापेत मुख्यत. प्रार्थनागीतें 
लिदहिखीं आहेत. ही गीते म्हणजे स्तुति-चितामणि, ब्रह्मनिरूपणगीता, 
भजनमाला, चौतिसा आणि मधुचक्र हीं होत. ( चौतिसा ही भोरियां 
भापेतीर ३४ व्यजने. ही कमाने लोकांची माद्याक्षरे मसी सुमधुर 
कविता जाह ). ही गीते हे महिमा-धमचि पदि प्रमाणभूत वाडमय 
होय असे समजले जाते. भीमभोरईचे व्यक्तिगत लिखाण हें महिमाविचार 
आणि तत्त्वज्ञान यांच्यांत महत्त्वाची भर टाकणार आदे, असँ मानले 
जात होते. भीम हा खोडजातीचा भादिवासी होता. त्याने वरीच वपे 


तच्वक्षान, उडियांतीर भेदय 


महिमागोस्वामीच्या धार्मिक तच््ज्ञानाचें विवेचन केले आणि तो 

- १८९५ मध्ये निवता. चालू काढ्टात विद्यमान असलेल्यामध्ये विश्वनाय- 
वावा हा महिमाधर्माचा सर्वात महतत्वाचा प्रवक्ता होय, हँ सर्वमान्य 
महे त्याने महिमा-धरमपरत्तिपादक' या नावाचा माहितीच्या दृष्टीने 
भरगच्च असा ग्रंथ दोन भागात लिहिला आदे. तसेच साधुगीति नावाचा 
एक भजनसग्रहहि त्याने लिदहिला आह. 


महिमा-तच्वज्ञानाची सत्ताशास्त्रीय भूमिका : महिमा-तत्वज्ञान 
हे एका वाजूला वौद्धधमं व वेदान्त यांचे, आणि दुसग्या वाजूला विशिष्टा- 
दैत भणि भक्तिपंथ याचे संम्केपण आहे. वौद्धधमप्रिमाणे ते अंतिम 
सत्ताशून्यस्वरूपी अहि असे मानते. अटैत वेदान्ताच्या निर्गुणत्रह्याप्रमाणे 
हे शून्य अथवा अलेख, अलक्षणीय आणि अदैत आहे असे म्हटले जाते. 
दुसग्यापक्षी हे अलेखवादी तत्वज्ञान विचतेवादाचा त्याग करून, 
परिणामवादाचा स्वीकार करण्यात रामानुजाशौ सहमत आहे. महिमा- 
गोस्वामीच्या मते जगत्‌ म्हणजे ईश्वराची लीलानिमिति आहे. ते क्षण- 
भंगुर असक्ते तरी आभास नाही. भक्ति हा अतिम सुखाचा एकमेव 
माग आहे, असा पक्ष स्वीक।रण्यात महिमा-तत्त्वज्ञान या सवं धर्माच्या 
व पथांच्यापटीकडे जाते असे म्हणतां येईल ते मानवी जीवनाच्या 
सर्वागीण विचारनव्यूहात ज्ञान व कमं याना गौणस्थान देते. या वावतीत 
त्याचें चैतः्याच्या उपदेशाशी अधिक साम्य आहे; परतु त्याचवरोवर 
मोक्षाच्या कत्पनेवावत ते श्रीचैतन्यांच्या शिकवणीपेक्षा भिन्न आहे 
महिमागोस्वामीच्या मताप्रमाणे, नदी ज्याप्रमाणे समुद्रात सपुणे विलीन 
होते त्याप्रमाणे आत्मा अकेख ब्रह्मामध्ये सपूर्णपणे विलीन होऊन 
जातो. वैष्णवपथाप्रमाणे मात्र जीवात्मे प्रभूते सेवक असून ते मोक्षा- 
वस्थेत त्या प्रभूप्त जातात. 


महिमागोस्वामी श्रूतीचा अधिकार मान्य करीत असला तरी त्याला 
भूतिपूजा मान्य नाही , कारण अलेख-पुरुषाला अथवा अलक्षणीय ब्रह्माला 
घास्तवे लक्षणीय आणि मर्यादित रूपे नसतति. 


जाधुनिक तच्वन्नानात्मक वाडमय : महिमागोस्वामीच्या शिष्यानी 
आपली धार्मिके आणि लोकंसेवात्मक कार्ये अद्यापि उत्साहाने चालू 
ठेवली आहेत. सध्या माहिमाखेरीज अन्य कोणत्याहि धामिक चढ्वन्ीने 
या भूमीवर आपला पाय रोचलेला नाही ; परेतु तरीहि धामिक व तत्त्व- 
ज्ानात्मक केलक पूर्वीप्रमाणेच तेजीत आहेत. त्यांपैकी काहीचीं नावे 
सांगावयाची तर मधुसूदन राव, विश्वनाथ कार, मोहिनी मोहन सेनापति, 
नीरकठ दास आणि वैरागीचरण मिश्च याचा उल्लेख करतां येईल. 


मधूसूदन रा ( १८५३ ते १९१२ ) : पुरी येथे हदु म्हणून 
जन्माला अकल्ञत्या मधुसूदन रावाने लहानपणीच ब्राह्मो समाजाची 
दीक्षा घेतरी. त्यानतरच्या सुमारे अधे शतकपर्यत तो त्या भिन्नमतवाी 
धर्माचा ओरिसांतीर स्ेश्रेष्ठ प्रतिनिधि होता; इतकेच नन्द तर, 
भरिसात्तीरु सवे सामाजिक व धार्मिक सुधारणांशीं त्याचा सवंध होता. 
त्याचा मूतिपूजेवर विश्वास नन्दता; परतु तो निरीश्वरवादीहि नन्हता. 
 ऋपि-पराणे देवावतारम्‌ ' ( साधूच्या आत्म्यांत ईश्वराचे अवतरण } 
या आपल्या कविते त्याने शतद्रू नदीवर स्नानाला आलेल्या एका वैदिक 
साधूच्या मनांतील ईश्वरी कतंत्वाचे वणेन केले आहे. त्यांत त्याने साधूच्या 
मत्म्यात जापि अखिल विश्वांत जगदात्मा कसा व्यापून राहिला आहे, 
त्यासंब॑धीच्या त्याला ्ललेल्या साक्षात्काराचे सुंदर वर्णन त्याने केठे 
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आद. अनेक भक्तियुक्त पदे लिदहिल्यामृठे तो ओरिसांत भक्त-कवि या 
नावाने प्रसिद्ध आहे. जरी तो आपल्या ब्राह्मो धर्मासि चिकटून राहिला 
मसला, तरी त्याने अन्य पंथांचा कधी हेष केला नाही. एडमंड वकंप्रमाणे 
त्याचेहि असे मत होते की, अंधश्रदधेमध्येसुद्धा सत्याचा आत्मा असतो. 
आपण कोणत्याहि अंधश्नद्धेला थासा देऊं नये; परंतु इतर विचारांच्या 
बावतीत आपली आदरबुद्धि असावी. त्याची महत्त्वाची प्रकाशने 
“ कुसुमांजलि ” आणि ब्रह्मोसंगीत " हौ होत. ती सवे कवितासंग्रहाच्या 
स्वरूपाची आहेत. 


विश्वनाय कार ( १८६४ ते १९३४ ) : विश्वनाथ कार हा एक 
सनातनी ब्राह्मण म्हणून जन्माला आला; परंतु नंतर त्याने ब्राह्मो- 
समाजाचा अगीकार केला. प्रभावी लेखक व विचारप्रवर्तक निवंधकार 
म्हणून त्याने जवल -जवद अधंशतकापर्यत छलिखाण केठे. त्याच्या 
तत्त्वज्ञानात्मक लिखाणात सत्ताशास्त्रीय कल्पना आणि नीतिशास्त्रीय 
विचार याचा अंतर्भावि आहे. तत््वज्ञानाच्या क्षेत्रात तो पुणेपणे चिद्वादी 
असल्याने, त्याने आपल्या ' विविध प्रवध या नावाने प्रकागित श्लाठेल्या 
निवंधसंग्रहमारेत जडवाद व सुखवाद यावर जोरदार टीकाप्रहमार 
केके आहेत. आपल्या धार्मिक लिखाणांत त्याने मूतिपूजा, जातिव्यवस्थे- 
तीर कडकपणा आणि ( यन्ञयागादि }) कर्मकांड यांविस्द्ध अतिशय 
प्रभावी टीका केली आहे सें जीवनभर त्याने स्त्रियांना समान वागणूक, 
शिक्षण आणि दिधवा-विवाह यांसाटी चछवढ केली. ओरिसांतील 
वाङ्मयकार्याला त्याने तीन पिढया सक्रिय मार्गदर्शन केले. 


मोहिनी मोहन सेनापति ( १८८१ ते १९४१ ) : हा २५ वर्षाहुन 
अधिक काठ रविन्सों महाविद्याल्यांत तत्तवज्ञानाचा प्राध्यापक होता. 
तो अतिशय विचारप्रच्तेक निवंधकार असून त्याच्या क्खाणांत व 
वाणीत नेहमी विचा रांची स्वतंत्रता असे. तो पक्का जडवादी व निरीश्वर- 
वादी होता. अगदी अखेरच्या क्षणापर्यत त्याने निरीश्वरवादाचा त्याग 
केला नाही. स्वत.चा पाके मधुसूदन राव याच्या नेतत्वाखाी प्रगत 
होत असलेल्या ब्राह्मो धर्माच्या आध्यात्मिकेतेचा दावा आपल्या निष्ठुर 
तकंशास्त्राच्या मदतीने त्याने खिठखिदा करून टाकला. मूलभूत विचार्‌ 
व्यक्तविणाग्या आपल्या लेखमालेत त्याने सतत व सुसंगतप्णे वहु- 
पतित्व आणि वहुपत्नीकत्व यांचा प्रचार केला; इतकेच नन्हे तर, 
विवाह ही सामाजिक संस्थाच नव्हे, असें प्रतिपादिले. त्याचे प्रमुख 
विचार ' विविध संदभं ' या-स्फुट निवंधांत प्रकाशित क्चाठे आहेत. 


नीलकंठ दास ({ जन्म : १८८३ ) : पुरीजवलच्या एका 
वेडचातीरु सनातनी ब्राह्मण कुटंवांत याचा जन्म ज्ञाला. अर्वाचीन 
ओरियातीक गद्य वाडमयञेखकांत हा एक श्रेष्ठ लेखक होय. ' आयं- 
जीवन्‌ ' नांवाचा त्याचा निवंधसंग्रह म्हणजे हिद्‌ची जीवनदृष्टि व 
हिदु समाज याचे विवरण होय. त्याची केखनशली साहित्यगुणसंपन्न 
व स्वमताग्रहुवादी आहे. तोहि वैष्णव पंथाचा कटा विरोधके असून 
भवितिमार्म व तंद्रमागे यांचा तो उघडपणे धिक्कार करतो. त्याच्या 
ग्यां गीतेवरील टीका हा त्याचा ग्रंथ अधिक प्रसिद्ध असून, त्यांत 
त्याने आपल्या तत्वज्ञानविषयक विचारांचें विवरण केठे आहे चिदृवादी 


. व विचारप्रवर्तक अशा तत््वज्ञानात्मक लिखाणाव्यतिरिक्त त्याने उत्कल 


साहित्यांत सामाजिक व धामिक सुधारणांवरीर वरेच निवेध प्रसिद्ध, 
केले आहेत. तो प्रांजठ अंत.करणाचा अभून त्याने आंधन्छा परपरावादी 
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कटरूर जातीयतावाद, अर्थहीन कममकाड व वालविवाह यांना केसून 
विरोध केला आहे. 


बेरागीचरण मिश्न ( १८८५ ते १९६६ ) : मिश्च याचे आईवाप 
कटर सनातनी ब्राह्यणांचे कुटुव म्हणून प्रसिद्ध होते; पण मिश्र यानी 
नंतर ब्राह्मणी परंपरेच्या काही कडक प्रकाराविरुद्ध वड पुकारले आणि 
विवाह व उपनयन यांसारख्या सामाजिक रूढीमध्ये काही सुधारणा 
घडवून आणल्या. गीता हे त्याच्या सशोधनाचें विशेष क्षे होते जाणि 
तीवर्‌ त्यांनी अनेक सविस्तर अशी टीकाभाप्ये लिहिली आहेत. त्यांच्या 
मताप्रमाणे भगवान्‌ श्रीकृष्ण हा अवतारी पुस्प नसून मावनजातीच्या 
विवेकवुद्धीच प्रतीक अहे; म्हणून त्यांच्या मते गीतेची मध्यवर्ती 
शिकवण अशी आहे की, फक्त विवेकबुद्धीचाच अधिकार ( सत्ता ) 
मानावा त्याशिवाय एेहिक व पारलौकिक अशा अन्य सत्तेचे मागेदशेन 
स्वीकारू नये. मिश्र कित्येक वपे “ विश्वकल्याण ' नांवाच्या एका धार्मिक 
तैमासिकाचे संपादकहि होते. त्यांच्या लेखनात सवं प्रकारच्या अंधश्रद्धा 
आणि कर्मकांडाचे कडक विधि यावर कठोर टीका करण्यात आली आहे. 
त्याचं अंत"करण प्रांजढ होते. स्वियाना समान वागवणूक, विधवा-विवाह्‌ 
व अन्य सामाजिक सुधारणा यांचा त्यानी पुरस्कार केला होता. 


उपसंहार : भारताची वैदिक विचारधारा श्रेष्ठ दर्जाची असली तरी 
सामान्य जनतेला तिच्यात प्रवेश नव्हता. ती व्यक्तविण्याचे साधन ओं 
संस्कत भाषा ती सवंसाधारण लोकांच्या आवाक्यावाहेरची होती. 
वैदिक कर्मकांडाचा कडकपणा व यज्ञयागादिकांचे ब्राह्मणांनी माजविलेले 
स्तोम ह्या गोष्टी, दया आणि करूणा यांच्या विचाराने हैलावून जाणाच्या 
विशिष्ट वृत्तीच्या भारतीय बुद्धिमंतांना त्याज्य वाटत होत्या. त्याचा 
परिणाम म्हणून वैदिक परंपरेविरुद कित्येक प्रतिक्रिया ज्ञाल्या. त्यांपैकी 
एक प्रमूख प्रतिक्रिया जैनधमं व वौद्धधमें या धर्मविरोधी दशेनांदारा 
व्यक्त ज्ञाली. तसेच ज्यांत ईश्वराची प्राप्ति तकंककंष अनुमानांटैवजी 
भक्तदास साध्य करण्यावर भर होता, अशा सत्ताशास्वविरोधी 
व॒ केव ज्ञानमागेविरोधी संप्रदयाच्याद्राराहि ती व्यक्त ्ाली 
मानवाच्या स्वाभाविक सहजप्रवत्तीचे योग्य ते स्यान मान्य करणान्या 
तंत्रमागगनिहि हीच वंडखोगी दाखविली. 


या सवं भिन्न-भिन्न आंदोलनांमघून ओरिसाच्या पवित्र भूमीने 
मात्रे आपली धामिक प्रज्ञा नष्ट होऊं दिली नाही. तेथे वर उल्टेखिलेल्या 
वदिक परपरा व तिच्याविरुध होणारौ प्रतिक्रिया या दोन विरोधी 
शक्तीमध्ये समन्वय करण्याचे प्रयत्न सतत चालू राहिले. हैगेलने 
द्ेविल्याप्रमाणे इंदविकासवादी प्रक्रिया ही स्थापन-( थिसिस )- 
पासून प्रतिस्थापन ( अँन्टिथिसिस ) व नंतर संस्थापन ( सिथित्तिस ) 
या दिशेने वाटचाल करते; व॒ धामिकं चठवठ् या प्रक्रियेस कधीहि 
अपवादरूप असत नाही. भारताच्या धार्मिक चछवछीच्या कमात वैदिक 
परंपरा ही जर विधान म्हणून व तिच्या विरदधची प्रतिक्रिया जर 
प्रतिविघ्ान म्हणून मानतां आली, तर या सर्वं कांत ओरिसातीख 
ततत्वज्ञानात्मकःव धामिक चठ्वछीच वणेन सधान ( सिथिसिस } म्दणून 
करतां येईल; कारण तिने परेपरा व प्रतिक्रिया या दोधांनाहि सामावून 
घेडन आणि त्याचवरोवर दरोधीच्पाहि महत्वाच्या लक्षणांपलीकडे 
जाऊन समन्वयाच्याद्रारा संकलन केले. वौद्धांचे शून्य है पंचसखांच्या 
हातात फक्त शून्याच्या स्वरूपांत राहू शकल नाही. ओरिसाचा वौद्ध 
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तंत्रमार्गं हा जुन्या वौद्धधमभ्रिमाणे मानवी सहजप्रवृत्तीच्या फक्त संपूणं 
दमन करण्याच्या कडक ध्येयाला चिकटून राहिखा नाही. त्याने या सहज- 
प्रवृत्तीना मान्यता देऊन मनिवी मूत्य-व्यवस्थेत त्याचं स्थान निश्चित 
केले व त्याचवरोवर अंतिम श्रेयस्‌ ( समम्‌ वोनम्‌' ) म्हणून मोक्षाच्या 
जुन्या कल्पनेरा उचलून धरून दोघाचे संभ्लेषण केठे. सहजप्रवृत्ति 
संपर्णत्तः नष्ट कराव्यात असें न सुचवितां ( त्यांच्या ) तृप्ति-ढारा 
आत्मसिद्धि साधावी असे त्याने प्रतिपादिले वल्देव विद्याभूषण यानीह 
सत्ताशास्त्रात्मक उच्च कल्पनांच्या पान्वंभूमीवर भक्ती योग्य तें 
स्थान मान्य करण्यांत समन्वथी वृत्तीच व्यक्त केली आहे. महिमाची 
अगदी अलीकडील धामिक चक्वठ हीसुदधा सन्लेपणाचा किवा 
समन्वयाचा एक उज्ज्वल प्रयत्न आहे. मदिरांतील देवाच्या मूर्तीसिमोर 
अलेख निरंजनाची पूजा करावी असा प्रचार न करता, मानवी आत्म्याच्या 
साक्षात्‌ पवित्र सांनिध्यात ती करावी, असे प्रतिपादिण्यात तिने वैदिक 
परपरा आणि स्थिस्ती ध्मच्या आधुनिके प्रभावामुके निर्माण क्लाठेली 
बंडखोर वृत्ति याचा समन्वय केला महिमापंथाने वेदप्रामाण्य स्वीकारून 
ईश्वराच्या कोणत्याहि विशिष्ट मूर्तीच्या प्राथेनेएेवजी साक्षात्‌ निराकार 
ब्रह्माचीच प्रार्थना करण्याची आवश्यकता मन्य केली माहे. 


या सवं काट्टांत ओरिसाने जी समन्वयात्मक प्रवृत्ति व्यक्त केली 
तिला आधुनिक, सामाजिक तत्त्वज्ञानक्षेत्रांतील लेखक हैहि अपवाद 
नाहीत्त. विश्वनाथ कार, नीलकंठ दास आणि वैरागी मिश्र यांच्यासारख्या 
सामाजिक-धा्मिक विपयांवरील लठेखकानी पाश्चात्य कल्पनांच्या 
प्रभावाखालील सामाजिक सुधारणांचा वैदिक परंपरेवरोवर समन्वय 
साधण्याचा प्रयत्न केला. ( यज्ञयागादि ) कर्मकांड, रूदीवरील 
अंधश्रद्धा आणि खचिक धार्मिक समारंभ यांची आवश्यकता खन्या 
वैदिक परपरेला मान्य नाही; आणि मानवी विवेकबुद्धीचाहि या गोष्टीना 
पाल्विा नाही असे निदशेनाला आणून त्यांनी ते दुर करण्याचा प्रयत्न 
केला आहे. 


संद्भ-गर॑य : साहू, एन. के. : वुद्धिज्ञम इन ओरिसा ( कटक, 
१९५८ ) ; मानसिह, एम. : हिस्टरी आफ ओरिया लिटरेचर 
( दिल्ली, १९६९९ ); मुकर्जी, पी. : दि हिस्टरी आंफ मिडीन्हल 
वंष्णविज्ञम इन रिसा ( कलकत्ता, १९५० )}. 


जी. मिश्र 


तच्वक्ञान, उपनिषद : वैदिक साहित्यांत वैदिक संहिता, 
ब्राह्मणे व॒ आरण्यके यांच्यानतर कालक्रमाने उपनिपदें येतात. या 
उपनिषदांची संख्या बरीच मोटी, जवकठ-जवठ दोनशेच्या आसपास 
अशी मानली जाते. सवंसामान्यपणें एकशेआर प्रमाणभूत अशीं मानली 
जातत व त्यातहि वारा-तेरांनाच खरेखरे महत्व आ!हे. उपनिपदे अनू- 
करणाने निर्माण ज्ञारी व त्यांतीर वरीच उत्तरकानीन आहत; आणि 
म्हणूनच या उपनिपदांचे, प्राचीन व अर्वाचीन असे काल्दुष्टया आणि 
प्रधान व अप्रधान असे त्यांच्या महत्वाच्या दृष्टीने वर्गीकरण केले जाते. 
शेरीच्या प्रतिपादनाच्या दृष्टीने विचार केला तर गद्य, पद्य व मिश्च 
उसेहि त्यांचे वर्गीकरण होऊं शकते गद्य-पद्य-स्वरूपावरून त्यांचा काल- 
निर्णयाचा प्रयतनहि संशोधकांनी करेठेा आहे; पण तो अगदी निर्णायक 
स्वरूपाच! आहे, असे म्हणतां येत नाही. सर्वसाधारणपणे ईश, केन, 
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काठ, प्रम्न, मुण्डक, माण्डूक्य, तैत्तिरीय, एेतरेय, छान्दोग्य, बृहदारण्यक, 
भ्वेताभ्वतर, मैवायणी, कौषीतकी ही महत्त्वाची मानली जातात 
तत्त्वन्ञानाच्या दुष्टीने हीच उपनिषदे प्रतिनिधिस्वरूप व आधारभूत 


म्हणावयास हवीत, त्याप्रमाणे हीच उपनिषदे " प्रधान ' म्हणून गणावयास 


हवीत. या `" प्रधान" उपनिपदात आलेला विचारच “अप्रधान ' 
उपनिषदात विकसित श्लालेला आपणास दिसतो त्याचप्रमाणे ' प्रधान ' 
उपनिपदेही वैदिक वाडमयाशी अधिक निगडित आहेत, तर अप्रधानं 
उपनिषदे ही पुराण व तंर याच्याशी अधिक निगडित आहेत. 
उपनिषदांचा काढ : उपनिपदांचा काठ सामान्यत. इ स. पूरव 
वारा ते इ स पूर्वं ६०० होय असें म्णता येईल. अर्यातच या संदभरिं 
उत्तरकारीन अनुकरणाने निर्माण ्ञाठेली उपनिपदे सोडावयास हवत; 
तथापि प्राचीन उपनिषदे बुद्धपूवं आहेत असे मानण्यास काटीच हरकत 
नाही. ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुण्डक, माण्डूक्य, तैत्तिरीय, एेतरेय, छान्दोग्य, 
बृहदारण्यक, श्वेताश्वतर, कौषीतकी व मैत्रायणी ही मुक्तिक उपनिपदांतं 
सागितलेली उपनिषदे प्राचीन म्हणावयास हरकत नाही डँ. श्रांडर 
योनी शोधलेली बाष्कल, छागखेय, आर्पेय च शौनकं टी त्या मानानि 
उत्तरकाटीनच म्हणावयास हवीत महानारायणोपनिषद्‌ हेहि उत्तर 
कारीनच अभ्यासकानी प्राचीन उपनिषदे व अर्वाचीन उपनिषदं 
हे ठरविष्यासाटी काही कसोटचया मानलेल्या आहेत. भापाशेरी, शब्द 
सपत्ति, व्याकरणवैशिष्टये याचा विचार करून काठासंवंधौ निर्णय 
करणे शक्य असते. उचूसेनने मानटेखी गद्य ही प्राचीनत्वाची व प्य 
अर्वचिीनत्वाची कसोटी सर्वत्रच ग्राह्य मानतां येत नाही. उपनिषदां 
त्याच त्या कल्पना, तत्त्व वा विचार आपणास आढटक्तो या कल्पनांच्या 
विकसित स्वरूपावरूनहि, तपशिलावरूनहि कालनिणेय करण्यास मदत 
होते. कीथ यानी पुनजंन्म व ससार भ्रमण या कल्पनेचें अस्तित्व व विकास 
हीहि एक कालनि्णयाची कसोटी मानली आहे. त्याचप्रमाणे उपनिषदांत 
घेतलेली ^ अवतरणे ", विशेपत परस्परसंवंधावर प्रकाश टाकणारीं 
अवरतणेहि, कालनिणेय करण्यास आपणास मदत करूं शकतात. येथे 
हे आवर्जून सागावयास हवे की, यांतील कोणतीच एक कसौटी निर्णायक 
अशा स्वरूपाची नाही व त्यामुटेच या सवे कसोटया वापरूनहि काटलेले 
निष्कपं हे विनचूक व स्वेथा विश्वसनीय असतात असें म्हणतां येत 
नाही. सुप्रसिद्ध तत्त्ववेत्ते व उपनिपदाचे गाढे अभ्यासक डां. रानडे 
याच्या मताप्रमाणे या तेरा उपनिषदाचे कालक्रमदष्टया पांच वं 
पडतात. पहिल्या वर्गात वृह्दारण्यक व छान्दोग्य ही दोन उपनिषदं 
येतात. दुस्या वगति ईश व केन याचा. अंतभवि आहे. तिया वगति 
एतरेय, तैत्तिरीय वे कौपीतकी ही उपनिपदे पडतात, तर चौथा वर्गं 
कठ, मुण्डक, श्वेताश्वतर यांचा वनलेल। आदे. पाचवा वे प्रश्न, 
मैत्रायणी व माण्डूक्य याचा वनलेला आहे उपनिपदांची हीच वर्गवारी 
भारतीय तत्त्वज्ञानाच्या पायच्या दृष्टीने महत्वाची आहे. ही सारी 
उपनिषदे वैदिकं संहितांशी व ब्राह्यणाशी निगडित अशी आहेत. याच 
। उपनिपदांना प्रधान उपनिपदे, वैदिक उपनिपदे म्हणावयास हवे. 
उरछेत्या अप्रधान उपनिपदांत आपणांस उत्तरकारीन विचार 
आदठतो. उपनिषद्‌-विचाराचा पाया, त्यावर पुराणे व तंते यांतील 
विचारांचा पडलेला प्रभाव या दृष्टीने ही उपनिषदे अभ्यसनीय आहेत. 
उपनिषद्‌ शब्दाचा अथे ` उप + नि + सद्‌ या धातूपासून उप 
निपद्‌ शब्द तयार लेखा आहे. याचा अथं जवल जाऊन वसणे 
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इतकाच होतो; तथापि यात शिष्याचे गुरूजवठ अघ्ययनाथं वा उपदेशार्थं 
जाऊन वसणे याचाहि समावेश होतो. यापासूनच मा शब्दाने जवढठ 
जाऊन वसल्यावर मिठणारी जी विया, जँ तत्त्वज्ञान, जो विचार तो 
दाखविला जाऊं लागला. हा विचार ' रहस्यात्मक * असल्यामुे 
† उपनिपद्‌ ' याचा अर्थं रहस्य, गूढ विचार ' असा ्ञाला व मग हाच 
शव्द असे विचार एक ग्रथित करण्यात आलेल्या ग्र॑थांशी निगडित ज्ञाला. 
मेक्सम्यूलरच्या मते हं या शब्दाचं अर्थसंक्रमण - विवार्थ्याचा वगं - 
नि.सीम श्रद्धा - सत्य वा दैवी विचाराचा आविप्कार-या रीतीने 
ज्ञाठेले आह ओल्डेनवगं याना हा शब्द उपासना" या शब्दाशी निग- 
डित असावा असे वाटते. उचूमेनच्या मते रहस्यात्मक शब्द ~ रहस्या- 
त्मकं ग्रंथ ~ रहस्यात्मक विचार ~ असे अथेसंक्रमण ्लालेले असावे. 
होंपकिन्स याना † उपनिपद्‌ › म्हणजे गौण वा साहाय्यकारी ग्रथ असा 
अथं असावा असें वाटते; पण हा अथं सयुक्तिक वाटत नाही खुद ब्राह्मण 
ग्रंथांतच ! उपनिषद्‌ ' हा शब्द रहस्यात्मक अर्थ, सारभूत अर्थं * या 
अर्थं योजण्यात आल्याचें स्पष्ट दिसते ( शतपथ ब्राह्मण, ३.५.१२, 
४.५.१, ५, १.१९}. वुहद्रण्यक उपनिषदात ' इतिद्सः पुरणं 
विद्या उपनिपदः श्छोकाः* इ. ( २.४.१० ) या ठिकाणी उपनिषव्‌ 
हा शब्द ' ग्र॑वाचक ' असल्याचे दिसते. शंक राचार्यानी मुण्डक उप- 
निषदावरीर आपल्या भाष्यांत ' अविदयेचा नाश करणारे ज्ञान, ब्रह्मज्ञान 
करून देणारे ज्ञान, तारक ज्ञान ' असा या शब्दाचा अर्थं केला आहे. 
या सवे विवेचनावरून “ अंतिम सत्याचे ज्ञान करून देणारी रहस्यात्मक 
विद्या व ती देणारे ग्रंथ ' इतक अथं उपनिषद्‌ या शब्दापासून घेण्यास 
हरकत नाही. 


बराह्मणग्रंथाचे शेवरटचे भाग आरण्यके होत व या आरण्यकांच्या 
शेवटी उपनिषदे आलेली दिसतात. ब्राह्मणग्रंथामध्ये यज्ञविद्या व यज्ञा- 
संवंधीचं सारं विवेचन आपणांस दिसते. ब्राह्मण ग्य हे पुरोहितांनी 
पुरोहितांच्याच मागंद्शनाथं क्िहिलेले यज्ञविद्या व यज्ञविधि यांच्या- 
संवधी विवेचन करणारे ग्रंथ होत. आरण्यका मध्ये सामान्यपणे अरण्यांत 
जाऊन चितनात्मक विचार, गृढ विचार करावयाचा, तो आलेला आहे. 
यज्ञ वा तत्संवंधीच्या क्रिया यांचा जो गूढ आध्यात्मिक असा अर्थ, 
त्यावर विचार करण्याची आरण्यकांची प्रवृत्ति आहे. याच प्रवृत्तीचा 
अधिक प्रभावी आविष्कार उपनिपदांमध्ये ्ञालेला आपणांस दिसून येतो. 
यज्ञ व यज्ञविधिं यांचा अतिरेक ज्ञाल्यावर त्यांचा वास्तविक अथं व 
उपयुक्तता, त्याचप्रमाणे त्यांचे इष्ट फठ देण्याचे सामर्थ्य, या साया 
महत्वाच्या प्रश्नांचा विचार होऊ लागला. मानवी जीवित काय आहे 
त्याचा अर्थं काय, त्याचे खरें साफल्य कशांत आहे, सत्य म्हणजे काय, 
विश्वामागीर शक्ति कोणती आहे, तिचे स्वरूप कसे आहे, मानवांतील 
अंतिम सत्य काय आहे, मृत्यूनंतर त्याचें काय होते, यज्ञ वा त्यामुठे 
प्राप्त होणारे फठ याचंहि स्वरूप काय आहे, अशा तस्हेच्या प्रश्नांचौ 
उत्तरे शोधण्याचा जो प्राचीन विचारवंतांचा प्रयत्न, तोच आपणांस 
उपनिषदांत पाहावयास सापडतो. 


+ ब्राह्मण "-विचारांची प्रतिक्रिया : या अशा त्हेच्या प्रयत्नात व 
आध्यात्मिके प्रवृत्तीत ओधानेच यज्ञ आणि तत्सवंधी कर्माची चिकित्सा 
व विभ्लेषण ही आलीच; किवहुना उपनिषदं ही अभ्यासकाना ब्राह्मण- 
ग्रथातील विचारांची “ प्रतिक्रियास्वरूपच वाटतात. ब्राह्मणग्रंथांत 
यज्ञ व कर्मकाण्डाचे प्रावल्य आहे, तर उपनिपदांत या दोहोचें एकप्रकारे 
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तत्त्वक्षान, उपानिर्पद्‌ 
खंडनच आहे, असे म्हटले तरी चारण्यासारखे आदे. यज्ञामुटे सवं 
जमंगलाचा परिहर होऊन स्वर्गं ब इच्छित फल जामे, अशी व्राणा ची 
मूलभूत शद्धा माहे; तर उपनिपदांना यज्ञ म्दणजे “ तद्धी छिद्रं असलेल्या 
नौका " वाटतात. त्यांचा अत्िम नि-श्रेयसाच्या दृष्टीने फारसा उपयोग 
नाही असे त्यांना वाटते ब्राह्मणां मध्ये “ सत्य म्हणजे व्रयीविेतत 
सागितलेले यज्ञकर्म आहे; तर उपनिपदातीरु “ सत्य ' अधिक अर्थपूणं 
असून, विश्वापाटीमामील व मानवांतील अमरत्व म्हणजे “ सत्य ' अशी 
त्याची कल्पना आहे. ब्राह्यण ग्र॑यांत अनेकदेवतावाद आहे, तर `उपनि- 
पदांत या सनेक देवतांचा जव॑द्रजवल निरास करून “ उदैत ' प्रतियादन 
करण्याकडे रोख आहे. ब्राह्मणग्रथांत कम › प्रधान आदे, तर उप- 
निपदांमध्ये ' ज्ञान ' प्रधान आहे ब्राहमणग्रथात स्वगं दँ अंत्तिम ध्येय 
आहे, तर उपनिपदांमध्ये “ अमरत्व, मोक्ष ' हे अंतिम साध्य आहे. 
सुष्टि-सौदयनि मुग्ध ज्ञालेल्या व सुष्टि-प्रभावाने भारनेल्या ऋर्वेदांतील 
ˆ कवीष्वा लोप ब्राहाणग्रथांत ्लाकेला दिसतो व “ पुरोहित * प्रभावी 
दिसत्तो, तर उपनिपदांत हा “ पुरोहित'हि मागे पड्न ‹ ततत्वचितक ' 
प्रभावी दिस्‌ लागतो. ब्राह्मणग्र॑यांत भौतिकावर लक्षे अधिक केट्रित 
आहे, तर उपनिपदात वैराग्यावर भर असून पारमाथिकावर लक्ष अधिक 
कैद्रित ्ञचेले दिसते ब्राह्मणग्रंथात यज्ञ व यज्ञांतीर वारीकसारीक 
तपशीर आणि क्रिया यां विवेचन च त्यांचे अर्थं, इतिहास, यासंवंधीचें 
स्पष्टीकरण प्रामुख्याने आह, तर उपनिपदांत जीवना ती गहन प्रश्नांचा 
ऊहापोह माहे. असा हा संपूर्णपणें † कायापाक्ट'च ज्ञाठेला भापणांस 
दिसतो. ब्राह्यणग्रंथांत यज्ञविद्या आहे, तर उपनिपदांत "ब्रह्मविदा “ 
आहे. 

एवढेच नन्हे तर, या संदभति आणसीहि एका महत्त्वाच्या गोप्टीचा 
उल्लेख करावयास हवा. उपनिपदांत पृष्कठ वेठां उद्गीथवेत्ते, 
यज्ञांतीर आचार्यं व श्रोत्निय हे विदार्थी असून ' ब्रह्मविदये"चा उपदेश 
ते क्षतिय राजापासून घेत असल्याचे दिसते. विदेह जनक, अश्वपति 
कंकेय, प्रवाहण जवलि हे तच्ववेत्ते राजे क्षच्रियांनी ब्राह्मणाना उपदेण 
करणे हं श्रतिोम' आहे असे म्द्णून उपदेश करीत असल्याचे दृश्य 
दिसते. जानश्नूतीसारखा धर्मनिष्ठ राजा गाडीवान रेक्वापासून विद्या 
ग्रहण करीत असल्याचेंहि आपणांस आटकठरते. याच उपनिपदांत गार्गी, 
वाचक्नवी व मेव्रेयी यांच्यासारख्या स्तिया तत्त्वज्ञानचर्चेमध्ये अहमह्‌- 
मिकेने भाग घेत असल्याचे आपणास दिसते. 


ब्राहमण च क्षत्रिय याचे सहकार्यं : या सर्वं गोष्टीचा साकल्याने 
विचार केका असतां उघुसेन, गार्वे, हर्टेल, विटरनिट्‌्ञ प्रभृति अभ्यासकांना 
उपनिपद्‌-वाडमय व त्यांत आदल८णारी वैचारिक क्रान्ति ही क्षत्रिरयानी 
पुढाकार धेऊन केठेली जहे, असे वाटते. पुरोहित हे यज्ञविरोधी विचार 
मांडे भसंभवनीय आदे व ते उपनिपदांत ब्रह्मविचार मांडणारे नसून 
ब्रह्मविद्या शिकणारे हेत्त. तेव्दा यक्लकर्मवियोधी अशी जी चितनप्रघान 
वै चारिक क्रान्ति ञ्लारी तिच नेतत्व क्षत्ियांनीच केले असते पाहिजे. 
मतएवे उपनिपदांतीर ' ब्रह्मविदा " ही क्षत्रियांची असून, उपनिपदे 
हीं क्षतिय-निमित आहेत अस व्याच म्हणणें भटे. ऋम्बेदकादटापासूनच 
ब्राह्यण व क्षत्रिय अज्ञा दोन परंपरा आपणांस प्राचीन भारतीय जोवनांत 
दिसतात व उपनिपद्‌-परेपरा क्षत्रियांची आहे असे पाजिटर याच मत 
आहे. यज्ञकर्म सर्वस्व मानणाया ब्राहमणांचा वर्म वेगठा व त्याची 
परपराहि वेगी. या य्ञकमच्या वाहेर राहून त्याचें यवां मूल्यमापन 
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करणारी ब्रह्मविद्या सांगणारी क्षलिय-परंपरा वेगठी अशी ही विचार- 
सरणि आहे. 

सूक्ष्म विचारान्ती हँ स्हणणे योग्य नाही असे वाटते. उपनिषदा 
यज्ञाविपयी संशय आदे, ब्रह्मवि्ा आहे, क्षतविय ती विशद करताना 
आपणांस दि्ततात हे जरी खरे असले, तरी ' तेवढयावरून ती यज्ञकर्म 
विरोधी क्त्नियांनी केठेटी क्रान्ति आहे ' असे माने चूक होर्दल- 
ब्राह्मण व क्षत्रिय यांच्यामध्ये विरोध असा केव्हा नव्हताच. ऋ्वेद- 
कालापासून राजा व त्याचा पुरोहित याच सहकायच आपणांस दिसून 
येते. त्याचप्रमाणे ब्राह्मणकाठांतील यज्ञहि क्षत्निय राजांच्यः सहकार्या- 
शिवाय व पुरस्काराशिवाय सिद्ध होणें शक्य नव्हते. या काठ्छोतदि क्षव्रिय 
यजमान च ब्राह्मण पुरोहित असेच सहकार्यावर आधारलेले संवेध होते. 
ब्राह्मण-काठ्रोतहि चिकित्सेची वृत्ति, चितनाची वृत्ति आपणांस आदते. 
कर्मावरोवरच ज्ञानाचेंहि महत्त्व मान्य ज्ञालेकते आपणां र दिसते. भौतिक 
क्रियांना आध्यात्मिक व गूढ अर्थं देण्याची, त्यांत असा अर्थं शोधण्याची 
परवृत्ति ब्राह्यणात आढकठते व हीच पुटे आरण्यकांत दिसते आणि तिचाच 
समर्थं आविष्कार आपणास उपनिपदांत आढठतो. ब्रह्मविचार व आत्म- 
विचार, याज्ञवल्क्य व आरुणि यांसारते ब्राह्मणहि सोर्या प्रभावाने 
व अधिकाराने मांडीत असल्याचे आपणांस दिसते. यज्ञेसव्राप्रमाणेच 
या !ज्ञान'सत्रातहि ब्राह्मणक्षचियाचे सहका्यच मानणे अधिक 
सयुक्तिक व प्राचीन सामाजिक इतिहासात सुसंगत असे होल. यक्ञ- 
कर्माति गुंतठेल्याः व गुरफटलेत्या पुरोहितवर्गास उपनिपदांतील तत्त्व- 
ज्ञानात्मक विचाराची उंची गाठता येणें अशक्य आदे, असा पूवेग्रह्‌ 
करून चेणेहि योग्य नाही सत्त्वज्ञानात्मक विचारांचौ सुरुवात चछरवेदांत 
ज्ञाल्याचें आपणांस दिसते. नासदीय सूक्तामध्ये आलेले विचार किवा 
वामदेव व दीधैतमा मामतेय यांनी माउलेके विचार, म्दणजे वस्तुतः उप- 
निपद्विचारांची नादीच म्हणावयास हवी. ऋर्वेदातच आपणांस किती- 
तरी भिन्नभिन्न प्रवृत्तीचा आढक होतो यांतील काटी ब्राह्मण-काठांत 
प्रभावी जात्या, तर काही उपनिपत्‌-काठात प्रभावी ्ञाल्या. सामाजिक, 
धार्मिक व वैचारिकं जीवनांत परपरा व ॒क्रिया-प्रतिक्रिया अणा 
स्वरूपानेच विचारं प्रगत होत असतो व हेच येयेहि घडलेले आहे. वैदिक 
वाडमयाचं शेवटचें पर्वं म्हणजे उपनिषदे होत ॒व म्हणूनच त्यांना 
वेदान्त म्हटले जाते. सार वैदिक वाडमय ब्राह्मणी परंपरेचे व केव 
उपनिषदे क्षत्नियांची देहि म्हणणे योग्य वाटत नाही. शिवाय 
अभ्यास्काटा उपनिपदांत आलेल्या सवं महत्त्वाच्या चिचारांची वा 
कत्पनांची सुरुवात वैदिक संहिता व ब्राह्मणे यातनून ज्ञात्याची दिसते, 
तें वेगर्ठेच. एगर्टन या संदर्माति म्णतातं की, अशी एकहि कल्पना 
प्राचीन उपनिपदांते आाढठत नाही, कौ जिचा उगम वा सूचना पूर्वच्या 
वैदिक ग्रंथांत दिसत नाही; आणि म्हणून सवं विचारान्ती उपनिपात 
ब्राहमणी धर्माच्या विकासात कोणत्याहि तस्ेचा खंड पडल्याचें दिमत 
नाही, हे केन्मन यांचेच मत या संदर्ात अधिक ग्राह्य वास्त. 


चेचारिक यया्यता व आध्यात्मिक संपन्नता : या उपनिपदांमध्ये 
अनेक शतकांचा, तत्वचितकांच्या पिढयांचा, त्याचप्रमाणे अनेक 
ततत्वचितकांचा चिचार अला आदे. यामुद्धेच य उपनिपदांमध्ये 
एकच-एक विचार वा तत्त्वनानग्रणालो पद्धतणीर रीतीने मंडली 
जहे अपने नाही. या उपनिपदां मध्ये आपणांला एखादे ' दर्भन ' मितं 
असे समजणें चूकं टौईल. उपनिपदांत पुटे निर्माण अत्या अनेक 
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दशनाना मूलभूत टरलेे व उपयुक्त लेले असे विचारधन आहे; परंतु 
उपनिपदाच असे स्वत चे ‹ दर्शन ` नाही. अनेक तत्त्ववेत्त्यांचे विचार 
एकत्र आल्यामुदे उपनिपदाच्या अभ्यासकाला त्याच्यांत विसंवादि 
आकती. याच्याच जोडीला उउत्स्फूरतं विचार माडलेले असत्यामुढ 
त्याच्यातील विवेचनामध्ये एक प्रकारची अर्थगभं सदिग्धता आकेटी 
आदे यामेव पुढे शकराचार्य, रामानुजाचाये वा वत्लभाचा्यं भाणि 
दैतवादी मध्वाचार्यं आपणास इष्ट तो अथं त्यामधून काद्‌ शकले, 
त्याचप्रमाणे द्शनावैकी साख्य व वेदान्त ही दोन्ही दशेने उपनिपदाचा 
अ्थं आपण यथार्थं सागत आहोत असा दावा करूं शकतात टह सारे 
जरी खरे असख तरी उपनिपदांचें एक तत्त्वज्ञान आहे, असे आपण म्हण्‌ 
शकतो त्यांतील विचार पद्धतशीर रीतीने, खंडन-मडन पद्धतीने आणि 
एकात्मतैवर व सुसगततेवर लक्ष ठेवून आलेला नाही इतकेच; पण 
या साग्या एकविचारात आपणांस विकास व प्रगति दिसते. एक मुख्य 
भूमिकेचे सूत्र दिसते. उपनिषदाचे काही मूलभूत सिद्धान्त प्रामुस्याने 
आपणास सापडतात ह मूलभूत सिद्धान्त हेच त्याचे तत्वज्ञान म्द्णा- 
वयास ह्वे या मूलभूत सिद्धान्ताचे महत्व भारतीय ततत्वज्ञानाच्या 
इतिहासाच्या दृष्टीने फार मोठे आहे भारतीय द्णेनाचा वा तत्त्व- 
ज्ञानाचा येथे पायाच घातला गेल, एवढेच नाही तर, पुषेहि अगदी 
विकसित काठीहि भारतीय विचार या विचाराच्यापलीकडं फारसा 
जाऊ शकला नाही यातीर जीवनदृष्टि, अंतिम सत्यासंवंधीची कल्पना, 
मानवाचे यथाथं स्वरूप यासवधीचे विचार इतके उच्च आहेत की, 
त्यामुदे जागतिक तत्त्वज्ञानात्मक वाडमयांत व विचारात उपनिपदांतील 
विचाराना एक अनन्यसाधारण असे महत्त्वाच स्थान आहे. अगदी 
आधुनिक युगांतहि शास्त्र, तत्वज्ञान व धर्म या तिधांनाहि मान्य होञन 
त्यानाहि पनीत करू शकेल इतकी वैचारिक यथार्थता व आध्यात्मिक- 
सपन्नता या उपनिपदांमध्ये आहे भागि हे त्यांचे विलोभनीय वैशिष्ट्य 


आहे 


बरह्म, आत्मा, कम . या उपनिपदातील मूलभूत सिद्धान्त है ^ ब्रह्मन्‌ ' 
व ^ आत्मन्‌ "या दोन कल्पनाभोवती फिरत आहेत, केद्रित श्लेके आहेत, 
असे म्हणप्यांते अतिशयोवित नाही. यापैकी ब्रह्मन्‌ " या पदाने विश्ा- 
पाठीमागील 'सत्य' दशेविक्े आहे; व 'आत्मन्‌' या पदाने मानवातील 
“ सत्य ” अभिप्रेत भाहे. उपनिपदांतील विचारवंत बाह्य विशाल सृष्टि 
जशी मानतात, तशीच या वाह्य विश्चाप्रमाणेच त्याच्याणी सुसवापी 
अशी मानवांतीर अंतर्यामीची सूष्टि मानतात. त्यांचा प्रयत्न सतत या 
दोन्ही विश्वांतीर “सत्य ' शोधून त्यांचा परस्परसं्वध काय आहे हे 
पाहण्याकडे आहे या त्यांच्या अभ्यासाच्या दोन दिशा आहेत त्यांचा 
निष्के विश्च हे ब्रह्मामधून निर्माण जाले आदे, त्यामुे स्थिरावने 
आहे व अंती त्यामध्येच विलीन व्हावयाचे आहे; अतएव विश्च हे ब्रह्मच 
आदे. हाच अथं † सर्वं खदु इद ब्रह्म ' य। व अशासारख्या महावाक्यानी 
सांगितले आहे. मानव-विश्वामध्ये अंतिम सत्य ^ अत्मन्‌ ' आहे व 
देहाचा विनाश क्षाला तरी † आत्मन्‌ " अमर, अविनाशी, विक्रियाच्या- 
परीकडे असा आहे. हा ! आत्मा ' आनंदस्वरूप आदहै. ' तत्सत्यं स आत्मा ", 
^ एष स आत्मा * यसारसख्या वचनात हा निप्कं सागितलेला आहे. 
आत्मा व ब्रह्म ही दोन्ही एकच आहेत, हा उपनपिदां चा सर्वात महत्वाचा 
आणि मौलिक असा सिद्धान्त आदे. हा निष्कं "अह्‌ ब्रह्मासि ', ' ततत्व- 
मसि ' अशांसारस्या महावाक्यांत ग्रथित ज्ञालेला आदे. मानव व विश्च 


रिप 


तच्वक्षान, उपनिषदे 


यामध्ये एकच चैतन्ययुक्त आनदस्वरूप अविनाणी असे तत्त्व आहे, 
वाकी सारे भौतिक असून विनाणी आदे व त्याचे तादृश महत्त्वहि नाही. 
है आनद-स्वरूप वा सच्विदानंदस्वरूप ब्रह्य जाणून तद्रूप होगे, भापले 
त्याच्याणी असलेले नैसमिक तादात्म्य पून जानाने, साक्षात्ताराने 
प्रस्थापित करणे हेच मानवौ जीविताच ध्येय आदे. हाच मोक्ष अहे. 
आरुणि, श्वेतकेतु, यज्ञवत्क्य, मेत्ेयी य। च्या संवादातून या कल्पनां 
खूपच विस्ताराने स्पष्टीकरण क्ञालेले आहे. उपनिषदाचे है मआवेढते 
सिद्धान्त असून त्यांचे विवेचन आपणास वारंवार आदते. उपनिपदांची 
दृष्टि अंतर्मुख अशी आहे, हे त्यांच्या ' ब्रह्म व आत्मन्‌ ' या कत्पनांच्या 
अभ्यासावरून समज्‌ णक्तें विश्चातील “सत्य ' णोधीत भसतांना 
पंचमहाभूते, इद्र-मूर्य-चंद्रादि देवता सायाचा विचार होऊन या सर्वाना 
प्राणप्रद व त्याचे शासन, नियमन करणारे तत्त्व म्हणून ' ब्रह्मा वर 
हा त्याचा विचार स्थिरावला. त्याचप्रमाणे मानवामध्ये ' सत्य ' काय 
आहे ह णोधीत असताना देहु, इद्रिये या सर्वच विचार कल्न ते प्राण 
म्हणजेच “ अत्मा ' या कल्पनैवर स्थिरावले. उपनिपदाचा आणखी 
एक महत्वाचा सिद्धान्त म्हणजे कर्मसिद्धान्त होय. मानवांचे 

हँ अत्तिणय महत्त्वाचे अमूने मरणोत्तर मूक्ति वा जीवन, सद्गति वा 
दुर्गति दहे सारे ' कर्मा ' ने ठरत असते. ' कमं ' म्दणजेच ^ दैव ' होय. 
मरणोत्तर उरते ते “ कर्म" असा एकंदरीत सूव्रल्पाने क्म॑िद्धान्त 
आदे. या कमंसिद्धान्तामृटठेच उपनिषदां मध्ये नीतीचा विचार 
आलेला आहे, व संपन्न आध्यात्मिकं जीवनाची कल्पना मांडली गेटी 
आहे. कमं हं " वध ' निर्माण करीत असते, तेव्हा ' कर्मं अंशतः भोगान 
व अंगतः ज्ञानाने नाहीसे करणे हाच श्रेष्ठ पुरुषार्थं होय. हाच मोक्ष 
होय अशी विचारसरणि येथे आटटठते. 


भ्रयत्नवाद व आनेदवाद : कमि फठ कर्त्याला भोगा्वेच लागते, 
ते अपरिहार्य आहे, यातूनच ुनर्जन्मा "ची कल्पना विकसित स्ाकलेली 
दिसते. ज्ञान उत्पन्न साले असल्यास मरणोत्तर ब्रह्यांत विीन होऊन 
मुक्ति संभवते, पण कर्मावशेप असल्यास पुनर्जन्म मितौ व याच संदर्भात 
सुप्रसिद्ध ! पचाग्नि-विद्या ' प्रतिपादिलेठी आहे. भारतीय मनाच्या 
एकंदर घडणीच्या दृष्टीने या कमं व पुनर्जन्म सिदधान्ताचें महत्त्व फार 
मोटे आहे; कारण सरवेसामान्य जनमानसावर या सिद्धान्ताचा विलक्षण 
परिणाम ्षाटेला आहे; परंतु याचा अथं उपनिपदे ^ दववादी * आहित, 
अथवा “ निराशावादी ' आहेत, असा मुटढीच नाही. जीवन हं नश्वर 
आहे, क्षणभगुर आहे, भोग है ^ अत्प ' अहित व म्हणून त्यांकड़ं पाठ 
फिरवून ब्रह्मान करून घ्याचयास हवे अशी त्यांची भूमिका आहे; पण 
यांत निराशावाद कोठेच नाही. वस्तुतः मानव हा * आनंदस्वरूप 
आहे हेच अंतिम सत्य आहे व क्षणभंगुर आनंदाच्या मागे न कागतां 
‹ शाश्वत आनंद ' प्रयत्नाने मिलवावा असेच त्याचें म्हणणे आहे. तेन्हा 
यांत निराशावाद तर नाहीच; पण एक श्रेष्ठ प्रकारचा ' प्रयलवाद 
व आनंदवाद ' आहे असेच म्हणावयास ह्वे. ब्रह्यज्ञान व त्या ज्ञानायासून 
होणारा शाग्चत आनद व ब्रहाशी आपले ' तादात्म्य ` प्रत्यक्षत 
आणण्याचा ज्ञान हाच एक केवठ मार्गं असें जरी उपनिषदांतीर 
विवेचनाचे सार असले, तरी इतर कल्पनाहि त्यामध्ये गाढकतात. या 
अहेंतावरोवरच ^ दैतहि सुचविलेले आहे. भोग्य, भोक्ता व॒ परमेश्वर 
असे तैतहि सुचविलेके आहे भक्ति व परमेश्वराचें ज्ञान ही दोन्ही 
ˆ भवपाश-विमोचना'स आवश्यक म्हणून सांगितक्ेली आहेत. निर्गुण 
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ज्रह्यावरोबरच सगुण ब्रह्याचेंहि प्रतिपादन अहे. मायावादहि सूचित 
ज्लालेला आदे. प्रखर अद ताला पोषक अशी वचने आहेत, तर विश्च व 
आत्मा हे परमेश्वराचें 'शरीर' असल्याचे म्ट्टले असल्यामृटे, विशिष्टा- 
हरैतालाहि आधार यांत मिद्धालेला आहे. अशा रीतीने उपनिपदांचे 
मूलभूत सिद्धान्त असून त्याच्याशी संल व या भूमिकाना सव॑सामान्यपर्णे 
पोपक असे विचार इतरत्र आदटतात. 


अनेक प्राचीन विचारवंतांची विचारःप्रतिषादन-पदतौ दही 
उपनिषदे वाचीत असतांना क्ितीतरी प्राचीन विचारवंतांचा व आपला 
परिचय होतो. नीतितत्तवे व सद्गुण याचा विचार करणारे राथीतरः, 
पौरुशिष्टि, नाक मौद्गल्य, शुष्कभृंगार, विश्वतत्त्वांचा विचार करणारे 
रैक्व, अश्वपति कैकेय, उदारक, स्वप्नाचा विचार करणारा सौरायणि 
गाये, त्याचप्रमाणे शांडिल्य, मधुविद्या सागणारे दध्यच, सनत्कुमार, 
आरुणि, याज्ञवल्क्य या अनेके तत्त्ववेत्त्याची आपली भेट होते. या 
साग्यानी आपापल्या चितनानी उपनिषद्‌-विचारात भर घातलेली आहे. 
त्यांमध्ये विविधता आणलेटी आहे, सपन्नता आणली आहे व त्याचा 
चिकासहि घडविरेला आहे. 


या तत्त्ववेत्त्यानी आपापले विचार सवादातून माडलेले आहेत हे 
खरे; तथापि ते माडीत असतांना भिन्न-भिन्न पद्धतीचा त्यांनी अवक्व 
केलेला आहे केब्दा-केव्दा त्याचे विवेचन सूत्रवद्ध असे असते माण्डूक्य 
उपनिषदांत ही शली आपणांस आटढते, तर केबव्दा ‹ रहस्यात्मक ' 
, एखादा शब्द सांगून त्याचें विवेचन तयार केलेले असते. सत्य हे ' तज्जवान्‌' 
आहे भसे शाण्डिल्य सागतो व नंतर या पदाचे स्पष्टीकरण देतो कुठे- 
कुठे शब्दांच्या व्युत्पत्तिमूल अर्थाच चर्चा आहे, तर कुठे-कुठे देवता- 
विपयक कथांची पा्व॑भूमि वापरून तत्त्वज्ञान सागितले आदे. कुठे- 
कुठे दृष्टान्त देऊन कल्पना स्पष्ट करण्याचा यत्न केलेला आहे, तर कुठे- 
कुठे सरठ-सरक वाद-पद्धतीचा अवलव केलेला दिसून येतो. केधी-क्धी 
भिन्न-भिन्न मताचा समन्वय करून शेवटी यथां तत्त्व सागण्याचा 
यत्न केलेला आदह. या वेगवेगल्या पद्धतीचा आश्य केल्यामुटे उप- 
निपदाचते आकपण अधिकच वाढले आहे, यांत शका नाही. 


काव्यगुण : यावरोवरच उपनिपदात आद्द्टणान्या काव्यगुणाचाहि 
निदेश अवश्य करावयास हवा. ईश, कठ, मुण्डक वा श्वेताश्वतर ही 
उपनिपदं वाचीत असताना, आर्णीने श्वेतकेतुला केठेला उपदेश 
वाचीत असतांना, त्याचप्रमाणे याज्ञवल्क्य -मैव्रेयी सवाद वाचीत असतांना 
उत्कृष्ट काव्याचा वाचकास अनुभव येतो व तो भारावून जातो. मघु- 
विदेतील रूपक, कौपीतकी उपनिषदातील ' ब्रह्मसभेचे वणेन ' याचाहि 
येथे उल्लेख करावयास हवा. निसर्गामध्ये व मानवामध्ये जे जं वैभवशाली, 
समृद्ध व शश्वत आहे, त्याचें उद्गान येथे कितीदातरी क्ले आपणांस 
दिसते. उपनिपदांतील तत्त्वज्ञानाप्रमाणेच त्यांतील काव्यहि उक्कृष्ट 
असून त्याचे ते एक प्रमुखे आकर्पेण आहे यात शंका नाही. 


अघ्यात्मसंपन्न सामाजिक जीवन : उपनिषदात आदल्णारे 
सामाजिक जीवनहि सवं दष्टीनी समृद्ध व सपन्न असे दिसते. ब्राह्मण 
व क्षत्रिय याच्यांतील सहकाय उल्लेखनीय आहे. क्षत्निय यज्ञाचा, 
ज्ानाचा पुरस्कार कर्न त्यांत स्वतः मोटाची भर घालीत आहेत असे 
स्पष्ट दिसते. स्त्रिया ब्रह्मवादिनी वनून पुस्पाच्या वरोवरीने तत्त्व- 
ज्ानाच्या चर्चेत भाग पेत आहेत असेहि दिसते. पिता-पुत्र, पति-पत्नी 


तस्वज्ञान, उ्दतीख 


यांच्यामध्येहि ततत्वज्लानाची चर्चा व आवड दिसते. गाडीवाल्ा रैक्व , 
हा तत्वन्नानचितक आहे व तो राजालाहि उपदेश करीत आहे. नचिकेता- 
सारे तरुण ज्ञानाच्या पाठीमागे लागले आहेत, तर सत्यकाम जावाला- 
सारे * सत्याला ' मोठ्या प्रखरपणे चिकट्न आहेत असँ दिसते. 
तत्तवज्ञानाने भारलेले, श्रेष्ठ सामाजिक नीतीने व सदुगु्णांनी भरलेले 
असे हे जीवन आहे. या वातावरणांत इतके उच्च विचार स्फरङ़े नसते 
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सारे उपनिषद्‌-वाडमय हँ संस्कृत-वाडमयाचँ व॒ भारतीय तत््व- 
ज्ञानाचें एक अनुपम कलेणे आदे, यात शंका नाही. सश्रद्धाखा साक्षात्कताराचा 
मागं दाखवून तो घडविण्या्चें, संत्तस्ताला क्षणभर का होरईूना, शांति 
देण्याचे व अश्नद्धाल।, अल्पकाठ का हो्ईना, मोहून टाकण्याचे, भारण्याचं 
सामथ्यं त्याच्या ठायी निश्चित आहे 


संद्भ-ग्र॑य . विटरनिट्‌क्ञ, एफ. : ए हिस्टरी आफ इंडियन 
किटरेचर, खं २. अनु- एस. केतकर (कलकत्ता, १९२७) ; हिरियण्णा, 
एम : माच्टलाईन्स आंफ़ इंडियन फिलांतफो (कुंडन, १९३२) ; - ` 
दि इसेन्शिजल्स आंफ इंडियन फिलांँसफी ( ठंडन, १९३२ ) ; रानडे, 
आर. डी. : ए कन्दटरक्टिन्ह स्ह आफ उपनिपदिक फिलसफी ( पुणे, 
१९२६ ); बेलवलकर, एस. के. व“रानडे आर. डी. : हिस्टरी 
आफ इंडियन फिरलासफी, खं. २, दि क्रिएटिन्ह्‌ पीरियड, (पर्णे, १९२७) ; 
लिमये, वि प्र. व वाडकर, रं द संपा. : अष्टादश-उपनिपदः, खं. १, 
( पुणे, १९५८ ) ; विमलानद स्वामी : महानारायणोपनिपद्‌ ( मद्रास, 
१९५७ ) ; श्रोडर, एफ. ओ संपा : दि मायनर उपनिषद्स, २ खं. 
( मद्रास, १९१२ ); कीथ, ए. वी. : दि रिल्िजिन अँड फिलासफी 
आफ दि वेद अड उपनिपद्स, २ खं. ( केत्रिज, १९२५ }. 


त्य. गो. मार्ईणकर 


तत्वज्ञान, उदूतीर : उदू भापेची घडण वाराव्या 
शतकात ज्ञाटी असली तरी तत्त्वज्ञानात्मक विचाराची मांडणी त्या 
भापेत अगदी अलीकडे, म्हणजे एकोणिसाव्या शतकाच्या उत्तरार्धाति 
होऊं लागी. यचि एक कारण असे की, त्या शतकाच्या असेरपर्यत 
फारसी ही राजदरवारांतील भापा तर होतीच, शिवाय ती शिष्टमान्य 
अशी पांडित्याची भापाहि होती. तत्त्वज्ञानासंवंधीचे हे प्रमाणग्रंय 
त्या वेढी अरवी किवा फारसी भापेतच होते. 


तत्त्वज्ञानाच्या वावतीत आणखी एक लक्षांत षेण्यासारखी घटना 
आदे. ती अशी कौ, भर गजाली ( मृत्यु इ. स. ११११ ) या मुस्लिम 
विचारवंताने ' तत्त्वज्ञानाचे खडन ' या आपल्या ग्रंथांत असे प्रतिपादन 
केलं की, साक्रेटीस, प्ठेटो ब अरिस्टांटर यांच्या ग्रंथातून सांगितलेली 
तत्त्वे चूक असून " सत्य * हे केवठ इस्लामी धर्माच्या शिकवणुकीत 
सापडते. ततत्वचितनावर त्याने असा प्राणान्तिकं आधात केला की, 
मुस्लिम सत्ता भारतात प्रभावित होऊं लागण्यापूर्वी सुमारे शभर वर्षे 
तत्त्वचिततनावरच असा आधात ज्ञाठेला होता, त्यामृरे तेथे आलेल्या 
मुस्लिम राज्यकर्त्यामध्ये तत््वचितनावदर आस्था नब्हती. अल्‌ गजाली- 
च्या मताचा प्रभाव वहूतेक मुस्लिम राज्यकर्त्यावर इतका होता की, 
त्यांनी तत््वचितनाला किवा स्वतंत्र विचाराच्या प्रवृत्तीखा कधीच 
उत्तेजन दिले नाही. 


तच्वक्षान, उर्दूतीर 


या एतिहासिक पार्भ्वभूमीवर उर्दू भापेतील तच्वचिततनाचा विचार 
केला असता असे दिसते की, भारतीय मुस्लिमांनी धामिक विचार 
आणि सुफी तर्त्वचितन या दोन क्षेत्रात महृत्वाची भर घातलेलौ आह 


सुफी कान्य आणि तत्वज्ञान : उर्दू उपयोग मुख्यत. काच्च- 
रचनेसाठी केला जात असे प्रारभीच्या उदू कवितेत सुफी गूढवादाचे 
प्राह दृष्टोत्पत्तीस येतात. विदानाच्या मते गृलवर्ग्याचा संत ख्वाजा 
सय्यद ओेसू दराज { १३२१-१४२२ ) याच्या नावावर असलेले 
“ मेराजुल्‌ आशिकीन ' (प्रेमिकाचे निर्वाण ) हे पुस्तक चुम्या 
दख्खनी उर्दूत लिहि सूफीवादाव रीर पहिले पुस्तक होय. दिल्लीचा 
ख्वाजा मीर ददं ( १७२०१७८४ } हा एकं उच्च दर्जाचा सुफी कवि 
होता काही विहानाच्या मते मिर्जा असदउत्लाह्‌ खाँ गालिवि ( १७९६- 
१८६९ ) ह्‌ कवि असता तरी तत््वज्ञहिं आहे ; कारण त्याच्या कच्यावर्‌ 
वन्हृणी गभीर विचाराची व श्रेयमीमासेची छाया पडलेटी दिसते; 
परतु उर्दूतील विचार-कान्तीचे अग्रदूत म्हणून सय्यद अहमद खान हेच 
आपल्या दृष्टीपुषे येतात 


सय्यद अहमदखानांचा वुदधिवाद सर सय्यद अहमदखान 
( १८१७-१८९८ ) है केव एक सम।जसुधारक नन्दते एका विशिष्ट 
तत्त्वप्रणारीचे ते पुरस्करते होते. आपल्या क्रान्तिकारी कल्पनाचे समयन 
करणारें भापाप्रभुत्व त्याच्यापाशी होते. उर्दू गद्याचे मान्यवर निमि 
म्हणून ते ओटेखकते जात असले तरी त्याच्या लिखाणात्तीर साहित्यिक 
मूत्याशी आपणास येथे काही कतव्य नाही. सर सय्यद यानी पुराण- 
चस्तु-विन्ञान, इतिहास आणि ईशविज्ञान ( थिभंजी ) यापासून 
ते ललितं साहित्य व तत्त्वज्ञान येयपर्यत विविध विषयावर लिदिले 
आहे या सर्वात ते बुदिवादाच्यः प्रेरणेने व निष्ठेने प्रोत्साहित इले 
दिसत्तात सय्यद अहमद याचा बुद्धिवाद प्रत्यक्ष पाश्चात्य सस्कृतीच्या 
प्रभावामुेच उत्पन्न ल्लाञेला होता, हे म्हणणे सवेस्वी खरे नाही. बुद्धिवाद 
हा काही पाश्चातत्याचा मक्ता नन्दे फार पूर्वी इसवी सनाच्या सातव्या 
शतकात मुतज्जीले अरवांनी इस्लाममध्ये वुद्धिवादाची सुरुवात करून 
दिली होती मुतज्जिलाच्या विवेचन-पद्तीचे अनुसरण करून आणि 
पाश्रात्याकडूनहि स्फूति घेऊन सय्यद अहमद यानी कूराणावर एक 
नवीन रीका किदिण्यास प्रारभ केला होता. त्याचा उदेश असा होता 
की, पाश्चात्याच्या वैज्ञानिक दृष्टिकोणास अनुसरून आपले अथे- 
निरूपण व्हावे. ही टीका उर्दू नियतकालिकातून क्रमश. प्रसिद्ध होऊ 
लागताच पुराणमताभिमान्याकडून टीकेचा भडिमार स्चाला. नास्तिक- 
तेचा त्यांजवर आरोप करण्यात आला. ज्या मत्तज्जलीवादास अङ 
अशरी ( ८७३-९३५ ) याच्या हस्ते मूरमाती देण्यात जारी 
होती, त्या वादाचे असे पुनस्ज्जीवन व्हावे, ही गोष्ट उकलेमान्‌। आवडटी 
नाही अर अज्जारीने दहाव्या शतकांतच या पुराणमतवाद्याच्या वाजूने 
संपूर्णं विजय मिटचिलेला होता, म्हणून मुतज्जिख्वादाचा पुनरुद्धार 
करण्याचा प्रयत्न करणे म्हणजे त्याच्या दृष्टीने रस्लामच्या शिकवणुकीशी 
प्रतारणा करणे होते; परंतु सय्यद अहमद दही टीका करूनच स्वस्थ 
बसले नारीत- गज्जालीच्या भूमिकेवरच ज्ञोबणारी टीका करून त्यानी 
उकेमाना आणसी प्रकषुव्ध केले. सय्यद अहमद यानी देवदरूतोचे अस्तित्व 
नाकारले. त्याच्या मते ईशनिमित सुष्टि आणि ईश्वराचे वचन म्हणजेच 
“ करण ”„ यात विरोध असेच शक्य नाटी ज्याना धर्मपुस्तकातत 
आधार नाररीत. जी बुद्धीला पटणारौ नाहीत आणि जी अदृभूतावर 
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तच्वक्ञान, उदुतीरखं 


आधारलेली आहेत अशा धर्ममताना आणि तद्‌विपयक आचारानां 
व्यानी †आखिरी मजामिन या ग्रथति जोराचा विरोध प्रकट केला, 
सर सय्यद यनी ˆ तहजीव उक अलुक ' ( नीति आणि आचार 
याची सुधारणा ) या नावाचं एकं मासिके उर्दूत चालविले. त्याचा मुष्य 
उदेश लोकाना सामाजिके व धार्मिक वावतीत शिक्षण मिवे हा होता. 
पाश्चा्याच्या जीवनातत व विचारसरणीत जें उक्कृष्ट अपनेक ते आत्मतात्‌ 
करण्यानेच भारतीय मुस्लमानाना एहिक व वौद्धिकदुष्टचा प्रगतीचा 
मागं खुला होईल; परतु ह्या स्वीकराराचा धर्माच्या मूलभूत तक््वांणौ 
विरोध येतां कामा नपे, अके त्याचे अग्रहाचे प्रतिपादन अपे. 
शिन्ली नोअमानी यांचा एेकान्तिक युधारणावादास विरोध : 

सय्यद अहुमदलानवि तरण समकालीन शिन्ली नोगमानी ( १८५७- 
१९१४ ) सुस्वातीस त्याचे एकनिष्ठ अनुयायी होते; परंतु सूधारणा- 
वादाच्या एकान्तिकतेसवधीवच्या मतभेदामुे त्यानी सय्यद अहमद याचि 
जिप्यत्व सोडले. अपत्या मत्ताचा प्रचार करण्यासाठी त्यानी लखनौ 
येथे “ नद्‌वतुल उल्मा' ( विद्वान निवासस्थान ) नांवाची एक 
संस्था स्थापन केटी. शिब्छीचा मुय उरश सर सय्यद याचा एकान्तिक 
सुधारणवाद व कर्मठ परपरावाद यच्पात समतोल्पण। राखण्याचा 
होता त्यांनी अपे प्रतिपादन केले की, पुराणमतभिमान्याना तरककंसंगत 
चिचार करावयास रावल्याने अपरिवर्तेनीय परपरावाद टाछतां येष्या- 
सारखा अहि. शिष्ठी नोअम।नानी, "अल केलाम' व श्रूल्म उर कलाम" या 
उद्‌ ग्रथातून हे मते प्रतिपादन केले अहि. येथे हे लक्षात ठेवले पाहिजे 
की, “अरु कलाम * हा ग्र॑य अरवी मनाचा सहजाविष्कार आहे. आपल्या 
तत्त्वाचे समर्थन करण्यासषटी ग्रीक तत्वज्ञाना तकंशास्त्राचा आश्रय 
घ्यावा लागला. त्याच पद्धतीचा अवलंव ककन (कलम ' ही एक 
विशिष्ट भरकारची तकंषद्धती स्वीकारून अरवे तरत्वचितकानी आपल्या 
धर्मेतत्त्वाचें समथेन केके ' केलमम ' हे एखादे तत्त्व नसून केव एक 
पद्धती आहे. इस्लामच्या प्रारंभिक काकात्‌ * मूतकल्लिमीन ' ( म्हणजे 
कटर धमेमताची पांडिव्यपूणं समर्यन-पद्धती }) आणि बुदधिवादी 
मुतज्जिलानुयायी याच पद्धतीने इस्लामच्पा विरोधकांशी सामनां 
करीत. शिन्छो नोअमानी नवीन कलाम पद्धतीचे, एका आधुनिक 
तकेपद्धतीचे, सर्वश्रेष्ठ पुरस्कर्ते होते. मूतेज्जिलानुयायाचा आत्यंतिक 
बुद्धिवाद टाकून आपण “ इल्म-उल-अकाम 'ल। एक नवा आधार 
दिखा आह व तो आधुनिकानाहि मान्य व्हावा, असे त्यांत म्हणे होते. 
परतु इत्म-उल-कलाम"च्याच सम्यनात्त गुतून पडल्यामुद्े शिभ्ली याच्या 
चरिव्रात्मक ब्रंथानादेखील कलामी रग चढला अहि. उदा. !अल- 
गजाखी ' हे त्यांचे स्वतेत्र पस्तकं चरित्र्र॑य असूनहि नुसते कलाम 
विवरण आहे शिब्ली नोअमानी यानी इतिहास, इस्कामी त्यायदान- 
शास्त्र, धर्मशास्त्र, व्यवहारशास्त्र, तत्वनान, साहित्यसमीक्षा इत्यादि 
विषयांवर अनेक पुस्तके आणि प्रव॑ध कलिहिरे आरैत. त्यांच्यामणि 
त्यानी ' नद्‌वत्‌-उल मुस्सन्नाफीन ' (ग्रंथकार-भवन) या नावाची एके 
सुप्रतिष्ठित प्रकाशनसंस्था ठेवली आहे, जी आजहि ज्ञानप्रसाराच 
महत्त्वाचे कयि करीत आहे व्यांच्या सय्यद सुकेमान नद्वी, अब्दुल 
सलाम नद्वी, अब्दुल हसन नद्‌वी, प्रभृति असंख्य सच्छिष्यांनी विविध 
विपयावर विस्तृत लेखन केले आदे. येथे अब्दुल सलाम नद्वी यांच्या 
' हुक्मे इस्लाम ' या प्रदीपे ग्रथाचा उल्लेख केला पाहिजे. इस्लामी 
तत््व्ञाचे चिचार आणि उपदेश याचा हा सग्रहप्र॑य एकं प्रमाणग्रय 
मानला जातो 


तत्वज्ञान, उर्दूतील । २६९ 


सर महमद इकबार : अवचन इस्लामचे सर्वेेष्ठ विचार- 
प्रवर्तक : डँ. सर महमद इकवाल ( १८७३-१९३८ ) यांनी उर्दूतील 
तत्त्वज्ञान उच्च शिखराला पोहोचविले; आणि म्हणून अर्वाचीन इस्छामचे 
ते सर्वश्रेष्ठ विचारप्रवतैक गणे जातात. त्याचा जन्म पजावमध्ये 
लाला. कैत्रिज व जमनीमध्ये तत्त्वज्ञानाचे शिक्षण घेन इकवाल 
यानी आपत्या तेजस्वी सारित्यिक जीवनक्रमाला प्रारभ केला; आणि 
गह्न-गंभीर असे गद्य व पद्य साहित्य निर्माण केठे डँ. इकवाल है कवि 
म्हणून अधिक प्रसिद्धं आहेत; तथापि “ इराणमधील आध्यात्मिक 
जञानाचा विकास ' च ^ इस्लाममधील धार्मिक विचारांची पुनर्धटना " 
या त्याच्या तत्त्वज्ञानात्मक ग्रंथात त्यांनी इस्ामच्या तत्त्वज्ञानाच्या 
क्षेत्रात नवविचारांची मौलिक भर घातली आहे दोन्ही ग्रथ प्रथम इंग्रजी 
व जर्मन या भाषते लिदहिके होते; परतु त्याच्या सुधारून वाढविलेल्या 
भापान्तरानी उर्दूवाचकास ते उपलब्ध ज्ञाले आहेत. उर्दू किहिलेले 
ह ग्रे काव्यात्मक आहेत, आणि त्यात गभीर विचार व खोल चितन 
आदठते. याचे सर्वत्कष्ट ग्रंथ मात्र फारसीत आणि टंग्रजीत आहेत. 
कदाचित्‌ मोठ्या वाचकवर्गास आकृष्ट करण्यासारी त्यांनी या भापाचें 
माध्यम स्वीकारल असावे. इकवालना असे वाटत होते की, इस्कामी 
समाजाची जी दुर्गेति होत आहे, तिचे कारण इस्कामच्या प्रमुख सिद्धान्ता- 
हिन अगदी वेगढ्या असणाग्या तत्त्वन्ञानाचा त्याने केलेला स्वीकार हे 
होय. मूस्लिम मनावर त्यांना दैववाद व अकर्मेण्यता याचा पगडा वसे 
आदटठला. त्याच्या मते प्ठेटोच्या तत्त्वज्ञानामृटे मानवाच्या मनात 
खोटचा सुरक्षिततेची भावना निर्माण होते; म्हणून त्याचाहि समाचार 
घेण्यास ते सरसावले. प्लेटोचे तत्त्वज्ञान केवठ स्वघ्नसृष्टीत विहार 
करणारासाठी आहे, त्यात कर्तव्याची प्रेरणा नही व ते तत्वज्ञान 
व्यक्तीच्या जीवनाचा मृख्य आधार असणान्या व्यक्तीच्या आत्म्याचे 
अस्तित्व नाकारते अशी टीका करून इकवालनी आत्मचैतन्याच्या 
तत्तवज्ञानाचा पुरस्कार केला. त्याच्या मते सवं प्रकारचे जीवन म्हणजे 
आत्म्चैतन्याचा विलास होय. या चैतन्यांतच अगणित विश्वे अव्यक्त 
नादत असतात. जेन्हा हा आत्मा प्रबुद्ध अवस्थेप्रत जातो व आपले 
चैतन्य प्रकट करतो तेव्हा विचा रावे विश्च व्यक्त होते व वाह्य अनात्म 
सृष्टीहि प्रकाशमान होते. विपय, पदाथ, साधने व कारणे इत्यादि अनेक 
रूपे आपल्या प्रकटीकरणासाटी आत्माच निर्माण करतो. काल ही 
आत्म्याची रेगभूमि आहे; आणि काल चिरंतन असल्यामृके आत्माजे जे 
व्यक्त करतौ ते ते चिरंतन स्वरूपाचे असते. जीवन म्हणजे अनताच्या 
जाणिवेचा एक तरंग आहे. कालाचें सातत्ययुक्त चिरंतनत्व ओठखणे 
यातेच चिरंतन जीवनाचें रहस्य आहे. इच्छेतून जीवनाचा जन्म होतो 
आणि इच्छाच जीवनाचे उरदिष्ट ठरवीत्त असते. ज्याला इच्छा 
( कामना ) नाही, ध्येय नाही ती व्यक्ति मृतवत्‌ होय. कामनेमुे 
जीवनाला आकार येतो व कामना त्याला समृद्ध वनविते. धर्माच्या 
पायावर संघटित केलेल्या समाजशी तादात्म्य पावण्यानेच आत्मा 
पूर्णतया सां होतो. आत्म्याचे उन्नयन प्रेमानेच होगे शक्य आहे. प्रेम 
हे सवे प्रकारच्या ज्ञानाचा जगि श्रेयसाधनेचा आत्मा आहे प्रेम म्हणजे 
देहभानरहित होऊन केठेली ईश्वराची भक्ति, असे इकवाल याचे 
प्रतिपादन आहे. हच जीवना मूखतत्तव व सर्वं प्रकारच्या ध्येयाचं 
व महक्कृत्याचे स्फूतिस्थान आहे. ज्ञानमीमासेच्या इृष्टीने वोलावयाचे 


मतम १-४७ 


तत्वन्ञान, उद्ंतीर 


तर ज्ञानप्राप्तीचा सवेत्करष्ट मां म्हणून प्रेममय भक्तीला इकबाल 
मान्यता देतात. बुद्धि ( अक्ल ) ही मनुष्याची एक गौण शक्ति आहे. 
इकवार याचे विचार अध्यात्मापासून ते सामाजिक, शैक्षणिक आणि 
राजकीय जीवन-प्रवाहांतील विविध क्षै्राना व्यापून राहिलेले आहेत. 


मौलाना अब्रुल कलाम आजाद : मौलाना अबुल कलाम आजाद 
( १८८८-१९५८ } याच्या विदत्तापूणे छेखाचे महत्त्वे अशासारी 
आहै की, वुद्धिवादाने पयप्ति स्वरूपांत प्रोत्साहित क्ाेल्या त्याच्या 
मनाचे त्यात आपणांस दशन घडते. आजादांच्या ' तर्जुमानुल कुरान "ने 
कूुराणाचे चूकीचे अनुवाद व त्यातील प्रक्षेप याचे खंडन करून आधुनिक 
जगतासमोर कुराणाचा खरा अर्थं आणि सारभूत सदेश प्रामूख्याने 
ठेवला. त्यानी आपल्या ठेखणीच्या व वक्तृत्वाच्या सामथ्यनि सुशिक्षित 
मुसलमान समाजास जागृत केले आणि मूस्लिम धर्मविचाराचें पुनर्देशन 
केले. आजादचे जीवन अनेके प्रकारची सकटे व हालअपेष्टातरून गेले 
आहे. ते हदुस्थानच्या राजकारणात गुतून पडल्यामृठे त्याना आपल्या 
विचारांना एका विशिष्ट विचारसरणीचे स्वरूप देण्यास वेठ मिठाला 
नाही. नाहीतर त्याच्यासारला प्रतिभाशाली, निर्मल मनाचा व सुस्पष्ट 
विचारसरणीचा गृहस्थ आधुनिक इस्लामच्या सरव॑शरेष्ठ विचारप्रवर्तंका- 
पैकी एक समजला गेला असत. 


अबुल आला मोदूदौ ( जन्म १९०३ )} : ह्याचे विपुल लेखन 
आहे, परतु त्याची विशेष आवड मुस्लिम धर्मशास्त्र व ॒व्यवहार- 
मीमांसा आणि मुसलमानां राजकीय तत्त्वज्ञान यांच्यासंवधी आहे. 
त्याच्या काही लेखात तत्त्वज्ञानात्मक सूक्ष्मदृष्टीहि आढठ्ते. उदा.- 
त्यांचा “जाविर व कादिर' ( नियतिवाद आणि संकल्प-स्वातत्य ) 
हा प्रवध म्हणजे महत्वाच्या प्रन्नाची एक सखोल व निणयिक 
पद्धतीने केठेली माडणी आहे. 


उस्मानिया युनिन्हसिटीच्या अनुबाद-कार्याल्याचें कायं . उस्मानिया 
युनिन्हसिटीच्या अन्‌ वाद-कार्यालयाचा उल्लेख येथे करणे आवश्यक 
आहे; कारण याच्याच पुरस्कारामुदे पृष्कठसे तत््वज्ञानाचें 
अभिजात प्रमाणम्रंथ उर्दूत प्रकाशित ज्ञाले. यामे तत्त्वज्ञानविषयक 
शेकडो पारिभापिक शब्दाची निमिति होऊ शकली. त्यावैकी बरेचसे 
आजहि प्रचारात आहेत. हे अनुवाद केवठ युरोपीय भाषात छिहिलेल्या 
ग्रथापुरतेच मर्यादित नव्हते, तर अरवी व फारसी ग्रंथांचीहि निवड 
करण्यात आली होती. या कार्याल्याच्या उद्योगाला पुष्केढ नामांकित 
विद्रानांचे सहकायं लाभत गेले. त्यानी तत्त्वज्ञानातील विषयांवर उर्दूत 
स्वतच्र ्रथहि छिहिले. । 


उरदूला शिक्षणाची वोधभापा म्हणून उस्मानिया विद्यापीठाने मान्यता 
दित्यामुदेच उ्दूत तत््वज्ञानविषयक साहित्याची प्रगति व वाढ ज्ञारी. 
या अनुवाद-कार्याख्याशी संवंधित असलेल्या काही विद्रानांच्या 
महत्वाच्या पुस्तकांची येथे दखल घेतली पाहिजे 


१- डौ. कै. ए. हकीम (मृत्यु १९५९) : उस्मानिया युनिव्दर्सिटीत्तील 
तत्त्वज्ञानाचे भूतपूव प्राध्यापक. याचे ' दास्ताने दानिश.“( तत्त्वज्ञानाचा 
इतिहास ) हे प्रसादयुक्त व॒ आकरपक शैलीत क्िहिचेले व 
तत्त्वज्ञानाचा सामान्य जनाना परिचय-करून देणार उर्दूतीर पदिकेच 


त्वकाल, उदंतीट 


पुस्तक होय.  हिकमते र्मी” तशवीहाते र्मी (६ ॥ किकए- 
इकवाढ ` आणि “ अफकारे ए गाल्वि ` ही त्याची दुसरी महत्त्वाच 
पुस्तके आदेत. ही पुस्तके कवीच्यासंवधी आहेत, पररतु त्यात त्यांनी 
त्याच्या काव्यकल्पनाचा तच््वज्ञानात्मकं आधार विशद करून दाखविला 
आहे; म्हणून ती महत्त्वाची आहेत. 


२. मौलाना अब्दुल वारी नद्दौ ( जन्म १८९० ) ` उस्मानिया 
यूनिव्हसिटीतीर इस्लामी तत्त्वज्ञानाचे प्राध्यापक याची काही 
महा्तवाच्या तत्त्वजञानात्मक ग्रंथांची भाषान्तरे प्रसिद्ध आरत. त्यांच्या 
स्वतंत्र ग्रंथापैकी 'तज्दीदे तसब्वुफ' च सुलूफ' याचा उल्लेख करण्या- 
सारा आदे. मौलाना वारी यानी इस्ामच्या आधारने सुफीवादाचें 
पुनरज्जीवन करण्यावर विशेप भर दिला आहे 


३. डं. मौर वलीउटीन ( जन्म १९०२ ) उस्मानिया 
युनिव्दसिटीचे तस््वज्ञानशासेचे भूतपूव प्रमुख प्राध्यापक. यानी उर्दू 
तक्तवज्ञातविपयक अनेक पुस्तिका लिहिलेल्या आहेत. सूफीवादासंवंधो 
विद्यमान पडतात ते सर्वश्रप्ठ अधिकारी आहेत. कुरान मौर तसन्ुफ 
हा त्याचा ग्रथ सुफीवादाच्या तत्त्वज्ञानाच्या वावतीत एक मौकल्कि 
विचार-सरणीचा ग्रंथ आहे सुफीवादाचा उगम मूस्लिमितरापासून 
आहे, असे म्हणणान्या सवे उपपत्ति ते अमान्य करतात. तसेच त्यांचा 
आग्रह आद की, सुफीवादाचा जो भाग इस्लामच्या शिक्वणुकीशी 
सूसगत आहे तेवढाच ग्राह्य मानला पाहिजे व॒ आचरणांत 
आणलो पाहिजे. सुफीवादाच्या वैचारिक अगोपांगाचा व जुन्या 
नव्या वादग्रस्त उपपत्तीचा त्यानी विचार केठेला आहे. त्यांनी थे 
प्रतिपादन केले आहे कौ, सुष्टिकर्ता ईश्धर ( खाछिक ) व त्याने निमणि 
केरी सृष्टि ( मखटूक ) याच्यामध्ये भिन्नत्व आहे. त्या दोहोमध्ये 
अद्वैत सवध आहे, { एनियत्त ) एक्य आहे, असे मानल्यास विश्वात्मक 
ईशवादाचे मत निरपवादपणे ग्राह्य करावें लागेल; आणि ते कुराणांतील 
उपपत्तीशी चुद्धणारे नाही; विशुद्ध कमनिी व ईश्वरी इच्छेला शरण 
जाञनच सरा मोक्षे प्राप्त होऊ शकेल. ' फल्सफा क्या ह?" या 
त्याच्या प्रारभिक पृस्तिकेत त्यांनी तत्त्वज्ञानांतील मूलभूत प्रभ्नाचा 
सविस्तर ऊहापोह केला असून, शाश्वत सत्याचे स्वरूप समजून घेण्यास 
तत्त्वज्ञान असमथं आहे, अशा निणयाला ते पौहोचले आहेत. अतिम 
सत्याचे ज्ञान करून देण्याच्या कामी वुद्धि हौ खात्रीचा मार्मदशेक 
होऊ शकत्त नाही अं प्रण किवा आनंदमय उन्मनावस्था (एक्सूटसी } 
यानी फक्त सत्यस्वरूपाचे अस्पष्ट दर्शन होऊं शकेल. कूराणाच्या 
नीपत्तिविपयक उपदेशावर डां वलीउदीन विशेष जोर देतात. कुराणांतच 
फक्त नीतिमीमांसा परिपूणंतेस गेेटी आट्टते, असे प्रतिपादन 
' कुराण आपि शील्संवधेन ' ( ! कुरान ओर तामीरे सीरत ' }्या 
त्यांच्या प्राते आदन्रते. ड. वलीउदहीन यानी तरुण पिदीच्या मना- 
वर आधिभौतिक सुखवादी तत्वज्ञानाचा केवढा परिणाम ज्ञाला आहे 
त्याचं निरीक्षण केले. आधिभौतिक सुखवाद जीवनाचा समाधानकारक 
दष्टिकण नाही, दी भूमिका “आधिभौतिक सुखवादाचे खंडन " 
{ इत्ताले मादियत ) छया त्यांच्या पृस्तिकेत त्यांनी सप्रमाण मांडलेखी 
आदे. ‹ नैराश्यवाद ' ( “ कुनूतियात ' }) या नावाच्या दुसन्या एका 
निवधात दैववाद आणि अकरमेण्यता यांच्याकडे प्रवृत्त करणान्या मतांशी 
स्यानी आपला विरोधे प्रकट केला. 


२७० तत्वज्ञान, उदूतीक 


विन्नानविषयक तत्त्वज्ञान : ४. डँ. मुहमद रजीउटीन सिदीकी 
{ जन्म १९०९ ) : उस्मानिया युनिव्दसिटीचे भूतपूर्वं॑कुलगुर 
यांनी विज्ञानविषयक तत्तवज्ञानासंवंधौ कादी मदेत्त्वाचे निवंध छिहिके 
आहेत. त्त्वज्ञानविषयक च्चेत कारू, अवकाश, नभोमंडल, महाकाश, 
दिक्‌ यासंवेधीच्या प्रमेयांना महत्त्वाचे स्यान आहे. ड. सिदहीकौ यानौ 
कल व अवकाश यासंबंधी इकवाल्च्या दिक्काासवंधीच्या केल्पनेच्या 
संदर्भात काही प्र्न उपस्थित केले. त्यांनी जगदी प्लेटोपासन ते आधुनिक 
युरोपीय तत्त्वचित्तकांर्यत या मुदचांचा एतिहासिक दप्टिकोणातून 
सविस्तर ऊहापोह केला आहे अल्‌ अशारी, इन्न हुज्मतूसी आणि इराकी 
श्त्यादि मध्ययुगीन मुस्लिम ततत्वविचारकांचौ मतेहि त्यानी त्रोरक 
स्वरूपांत दिखी आहेत मस्िम तत्त्वविचःरक आणि आधुनिकं वज्ञानिक 
तत्त्वज्ञ याच्या मतांत तं्तोतत साम्य आदेछते, असें त्याचं प्रतिपादन 
आहे. याखेरीज विन्ासंवधीच्या कत्पना क्रान्ति घडवृन अणणाग्या 
आद्स्टादनच्या सापक्षतावादावर त्यां नी उर्दूत एके स्वतंव पुस्तक लिदिषे 
आहे. त्यांच्या अन्य पुस्तकाविकी ' विश्वाची उत्करान्ति * ( ' क्राइनात 
का इतिका ' ) हिचा उल्लेख करणे योग्य होईल. 

महत्त्वाच्या तच्दन्ञानविषयक ग्रंथाचे अनुबाद : हिदु तत्वज्ञाना- 
संवधी फारसे ठेख उर्दू नाहीत; परंतु प्राध्यापक आणि विद्यार्थी याच्या 
अभ्यास-पुस्तकांच्या मागणीची परिपूति करण्याच्या उदेशाने दास- 
गुप्तांच्या भारतीय तत्त्वज्ञानावरीर अनेक खंडात्मक ग्रथांच उस्मानिया 
युनिव्दसिटीतीक तत्त्वज्ञानाचे भूतपूर्वं प्राध्यापक श्री शिव मोहनलाल 
यांनी उदूत भाषान्तर्‌ केले 

दिल्लीची " जामिया-मिल्ल्या ' आणि अलीगढ मुस्लिम युनि- 
व्दरसिटी यांनी तत्त्वज्ञानविपयक सामान्य ज्ञानचिा प्रसार करण्याच्या 
कामो मोटी कामगिरी केली अहि जामिया मिति्लियातें डँ. आविद 
हुसंन यांनी “ तन्‌कौदे अक्ले महज › या नावाखाटी इमेन्युएर काटच्या 
^ क्रिटीक ओंफ प्युमर री्नन ' या श्रेष्ट ग्रंधाचें उरदूँत भापान्तर केले 
आहे. हे कदाचित्‌ भारतीय प्रादेशिक भपेतील्‌ पदि व शब्दशः 
केलेले एकमेव भाषान्तर भसावे. ॐ. आविद हुसैन यांनी एफ. जे. वोभर 
याच्या " इस्लाममधीर तत्त्वज्ञानाचा इतिहास या प्रयाचा व 
प्ठेटोच्या “ रिपव्लिक "चाहि उदू भाषेत अनुवाद केला आद. डँ. 
जाकिर हसेन यानी शैक्षणिक तत्त्वज्ञानासंवंधी स्वतंत्र पुस्तके किहिखी 
आदरैत. अलीगढ युनिन्हसिटीचे डँ. इश्रूत अनवर यांनी !स्मी, 
इकवाल व शंकराचायं * हा श्रेय प्रकाशित केला असून या श्रेष्ठ 
दर्जाच्या तत्त्वचितकाच्या तत्त्वज्नानविपयक विचारांचा तो एक सुदर 
अभ्यास आहे. 

उदूमधील तत््व्ञानविपयक साहित्यांत ज्यानी मोलाची भर घातली 
आहे, जशा ग्र॑यकारायैकौ खारील लेखकांचाहि उल्लेख केला पाहिजे. 
अन्दर माजिद वर्यावादी यांनी तत्त्वज्ञानविपयक पुष्कठ निवंध लिहिले 
अदहत. त्यांच्या स्वतंते पुस्तकाषैकी `“ भावनाविपयक तत्त्वज्ञान " 
( " फल्सफए जज्वात ' } आणि ' वक्कंच्या ततत्वज्ञानाचा सूक्ष्म 
अभ्यास ' ही पुस्तके उतल्लेखेनीय आहेत. पूर्वी उस्मानिया युनिव्दरसिरीत 
ईशविन्ञानाचे प्राध्यापक असले मौलाना अब्दुल कादिर सिहीकीदै 
केवठ जाचरणाने सुफी आहेत, एवडेच नव्हे तर एक प्रसिद्ध तत्वचितकहि 
आहेत. इस्लामच्या व॑चारिकि संपत्ती भर घाल्णारे ' मेयार-अल्‌- 
कलम ' आणि “ हिक्मते इस्लामिया ' असे त्यांचे स्वत ग्रथ आहेत. 


तत्वज्ञान, उर्दतीख 


“अल्‌ कलाम ' ही विशिष्ट विचारपद्धती इस्छामी तत्त्वचितकांचा 
एक नेहमीचा अभ्यासाचा विषय आहेच शिब्ली नोअमानी यांच्या 
“ अल्‌ कलाम ` आणि “ इत्मूल कलाम ' या ग्रंथासेरीज उर्दूत इद्रीचा 
" अल्‌ कलाम ' आणि शेख मुहम्मद रजा हुसैनखान याचा ˆ अर 
कलामुल फल्सफातुल इस्लाम * ( खनौ, १९०५. ) हे ग्रंथ आढकतात. 
तत्त्वज्ञानाच्या दृष्टीने महत्त्वाच्या अशा खालील ग्रंथकारांच्या नावांचा 
आणि त्यांच्या ग्रथांच्या शीषेकाचा उल्टेख पुरेसा होईल. 


१. शव्वीर अहमद उस्मनी - ˆ अट्‌ अक्ल वेल नक्ल › 
( तच््वज्ञानदृष्टया वुद्धिविपयक ही एक आलोचना आहे. ) 

२. मुहम्मद अन्वर उल्ला - ' किताव उलू अक्ल ' ( वुद्धिविपयक 
पुस्तक )}. 

३. मुहम्मद कासिम हसेन खान ~ ' फल्ससूफे इस्लाम ' दोन खंड, 
{ इस्लामचे तत्त्वज्ञानी ) 

४. मुहम्मद यूनुस अनसारी फरुहगी महाटी ~ ' इल्ने रुशद 
( इस्ाममधील अँरिस्टाँटलपंथीय अतिम प्रतिनिधि इव्न 
रणीदच्या मताचें समीक्षात्मक विवरण ) 

५. हिफजुर रहमान सहरानियोश ~ अक्छ ओर फल्सफएु अक्ल 


( नीतितच्वज्ञानविषयक एक मोटा प्रमाणग्रंथ. यात पाश्चा- 
त्यांच्या नीतिविपयक सिद्धान्तांचा विचार केठेला आहे. ) 


उपसंहार ` उर्दूमधील तत्त्वज्ञानविपयक कार्याचा समारोप करताना 
टँ सांगितले पाहिजे कौ, तत्त्वज्ञानविपयक उदू साहित्यांतील वराचसो 
भाग प्राचीन व अर्वाचीन प्रमाणग्र॑थांच्या अनुवादांनी व्यापला आहे; 
तथापि सर सय्यद अहमदखान याच्यापासून तो विद्यमान उदू लेखकांपर्यत 
अनेकानी उर्दू-तत्तवज्ञान-साहित्यांत उल्लेखनीय स्वतत्र भर घातली आहे. 
उरदू-तत्तवज्ञानांत ज्ञानमीमांसा, वस्तुस्वरूपशास्र इत्यादि काही क्षेत्रात 
पद्धतशीर विचार ज्ञालेला नाही, हे येथे स्पष्ट केले पादिजे. स्वतत्र 
मीमांसेच्या दृष्टीने उरदूलेखकांनी या क्षेतत फार थोडं लिहिके आहे. 


या सर्वक्षणाच्या शेवटी उर्दूमधील तत््वज्ञानाच्या भवितव्याविपयी 
थोडे लिहिणे अप्रस्तुत होणार नाही. सामान्यत तत्त्वज्ञानाचे जे स्थान 
भारतात पूर्वी होते ते आता राहिलेले नाही. शिवाय उर्दूत या विपयावरील 
लिखाणदहि दुमिढ स्लाठे आहे. गेल्या दहा वर्पात पाकिस्तानात उर्दूतील 
तत्त्वज्ञानविययक साहित्य वरेच वाढकेले आहे असें म्हणतात; परंतु 
गुणवत्ता नसचेल्या, पण संख्येने पुष्कठ असणान्या या साहित्यनिमिती- 
वरून उरदूमधील तत्तवज्ञानाला उज्ज्वल भविष्यकाठ आहे, असें निश्चितपणे 
सांगतां येत नाही. 


संद्भ-ग्रंय . विहारी, वी. : च्रुफीज मिस्टि्च अँड योगीज 
आफ इडया ( मुवई, १९६२ }; अब्दुल हकौम खलिफा - 
इस्लामिक आयडिंोजी ( लाहोर, १९५१ }. 


एस. तिदहिकी 


२७१ 


तरवक्ञान, कन्प्युशी घ्मीतीख 


तच्वक्षान, कस्प्यूरी धर्मोतीख : प्राचीन कांती 
चिनी तत्त्ववेत्यामध्ये सर्वात अग्रगण्य मानला गेलेला कन्पयूुशियस 
हाच कन्पयुशी धर्माचा आद्य प्रणेता. सुरस्वातीस हा धर्म त्या काठीं 
प्रचलित असठेला ‹ सहा निकाय ', † नऊ संप्रदाय ' अथवा ! शंभर 
तत्त्वचितक ' वगैरे नांवानी आओढखल्या गेकेल्या अनेक संप्रदायांषैकीच 
एक म्हणून गणला जात असे; तथापि, कन्पुशियसच्या शिष्यानी व 
नंतरच्या सांप्रदायिक अनुयायांनी त्याची जी जोपासना केरी, तिच्यामुटधे 
अखेरीस हान-वंशीय सम्राट्‌ वू ( सि. पूर्वं १३६ ) याजकड्न त्याला 
राष्ट्रधर्म ही पदवी प्राप्त स्नाली ; तेन्हापासून तो अगदी काल्पर्यत 
हाच संप्रदाय चिनी तत्त्वज्ञानातील मृख्य प्रवाहाचा अधिकृत प्रतिनिधि 
म्हणून मान्यता पावत आला आहे. 


कन्फ्युशियसने स्वत.च म्हटल्याप्रमाणे तो काही एखाद्या नवीन 
तत्त्वप्रणालीचा निर्माता नब्हता, तर प्राचीन काणच्या राजर्पीनी 
व प्रज्ञावेतांनी जे पारंपरिक सद्गुण आचरणांत आणक्ञे होते, त्याचाच 
“ संक्रमण व प्रचार ' त्याने केला; आणि सि. पू. वाराव्या शतकातील 
‹ चौ ' नामक राजाने प्रस्थापित केरेल्या परपरागत पद्धतीचे सारसर्वस्व 
ज्याच्यांत होते अस। जो ! आचारधमं ' ( ली ) त्यावरच त्याने सारा 
भर दिला. 


आचारधर्म : “री ' ( आचारधमं ) याचा अयं असा की, समाज- 
रचना ही कुटुवसंस्थेवर आधारित असून, मनुष्याच्या अंत.करणांत 
नेहमीच एखाद्या ^ दिव्य ' ( ध्येन }, अतिमानुप व स्वयंभू अशा शक्ती- 
वद्र जो एक प्रकारचा श्रद्धायुक्त आदरभाव वसते असतो, त्याच्यावर 
पितृभक्ति व श्रातूप्रेम है गुण अधिष्ठित असतात. आता या गुणावरच 
समाजरचनेचे स्थैयं अवलन्रून असल्यामूे तिला सुसघटित वनविण्या- 
करिता तयार ज्ञाटेटी जी नियमावलि तिचेच नाव "ली" कन्पयु- 
शिजसच्या मते ही समाजरचना सयू लागली होती; म्दणन प्राचीन 
आचारपद्धतीचे संशोधन करून तिचे पुनेरुज्जीवन करणे, ही त्याची 
महत्त्वाकांक्षा होती. या उदशाने त्याने “ णू चिडः ' वे * णी चिडः ` म्हणजे 
प्राचीन काठ्च्या कुश राज्यकर््याची थोर कृत्ये व तत्कालीन वहु- 
जनांच्या खन्याखुन्या भावना यांची नोद ठेवणाय्या ग्रथाचे अध्ययन 
करण्यावर जोर दिला. त्याचवरोवर त्याने † आचारधर्मा "च्या बुडाशीं 
आदक्णान्या ज्या नीतिविषयक भावना त्यांचा मूलाधार म्हणजे * जन्‌ " 
( परोपकारवृत्ति ) अशी एक नवीनच कल्पना प्रचारात आणली. 
^ जन्‌ ' ही संज्ञा कन्पफूशियसच्या आधीपामूनच अस्तित्वांत होती; 
परंतु त्याने तिच्यात नवा रस निर्माण करून तिला आपल्या शिकवणुकीचा 
मध्यविदु वनविले. कन्पमूशियसच्या मते ' जन्‌ ' है सर्वदृष्टीनी व पूर्णाथनि 
मानवता प्रेम होय; म्हणून स्िस्ती धर्मातील भ्रूतदयेणी व वौद्धधर्मातील 
महाकर्णेणी त्याचं काटीसें साम्य आह असे म्हणतां ये; तथापि 
ही कन्पूशी ' परोपकारवृत्ति ' साध्य करून पेण्यामध्ये आधी स्वत.च्या 
शीलाची जोपासना करण्याला प्राधान्य चावयाचे असून, हूहू तिचे 
क्षेत्र प्रथम कुटव, नंतर शेजारीपाजारी, मग समाज, त्यानतर राष्ट 
व असेरीस सर्वं जग असे वाठवीत जावयाचे आहे. हेच दूसन्या शब्दात 
सांगावया्चं म्हणजे, ` जन्‌ ने एकत वाधल्या गेल्या एका आदर्शं 
मानवसमाजाची उभारणी करावयाची. या ध्येयाचा त्याने पुरस्कार 
केला आणि ही उभारणी करण्याची विवेचक व सुद्ध प्रक्रिया अशी की, 
व्यक्तीच्या नैतिक साधनेपासून सुख्वात करून समतेच्या आधराराव 


तस्वक्तान, कन्फयुद्ली धर्मोतील 


प्रथम कुटुंब व नतर पायरीपायरीने समाज, र्ट व अखिल मानव- 
जातीसवधीची प्रोपकारवृत्ति येथपर्यत पोहोचावयाच. तदनुसार 
समाजाचे नीतिशास्व, शिक्षण व राजकारण यासंवंधीचे जे व्यावहारिक 
प्रश्न त्याच्यांतच त्याला विशेष गोडी वाटत असेल; आणि “ मरणोत्तर 
जीवन असते करवा कसे ? ' वगैरेसारस्य कूटग्रभ्नाकडे तो क्वचित्‌ 
लक्ष देत असे “जीवन ही काय चीज आहे, हैच मला अजून समजावयाचं 
आदे, तर मग मृत्यु म्हणजे काय, हे कसे समजणार ? ” ( वोधवचने,' 
अध्याय ११) अशासारखी त्याची वचने हैव दशंवितात्त. तथापि 
विचारान्ती असे आढद्यून येते कौ, कन्पगूणी † जन्‌ “ आणि परयपरागत 
धामिक श्रद्धेतील *थ्येन “ ( दिव्य शक्ति) ही एकरूप मानणेच 
योग्य होय; कारण ' परोपकारी ' व्यक्तीला उचित असणारी वृत्ति 
व कन्पयूशी सभ्रदायिकाची मूलभूत श्रद्धा~म्हणजे " दैवी इच्छेवर 
विसतून राहणे * आणि “ अपल्याकडइून पराकाष्ठा करून ्ञाल्यावर 
उरल्ेत्या गोष्टी दैवी शक्तीवर सोपविणे ' हीच होय असे म्हटले आहे. 
या वावतीत कन्प्युशी सप्रदाय हा जरी अगदी काटेकोर अथनि धर्म 
मानता आला नाही, तरी धामिक श्रद्धेचा काही भाग त्यांत समाविष्ट 
ज्ञाठेला आहे, हे खास 


नेतरच्या काट्टांतील दोन विचारधारा . कन्पयुशी सप्रदायाचा 
नतरच्य। काकात जो विकास ज्ञाला त्यात दोन प्रकारच्या विचारधारा 
निर्माण ज्ञात्या, पैकी एकीत क्रिया विधीतील नैतिक भावनावर जौर 
दिला गेला, तर दुसरीत वाह्य नियामक शविति हीच प्रमूख मोनली 
गेरी. पहिल्या प्रवृत्तीचा प्रतिनिधि मेनृशिअस (सि. पू. ३९०-३०५) 
हा असून, दुसरीचा ष्युन्‌-त्स (स्थि प ३२०-२३०) हा हौय. मेनृशिजस 
व श्युन्‌-त्स हे दोपेहि उत्तर चौ-वंशाच्या कारकीर्दीत देशातील रणा- 
धिपाच्या अधिकारलालकसेमुठे आपापसात रढाया चालू होत्या अशा 
अत्यत धामधरुमीच्या काठात जगक्त. मेन्‌ शिअसचा ओढा भावनात्मकतेकडे 
अधिक असून, घराण्यातील पारपरिक विधिक्रमाचे पुनरुज्जीवन 
करण्याची खोटी आशा त्याने मनात्त बाढगरी होती. त्याच्या मते 
मनुष्य हा मूलतः सतूप्रवृत्त असून विधिक्रमाचें सारे वीज त्याच्या या 
स्वभावातच आदे. कन्पयुशिअसने प्रचछित केलेटी ^ जन्‌ ची कल्पना 
त्याला मान्य होती, परतु विवेचकवुद्धि व सुव्यवस्थितपणा या दोन 
गोष्टीवर त्याचा विशेप कटाक्ष असत्यामुदे, जन्‌ ' इतक्याच महत्त्वाच्या, 
पण त्याहून वेगढचा अशा एका "इ ~( ऋलुता व न्यायबुदधि } -संजक 
गुणाच्या कल्पनेचा त्याने विकास केला आपल्या राजकीय तत्त्वांना 
अनुसरून मेनूशिभस असे मानीत असे की, आदे राज्य हे न्यायाचे 
राज्य असले पाहिजे; याचाच अर्थं तत्कालीन राजाच्या सतत वाढणान्या 
राजकीय अधिकाराला आढ्या घारण्याच्या प्रयत्नात इतर सवं गोष्टीपेक्षा 
लोकाच्य नैतिक जाणिवेच्या सामर््याला म्हणजेच † जन्‌ ' (परोपकार- 
वृत्ति, माणूसकौ } व “ इ ' ( ऋतुजा, न्यायबुद्धि } यांच्या अधिष्ठानाला 
वरचे स्थान यावयास हवे. थोडक्यात असे म्हणता येल की, त्याची 
शिकवबणूक म्हणजे एक जनत्ताधिण्ठिति करान्तिवाद होता; आणि लोक- 
साति प्र्तिववित ्ाङेत्या ‹ दिव्य शक्ति '-( थ्येन- ) कडूनचे राजाला 
राज्याभिपेके व्हावा अमर त्याचे पारिपत्य केके जावे, असे त्याचे ठाम 
सांगणे होते. 

याच्याविष्ट, त्याच्यानतर काही काठाने क्षाठेला " प्यन्‌-त्स ' 
यने व्रियाविधीतील वाह्य वंधनाना विशेष महत्त्व दिले; व त्याच्या 
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तच्वक्ञान, कन्फप्यूरी धर्मातीट 
मते मनुप्यस्वभावावर कोणतेहिं वंधन नसे, तर त्याची प्रवृत्ति 
साहजिकपणे वाद्रटाकडेच व्हावयाची. त्याने पुरस्कृत केलेल्या नीति- 
तत्त्वानुसार मानवी स्वभाव जात्या असत्मवृत्त असल्यामुदे या प्रवृत्ती 
नियमन व उच्चाटन करण्याकरिता सुज्ञ राज्यकर्त्याकडन कृति होगे 
अगत्याचें आदे, यावर भर दिला; याचा भथ दैवी शक्तीहून वेगणटया 
अशा मानवी साम््यलि त्याने स्वतंत्र स्थान दिले. याकरिता आप्याखा 
असें म्हणता येईल की, स्याने कन्पयुशिभस व मेनूणियस यानी प्रति- 
पादिलेल्या आदं नीतिवादाहून वेगव्छया अशा कायदाने प्रशासन 
करण्याच्या वास्तववादी कत्पनेच्या दिशेने पाञल टाकले. याच कारणा- 
स्तव पुढे कन्पयुशिजस पंथातील साप्रदायिके पंडितांकड्न या त्याच्या 
सिद्धान्तावर ' पाखंडवाद ' असा शेरा मारा गेल व निर्भेठ कायदा- 
प्रशासनाचा प्रचार करणाया ' हान-फं -( सि. पू. २३३ ) सारख्या 
कायदेशास्त्याचा मागं त्यामुे मोकटा जलाल, यांत आश्चर्यं मानण्याचं 
कारण नाही. 


राष्टृधमं : सि. पू. १३६ सारीं हान वंशातील सम्राट्‌ "वृ 
याने श्रेष्ठ कन्प्युशी पडत तुड चूडः शू (स्थि. पू. सुमारे १७०-१२०) 
याच्या शिफारशीवरून कन्प्यूणी पथाला “ राष्टृधमं * अशी पदवी 
देऊन ‹ शी-चिड ” ! शु-चिड „  ई-चिडः ” † खी-चि ' व ' छुन-छिठ 
या पाच ग्रथना कन्प्युणी धमि शास्त्रपंचक' म्हणून मान्यता दिली. 
यापुटढे कन्प्युशी पंय हा ' राष्ट्रधर्म * म्हणून सुप्रतिष्ठित जाला आणि 
कुठाचाराला उचलून धरणान्या व पितृभक्ति, भ्रातृभक्ति, स्नेहभाव, 
परोपकारवृत्ति व न्यायीपणा या गुणांवर भर देणाया कन्पयशौ नीति- 
शास्तराकडून ' हान ' धराण्याची अनि्वंध सत्ता दीघेकाठपयंत टिकवृून 
धरण्या करिता उपयुक्त अशा तत्त्वांचा एकं आदशे आराखडा वनवृूनं 
दिला गेका; तथापि राष्टृधर्म-पद प्राप्त ्ाल्यामदे जं स्थैर्यं निर्माणं 
काले, त्यामुे कन्पयूणी विचारधारेतील जिवंतपणा नादहीसा 
होऊन तिची वाढ अपरिहा्यपणे खुटल्यासारखी ली; भणि मग 
हद्द्‌ तिचे पयवसान शास्त्र-वाक्यांच्या अर्थासिंवंधीचा काथ्याकूट 
व॒ शास्त्राचारा्ें हलगर्जीपणाने पालन चालू ठेवण्यात ज्ञाले अशा 
तन्देने या काठापासून तौ “ थाडः ~राजवटीच्या अखेरीपर्यत ( ददावें 
एततक ) कन्पयूणी पथ हा एखाया साचलेतल्या जलाशयाप्रमाणे स्तव्ध 
होऊन राहिला होता; आणि ^रणष्टृधमे" म्हणून सवं तन्हेचे विशेषाधिकार 
उपभोमीत असतांनासुद्धा बौद्धधर्म वे ताओ-संप्रदाय यांजकडन स्वत च्या 
सनातनी प्रतिष्ठेविसर्ड होणारे वीद्धिक हे्ठे त्याने मुकाटपणे सहन केले. 


वरी परिस्थितीची प्रतिक्रिया म्हणूनच की काय, यानंतरच्या 
काठात कन्पयूशी संप्रदायामध्ये एक प्रकारची पनरुज्जीवनाची व 
सुधारणावादी वृत्ति निर्माण ज्ञाली, आणि तिच्यामधून ' चुड ' राजवटी- 
तीर “ चू-है ” ( ११३०-१२०० } व मिड अमदानीतील “ वाड 
याड-मिड ' ( १५७२-१५२८ ) वभैरेसारसे अनेक पंडिताग्रणी 
जन्माला येऊन त्यांनी आपल्या शिकवणुकौने जपान व॒ कोरिया 
देशांतील कन्फ्युशी अभ्यास-प्रणालीवरसुद्धा मोटी छाप पाडली. 


या ` सुड' व “मिडः' कारकीर्दीतीर नव-कन्पयुशी संप्रदायाचीं 
लक्षणे ज्या एका घटनेत प्रतिविवित ज्ञालेलीं आढटठतात ती अशी की, 
केवक्र धमंग्र॑ाच्या अथसिंवंधी काथ्याकूट करण्याचे सोडन देऊन त्या- 
एेवजी या संप्रदायां्त आता कन्प्युभीतील प्रमाण-ग्रथाचे ताच्विक 


तत्वज्ञान, कन्फयुशी धमौतीलक ३७३ 


स्वरूपाच्या व सत्ताशास्त्ाच्या दृष्टीने सपूर्णे विश्लेषण होऊं लागले 
विशेपतः ` चू-है' याने (ता च्वे' ( महाशिक्षा), ! ली-चि^तून 
निवडलेले “ चृडःयुडः ' ( मध्यममागे-सिद्धान्त ), ‹ बोधवचने ' व 
" मेनूशियसचे ग्रंथ ' असे ग्रंथ-चतुष्टय कन्पयुणी-वादाच सारभूत 
वाङ्मय म्हणून पुढे आणले कन्प्युशीवादाच्या विकासास आधुनिक 
काठरांत नवे व्रण लछावणारी अशी ही घटना होय. 


संदभ-प्रथ : फुडः-यू लान ` ए हिस्टरी आंफ चायनीज फिलासफी, 
अनु. डी. वोड्‌ड, २ खं. ( ्िन्स्टन, १९५२-१९५३ ) ; 


मोटोमौ गोरो 


तस्वकल्ञान, कला (सौदथशाखर); ष्ठा :कला- 
तत्वज्ञान (सोदयशास्र) 


तच्चज्ञान, कानडींतीर ; कानडीतील तत्त्वज्ञानातं ध्म, 
साक्षा.कार व काव्य यांचे इतके वेमालूम संमिश्रण ले आहे कौ, 
प्याचे धागे वेगच्छे कान त्यांची वैणिष्टयें स्पष्टपणे सांगणे कठीण आहे 
कानडी काव्यांत गहन, तात्विक सिद्धान्त आहेत. जगातील ईश्चर- 
साक्षात्कायां मध्ये कानडी सतकवि व साक्षात्कारी याचे स्थान फार 
उच्च आहे. आत्मसाक्षात्काराचं सविस्तर व सुस्पष्ट वर्णेन करण्यात 
आणि योगांतील पारिभापिक शब्दाच्या वापरांत कानडीतील तत्त्वज्ञान- 
लेखकांचा हातखंडा आहे. कानडीतील तत्त्वज्ञानाचा आणखी एक विशेष 
म्हणजे हे ठेखक निरनिरल्या धार्मिक संप्रदायाचे व पथांचे अनुयायी 
आहेत. तात््विक-दृप्टया विचार केला, तर ते पुरातन काठापासून 
करनाटिकांत प्रचित असणाग्या जँन, शंव, वीरणैव, वैष्णव किना 
श्रीवेष्णव या पंधांचे असून त्यांच्या तात्त्विक पाध्वंभूमीत विविधता 
दिसते. 


अगदी आधीच्या काठांतील वाङ्मय . कानडीतीकू अगदी आधीच्या 
काठातील उपरुव्ध असकेल्या पुस्तकांत नुपतुगाच्या आश्रयाखारी 
एका जेन कवीने लिदहिलेले "कविराजमागे" हे पुस्तक पटिले समजले 
जाते. त्याचा मयका सांगतो त्याप्रमाणे, तें मूख्यत काव्यशास्व्ावधील 
पुस्तकं आहे. तरीहि त्या वेठच्या कनडी-काल्यातील तात्विक व 
धार्मिक आशयाचर त्याचा भर आहे त्यानतरचें पुस्तक म्हणजे शव- 
कोटयाचायचिं वडाराधने". हे गदयांत असून त्यांत प्रमुख जंन तत्त्वाचा 
निर्देश करणाग्या गोष्टी आहेत. त्यानतर कानडी कवीतील एक फार 
रेष्ठ कवि "पंप" आणि मागाहून भोन्न' व “रन्न' हे होन गेले. पपाच 
वडील करमट ब्राह्मण असून त्यानी * अिसा परमो धर्मः" या जैन 
शिकवणुकीवर छुव्ध होऊन जैन धर्माचा स्वीकार केला होता. आपल्या 
आदिपुराणांत पंपाने अगदी पहित्या तीर्थकराची मार्हिती दिरी आदे 
आपल्या पुस्तकाच्या सुस्वातीस त्यांनी इतर तत्त्वज्ञानं चा, विशेपत. 
त्यांतील ज्ञानणास्वाचा, सारांश दिला आहे तो अशा निप्क्पप्रित येऊन 
पोटोचतो की, पृथ्वीवरीर सुखे उपभोगीत असता कितीहि गोड वाध्टी 
तरी शेवटी ती विचयद्‌-वेगाने शून्यत विरून जातात अनेक योनीतून 


परिश्रमण करणाव्या घ्र क्रमश सिद्धि पावत जाणाया आणि असेर मुक्ति 


मिदविणाग्या जीवा तो वणेन करतो. या पुस्तकात त्याने भरत व 
वाहुवली या व्याजी कथा सांगिती आहे वाहुवली हा श्रवणवेठगोक 


तच्चज्ञान, कानडीतील 


येथील गोम्मट ज्ञाला असून, † मानवी जन्माचे ध्येय म्हणजे त्याग व 
तप॒ असून, केवठ त्यानेच जीवाला केवल्य-प्राप्ति होते ” या सत्याचा तो 
निरंतर साक्षीच आहे, असे म्हणता येईल. महाभारताची कथा कानडीत 
सांगत असतांना महाभारताचे सारसर्वस्व कर्णाच्या कथेत आहे, असे 
त्याने मानले महाभारतात कर्णाच्या तोडीचे दुसरे पात्र नाही. तो शौय, 
सत्य व स्वार्थैत्याग यांचा जिचत पुत्राच होता. शोकप्यवसायी कथेच्या 
नायकाचें तो मूतिमंत उदाहरण असून, त्याच्या कंथेचा मानवी मनावर 
अगदी खोल ठसा उमर्तो. पंप, पोन्न व रन्न हे तिघे कानडींतीर जैन 
वाडमयांतील तीन रत्ेच असून, त्या सर्वाचा उदेश एकच आहे. रत्नाच्या 
शब्दात सांगावया्चे, तर हा उदेश म्हणजे तीर्थकरां ची जीवने व त्यांचे, 
सदेश ग्रथित करणाग्या आपल्या पुराणांतरुन जेन धर्माचा दीप उजढ्णें 
हा होय. 

विमलमूरीच्या "पौमचरीया'वर आधारलेत्या रामायणाला 
नागचंद्राने जैन वण लावले रावणाखा त्याने शोकान्त नायक म्हणून 
वणले आदे; आणि सहानुभूतीचे व अनुकपेचैं लक्ष्य वनविले आहे. का 
की, अतिउत्तम गुणनी युक्त असूनसुद्धा एका दुवल क्षणी मोहाल वी 
पडल्यामृे त्याचा नैतिक अध पात ज्ञाला. सीतेवर वाईट नजर ठेवल्याचा 
त्याला शेवटी पश्चात्ताप लाला, असे दाखविले आहे. नागचंद्राच्या मागून 
येणान्या नयसेनाने अनेक कथा लिरित्या आहेत. † मसत्य, हिसा व 
लालसा यांना हद्पार करा म्हणजेच या जगांत शांतता व सुख मिठेल ' 
असे सवं जगाला जाहीर करणाया जैन नैतिकतेवदृख तो लिहतो. : 
एकूण, आशय व शटी यांच्या वावतीत विविधता असणाग्या कानडी 
जैनकाव्यांत जँनतत्तवज्ञान व जँनपरपरतील सवं मुख्य गोष्टी ओतप्रोत 
भरलेल्या आहेत यासाठी कथा, चरित्रे किंवा सर उपदेण या मागचिा 
अवर्व केला आहे 


वचन-वाडमय . यानंतर वीरषौव तत्त्वज्ञानातील वचन- 
वाडमयाच्या उदयाच्या काढ्ापर्यत आपण येऊन पोहोचतो. वचने 
म्हणजे तत्त्वज्ञान, धर्म॑ व व्यवहारातीर उच्च तत्वे सांगण(री अशी 
जणूकादी गद्यकाव्येच आहेत. जीवनातीर सव्ये सवै जनांच्यापुटे 
प्रक्षेपित करणे, हाच त्याचा उहेण त्यांना पांडित्ययुक्त करण्यापेक्ना 
लोकभरिय करण्याचाच विचार होता. स्वत.ची अशी तात्विक, 
साक्षा्तारात्मक व वाडमयीन विष्टे असल्यामुरे त्यांना (कानडी 
उपनिषदे ' असें म्हटके जाते. 


अगदी पहिला वचनकार म्हणजे देवर दासिमय्य. मनुष्यावर देवाने 
अमोल देणग्याचा वर्पाव केल्याने, तो परमेश्वरावदलच्या कृतन्ञतेने 
भारावला आहे. तो म्हणत्तो, (य देणग्यांचा ज्यांनी उपभोग करून 
घेतला, त्यांच्या दृष्टीने तुद्यासेरीज दुसरा कोणीच स्तुत्य नाही." त्याचें 
तत्त्वज्ञान म्हणजे भक्ति व भक्तिम(गचिं द्‌ढ अनुसरण त्याने सांगितठेल्या 
महत्वाच्या. कल्पनापैकी एक कल्पना म्हणजे, परमेश्वर भक्ताला जवढ 
करण्याच्या आधी त्याची सत््वपरीक्षा घेतो, ही होय. संकटे येऊनसुद्धा 
जो निश्चल व निर्भय राहतो, त्यालाच परमेश्वर हात देऊन जवर करतो. 


दुसरा श्रेष्ठ ताप्विक वचनकार म्हणजे प्रभुदेव. प्रर वुद्धिवापी, 
श्रेष्ठ गुर, फार वरच्या दर्जाचा साक्ात्कारी अशा प्रभुदेवाचें कानडी 
वाडमयांतील स्थान अदितीय आहे- हरिह्राने आपल्या ' प्रभुदेवरग्े ' 
या ग्र॑ंथांत व चामरसाने आपल्या ' प्रभुलिगरीले ' या गंत प्रभुदेवाच्या 


तच्वक्षान, कानडीतीर 


जीवनाचे आणि त्याच्या शिकवणुकीचे वर्णन दिले आहे.या ग्र॑यांत त्यांनी 
प्रभदेवाचे तात्त्विक जान व आध्यात्मिक प्रयल याची माहिती दिली 
आहि, सुज्ञानी व निरहंकार याच्या चिवाहापासरून प्रभुदेवाचा जन्म जाला. 
तसेच तो स्वार्थं व श्रम यांच्यापासून निर्माण होणान्या मायेच्या पार 
गेला, असे चामरसाने सागितकते आहे भभूदेवाच्या कथेला त्याने रूपकाचें 
स्वरूप दिले आहे 

्रभुदेवाची शिकवण॒ गृढ्ूर सिदढवीरणारयं याति प्रभुदेवाची शिकवण 
ग्रथित करणार पुस्तक ' शून्यसपादने ^. हे एक असामान्य पुस्तकं आदे. 
एक वाडमयीन रत्न एवढेच त्याचें वर्णेन करणे म्हणजे त्याच्यावर अन्याय 
करणे होय हे पुस्तक वाडमयीन रतन तर आहेच, पण त्याहीपलीकडचें 
आदह. त्यात गहन अशी ज्ञानशास्त्रीय , सत्ताशास्त्रीय वे नीतिशास्त्रीय 
तत्त्वे तर आदहेतच, शिवाय वीरणैव संत-ततत्वजनांनौ साक्षात्काराचा 
केवेढा पल्ला गाठ्ला होता, यावर ते एकदम प्रकाशज्ञोत टाकते. शून्य- 
संपादन ही त्याची मध्यवर्ती कल्पना आपल्याला जगातील सामान्य 
जीवनाच्या स्तरावरून एकदम वर उचलून नेते चे प्रभृदेव, मुच्तायक्क, 
सिद्धराम, वसव व च्नवसव यासारस्या लोकोत्तर व्यक्तीच्या संवादाय 
श्रोते वनण्याचा लाभ मिद्वून देते 


प्रभुदेव हा गाढा तत्वज्ञ वनका आणि आपल्या तत्त्वज्ञानाचा प्रसार 
करण्यात कार व्यत्तीते करू लागल त्पाच्याभोवती अनेक आध्यात्मिक 
साधकाचा मेद्टावा भरा व त्यांची एक आध्यात्मिक सभाव वनली, 
हिला “ अनुभवमेटप * म्हणण्यातत येऊं कागले. अनुभवं किवा आत्म- 
साक्षात्कार हे आध्यात्मिक साधनाचे ध्येय बनले आणि ह साक्षात्कारी 
" अनुभावी ` म्हणन ओकखले जाऊं लागले. 


प्रभुदेवाची तत््वज्ञानातीर एक महत्त्वाची संकल्पना म्हणजे "शून्य". 
शून्याचा शब्दश. अथे म्हणजे काहीच नाही किवा रितेपणा. " वय 
म्दणजे दिक्‌ किवा पोकठी हा कानडी शब्द या अर्थी वापरण्यात येतो. 
हा शब्द वरवर पाहता अभावात्मक दिसला तरी वीरशैवे तत्वज्ञाना 
त्याला एक विशिप्ट भावात्मक अर्थं प्राप्त ्ञाला आरै. केवरुतत््व 
किवा परमसत्ता या अर्थी तो वापरल्ा जातो. या शब्दान अंतिम 
अनिवेचनीय साक्षत्काराचा वौध होतो. याच्या वर्णनाला कोणतीच 
मानवी भाषा पुरी पडत नाही आणि मनिची वुद्धीच्या कोणत्याहि 
संकल्पानां त्याचा खरा अथं उकरुगडला जात नाही “यतो वाचो 
निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सहे ' (तै २.४) या उपनिषदांतील 
चाक्याचा हा प्रतिध्वनिच आद वौरशैव तत्त्वज्ञानांतीर वयलटु व निर्वेयलु 
या शब्दानी जीव व ब्रह्म यातील संवंधांचा निर्देश केला जातौ ' वयलिगे 
चयलु नि्वेयलुं * या प्रसिद्ध वाक्थाने सवं वासना व मनोविकार नाहीसे 
करून अपत्या स्वत्वाचे केवरू-तत््वांत विटीनीकरण करणे, याचा 
वोध होतो. 


साक्षात्कारी संप्रदायामध्ये प्रभुदेव इतक्या श्रेष्ट पदाला पोहोषरा 
कौ, त्याला शून्य-सिहासनावर विराजमान करण्यांत आले. मनुप्याच्या 
आध्यात्मिकं जीवनावदल कांतिकारी अशा अनक कल्पना त्याने 
सांगितल्या अर्थहीन विधि व आदिके यावर तो तुट्न पडला भणि 
परमसत्तेच्या सायुज्याचा शुद्ध साक्षात्कार प्राप्त करून घेण्यासारी 
या सर्वापिलीकडे गे पाहिजे, असे त्याने सागितके उपासनेच्या 
आन्तरिकतेवर्‌ त्याचा फार भर होता निर्गुण ब्रह्माच्या संकल्पनेवरहि 
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तत्वज्ञान, कानडीतीर 


व्याने जोर दिला; परंतु निर्गुण ब्रह्य व सगुण ईश्वर या संकस्पनात त्याला 
काही विरोध दिसत नाही. आपल्याला ईश्वराच्या सगुण व निर्गृण दोन्ही 
रूपांचा साक्षात्कार ज्ञा, असे तो म्हणत. मायेवदुल तो असे म्हूणतो 
की, ती मोह पाडणान्या कोणत्याहि वाह्य वस्तूत नमन आपत्या स्वत.- 
मध्येच आहे. त्याची इतर अनेक विधानेहि तात्िकं विचार व धिक 
अनुभव याच्या सवंध क्षेत्रा व्यापगान्या अशा अनेक वैलूची निदशेक 
अहित. उदा.- ` ज्याला आत्मसाक्षात्कार लाला आहे, त्याचा 
रत्येक शब्द म्हणजे परमसत्य आहे. प्रत्येकाने आपला स्वत.चा गुर 
ब्हविं, इतर मुरूच्या शोधा्थं भटक्‌ नये, असा त्याचा उपदेश अहै. 


षटुस्यल-सिद्धान्त : शैवधर्थांत तव्ूर्वीपासून असकेत्या षट्‌स्यल- 
सिद्धान्ताचा प्रभुदेव च इतर वीरणैवं साक्षात्कारवाद्यांनी आपल्या जनु- 
भवानुसार अर्थं लावला. या सिद्धान्तति साधकाच्या परमेश्वर-प्राप्तीच्या 
मागत प्रगतीचे टप्पे व्णिले आहेत. च्गागसामरस्य म्हणजेच 
लिगि किवा ईश्पर आणि अंग किवा जीव यांति सुसंवादिता आणणे, 
ह या सिद्धान्ता ध्येय आहे. भक्त या पहिल्या टप्प्यांत श्रद्धा उेवर्णे व 
श्रदधेनुसार वागे हा भाग येतो. वित्यम जेम्सने वणिच्त्या “विल दु 
विलीन्द्‌ ' याप्रमाणे है जहे. महैश्वर या दुस्या ्प्प्यांत ईश्वर अवधान- 
कैद्रात आत्याने ही श्वद्धा सखोर वनते. एकाग्रता अपोभाप होऊं लागते. 
अर्थातच स्वतःजवचछ जे जे म्हणून आहते तैं तौ ईश्वरा अर्पण करतो; 
आणि स्वं गोष्टी ईश्वराचा प्रसाद आहे असे मानतो. हेच तिसरें प्रसादी 
स्थर. ईश्चराला सवभावे शरण गेल्याने त्याला अतीद्रिय अनुभव यें 
खागतात. हेच श्राणकगी" नांवा चवे स्थल किंवा टप्पा. नंतेर् 
स्थरू म्हणजे शरण' हे असून आत्यतिक शरणागति आणि आत्मानंद 
हीं त्याची वैशिष्टये आहेत. शेवरचें एेक्यस्थर सायुज्यावस्था दाखवितें. 


अष्टागयोगाच्या वावतीत प्रभूने महेत्त्वाचा मृदा माउला माह. 
त्याने योगाचे दोन प्रकारे केले आहेत --- ( १) ज्या ठिकाणी सर्वाचा 
नाश होतो असा योग, व (२) ज्याक्किणो असा नाश होत नाही 
तौ योग. प्रभु दुसरा योग निवडतो. लिगामध्ये मनातरे संपूण विलीनीकरण 
होण्याची मनोल्य-योगाची त्याची संकल्पना नवीन आदह. मन केवलांत 
विन च्चात्यावर ते ' मन ' राहतच नाही, ते ब्रह्मच होते. प्रभुदेवाची 
तात््विक गहनता खालीलसारख्या कल्पनांनी स्पष्ट कंट्टून येते. 
भूतकालातीरू अनंतता व भविष्यकालात पसरली अनतता ही एका 
दिवसाच्या क्षोत येते, म्देणजेच आध्यात्मिके अनुभवति अनंतकालाचा 
एका क्षणाहत्तकाच संकोच कैला जातो निवेयदु म्हणजे दिक्‌-अत्तीतता 
म्हटले, तर हा अनुभव म्हणजे काल-अतीतता होय. 


वसवा तत्त्वज्ञान : त्यानंतर भक्तिभाडारी म्हणून प्रसिद्धि पावेल 
वसव हा महान्‌ वीरशैव उपदेशक होऊन गा. जीवनं भरपविणाव्यां 
यौवन, सौदय, प्रभुत्व व प्रतिष्ठा सा सव गोष्टी त्याला मि्ाल्या होत्या; 
पण आत्म्याचे वैभव मिटा नाही तर या स्य गोष्टी क पदां आहेत 
असे त्याला कटून चृकले. असा एक सन्मार्गं त्ययला शोधावयाचा होता 
की, जेथे एेहिक व पारलौकिक, व्यवहारे व अध्या(म, तमेच सवं व्यवहार 
करीत राह पण तरीहि एेहिकाषासून अच्प्ति ` राहुणै, या गोष्टीच 
सहज समन्वय होईल अर्थातच त्याचें तत्वज्ञान हं 'समन्वयाचे तत्त्वज्ञान 
ठरे. तो आध्यात्मिके पुठारी व त्याचवरोवर सम{जसुधारकदहि वनख. 
जीवनोतीरू आधारभूत मूर्त्यांचा त्याने पुरस्कार केला. परमेश्वराची 
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ओढ असणारे त्याच आन्तरिकं जीवन समृद्ध होते; व प्रभुदेवाला आचेले 
आध्यात्मिक अनुभवहि त्याला अलके होते. परमेश्वरप्राप्त्यथे 
त्याच्या आत्म्याला छागल्ेली तठमठ व त्याने भोगलेत्या यात्तनांचें 
सुदर वर्णन त्याच्या वचनात सापडते तो परमेश्वरा म्हणतो, “ हे 
प्रभो, या जगांतील दु.खाचा अत केव्हा होईल ? माल्या मनाचे परिवतेन 
केच््‌ा होई ? प्रभो, मी तुञ्ची करुणा भाकतो, आत्मानंदाची प्राप्ति 
मला केन्ा होईल ? ” 

अव्यक्त ब्रह्य म्हणजे स्थल वसवे त्याला अखंडक्गि म्ट्णतो. हें 
परमतत्त्व रीलेसाठी व भक्तांना मुक्ति देण्यासाठी स्वत ला किगस्थल 
व अंगस्थल अशा दोन भागात विभागून वेते. किगस्थल हे उपास्य व 
अंगस्थल हा उपासक. याच्यांतीर सामरस्य हैच परमध्येय आहे; कारण 
परमतत्त्व जरी व्यक्त ॒द्याज्े असले, तरी अव्यय व॒ अव्यक्त अशा 
पूर्णावस्थेला ते गेलं पाहिजे. 

जीवनांतील नैतिक आचाराचा साराश वसव अशा तद्हेने देतो : 
“चोरी करू नको, कूणाचा जीव घें नको, असत्य वोर नको, करोधाविष्ट 
होऊं नको, असहिष्णु होऊ नको, आत्मन्लाघा करूं नको व दुसव्याचा 
अपमान करू नको. हीच अतरगशुद्धि व हीच वहिरम-शुद्धि होय.” 
त्याच्या मते दया ह धममचिं मूढ आहे. आपण मत्यलोकां बहुल व देवलोका- 
वदुल बोकरूतो. वसवाने लावला त्याचा अर्थं म्हणजे, “ सत्य वोल्णे 
म्हणजे देवलोकांत राहणे, असत्य वोलणे म्हणजे मत्यं लोकात राहणे. 
सदाचार म्हणजेच स्वर्ग, दुराचार म्हणजेच नरक. ” कालाची चकं 
जोरात फिरत आरत तेच्ा “ लवकर जागे व्हा ", असा तो मानवाला 
इशारा करतो. जास्त उशीर होण्यापूर्वीच स्वत. डिविचून सन्मार्गलि 
लावले पाहिजे. 


सामाजिक तत्तवज्ञानांत समतावाद आणणे व जातिभेदांनी वुज- 
बुजलेत्या समाजांतून उच्च-नीच हे भेद नाहीसे करणे, हं वसवाचे ध्येय 
होते. हीन कूढांत जन्माला येणे ही गोष्ट महत्त्वाची नसून, आपण कशा 
प्रकारे आयुष्य व्यतीत करतो, हे महत्त्वाचे आहे. त्याचप्रमाणे कोणताच 
धंदा श्रेष्ट किवा कनिष्ठ नाही. कायक किवा श्वम या त्याच्या तत््वान्वये 
काम करणे है महत्त्वाचे असून, ईश्वर-सेवभावाने कोणतेहि काम करणे 
हीच उपासना आहे. क्रान्तिकारक अशा सामाजिक तत्त्वांचा उपदेश 
करताना त्याला विरोध व छठ याना तोड द्यावे लागले. 


अक्क महादेवी : अक्क महादेवी ही वीरषेवपथांतीर एक श्रेष्ठ 
साक्षात्कारी होती. तिच्या सुदर काव्यांतून प्रतत होणारे तत्त्वक्नान हे 
साक्षात्कारवादाचं तत्वज्ञान आहे. सवं तात्त्विक व धार्मिक प्रयत्नांचा 
कटरस प्रत्यक्ष ईश्वरदर्शनांतच आहे. सतीपति-भावाच्या रूपकाने म्हणजेच 
परमेश्वराखा पति व भक्ताला त्याची सहचरी कल्पुन तिने भक्तीची 
उत्कटता प्रकट केटी आहे. तिच्या वचनासेरीज तिच्या नावावर 
घार्ण्यांत येणार पुस्तक म्हणजे ' योगांग-विविधि '. यात तीन-तीन 
ओढठीच्या त्िपदीतून यौगिक अनुभव वर्णिक आहेत; परंतु स्व- 
साधारणपणे त्या सविं ध्रुपद एकच आहे आणि ते म्हणजे, “ कोटि- 
सूरयचंदराची प्रभा असणारे तेज मास्या मनांत प्रवेश करते ्ञाले आणि 
खाचखढग्यांनी भरले माञ्चा जीवनमागं त्याने उजलून टाकला." 


तिच्या आणखी एका वचनांत असे सागि आहे कौ, अखिल 
विश्व व्यापून टाकेणारी एक आदिगक्ति आहे. ती स्वत. ईश्वरी आनदाच्या 
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चितनांति कार कंटीत आह. दुसया एका वचनात ती म्हणते की, सत्‌- 
तत्त्व हं सकलातीत आहे; पण लागलीच असेहि म्हणते की, ईश्वर स्वं 
जमाच्या कोनाकोपयांते भरलेला आहे 


चश्नवसव : पट्स्यल-सिद्धान्ताचं फार प्रयत्नाने विवरण केल्यामुढे 
ज्याला 'पट्‌स्थलचक्रवर्ती या नावाने ओढ्खले जाते, त्या चत्नवसवापर्यत 
आपण आलो. वीरणैव पथ स्वीकारणाप्यासाटी एक आचारसहिता 
तयार करण्याचा त्याने पाया घातला. पटुस्थलसिद्धान्ताच्या प्रस्थापनेत 
शरणांच्या प्रगतीमध्ये होणाया टप्प्यांचे चन्नवसवाने स्पष्टीकरणं 
दिके आहे भक्तस्थलात शरीर व मन यावरची त्याची आसक्ति नष्ट 
ज्ञाटी पाहिजे. महेश्वरस्थलात दुस्यांच्या संपत्तीवर्हृलची अभिलापा, 
परमेश्वराकैरीज इतर वस्तूची इच्छा व स्तीवदलचा मोह नाहीसा 
ज्ञाला पाहिजे. प्रसादी म्हणून त्याने शरीराचे छाड व जिभेचे चोचक्ले 
यांचा प्रतिज्ञापूर्वंक त्याग करून, शरीर-धारणेला जरूर तेवटेच अन्न 
ग्रहण केले पाहिजे. प्राणलिगी या स्थलं शरीरप्रेमाचा नाश करून, 
ईश्वरांत आपल्या जीवनाचा होम करून, स्वंपाशरहित असे जगाच्या 
पाटीवर राहिले पाहिजे. लिगैक्य या स्थितीत सुखदु.खांच्यापटीकडे 
जाऊन मायेपासून मुक्त होऊन त्याने राहिले पाहिजे. मग तौ ! शरण 
या स्थलप्रत पोहोचतो. 


चन्नवसवाच्या मते अद्रैतानूभव म्णजे साधकाच्या जीवनाचे अंतिम 
ध्येय. हैतज्ञान हे त्यापूर्वीचि असून त्याच्यामुखेच धनी आणि चाकर 
किवा उपास्यदैवत व उपासक असे भेद उत्पन्न होतात आत्म्याची 
खरी ओढठख पटली, की हे भेद नाहीसे होतात. वीरौव-तत्तवज्ञानाच्या 
त्याच्या अथप्रिमाणे अद्रैतात दैत व द्वैतांत्त अदत आहे. चन्न- 
वसवाच्या मते स्व-स्वरूप-ज्ञान म्हणजे क्रियाज्ञान-सामरस्य आणि लिगांग- 
सामरस्य. साधकाच्या जीवनांतील सुस्वातीपासून शेवटपर्यतच्या 
शक्ति-भक्ति-सामरस्यावहलहि तो सांगतो. त्याने सागितकेला साधन- 
योग म्हणजे परिपूणेयोग. † भक्ति म्टणजेच मुक्ति ' असे म्हणण्यापर्यत 
चन्नवसवाची मजल जाते 


परत्येकाच्या स्थानाला योग्य अणा तिक आचारपालनानंतरच 
है सामरस्य प्राप्त होते. नैतिक जीवन हा मनुष्याचा विशेषाधिकार 
आहे. चन्नवसव याने सज्ञान व सत्क्रिया यावहल विवरण केले आहे. 
कमे व क्रिया याते तो भेद करतो. कमं हे वेधनाचें मूढ असून, क्रिया ही 
मुक्तीच्या वाटेला नेते. ज्ञानाने स्फुरित होऊन जे काही केले जाते ती 
क्रिया वंधनकारक कर्म होऊं शकत नाही. ज्याच्या ठिकाणी पचेद्विये, 
सप्तधातु, अरिपड्वगें व अष्टमद याच दमन ञ्ल आहे, तोच खरा 
सद्गुणी नैतिक धमचि पालन हे आध्यात्मिक जीवनाला सहवर्ती आहे, 
असे त्याचे निश्चित मत्त आहे. 


चन्नवसवाने क्रमवार आचारसहिता माडली आह. परस्त्रीवर 
नजर न टाकणे, हा पहिला नियम परधनाची अभिलापा न वाठगणे, 
हा दुसरा- तिसरा म्हणजे असत्य भापणापासून नेहमी दूर राणे. चवथा 
म्हणजे दुस्याचा विश्वासघात न करणे. ईश्राच्या भक्ताना सुख होर्दूल 
अशा तद्हेने वागणे, हा पांचवा. सहावा म्हणजे स्वत.का घारून 
घेतलेत्या संहितेचें धीराने व अविरत पार्न करणे. आचाराचे चौदा 
नियम चन्नवसवाने सागितङे अस्रुन, व्यात्तछ्ा एेवटचा नियम म्हणजे 
विश्वातीकल प्राणिमा्ांचे कल्याण चिते. 


त्वक्षान, कानडीतील 


चन्नवसव याने शिवयोगासवधी प्रतिपादन करून शिवागमाची- 
सुद्धा माहिती दिखी आह त्यात चारं प्रकरणाचा उल्लेख असन योगपाद 
हे त्यातील एक प्रकरण आहे या योगाची अष्टागे पृदे दिल्याप्रमाणे 
अहत . भक्ति, वैराम्य, अभ्यास, ध्यान, एकान्तवास, यिक्षाटने, 
लिगपूजा व स्मरण या सर्वच अतिम ध्येय म्हणजे शिवसायुज्य किवा 
जीवात्म्याचे परब्रह्मात विटीनीकरण. 

शेवटी हे सवध विश्व ही ईश्चराची खीला आहे, असे चन्नवसव मानतो. 
ईश्वर सृष्टीचा धागा स्वत मधूनच काढतो व सवं विणून ज्ञाल्यावर 
ततो धागा पुन्हा स्वत त परत घेतो, आणि हे सवं जणूकाही रीलेसाटी 
करतो. अशा तेने सृष्टीचा विकास व अत होत असतो 


हरिहर वाराव्या शतकातील कानडी वाडमयातील धुरीण 
म्हणजे हरिहर त्याचा जन्म हपे येथे ज्ञाला व तो पपापति विल्पाक्षाचा 
भवत होता ईश्वराच्या सेवेसाठी त्याने मानवाची सेवा सोडून दिी. 
आपल्या इष्ट देवतेची त्याने अनन्यभक्ति केटी आणि अमर काव्यात 
आपली भविति व्यक्त केली. ' पिडोत्पत्तिरगले ' नावाची त्याची काही 
भावगीते आहेत स्यात त्याने मतुप्याची जीवनकथा व त्यातील अनेक 
अवस्था याचे वर्णन केले आहे जीवनातील विविध वदल व साहसे 
यांचे त्यात सुदर वर्णन आहे. आयुप्यात्तील सकटे व आपत्ति यानी 
मनुष्य शुद्ध होत जातो परमेश्वर है एकमेव आश्चयस्थान असून, तोच 
सकटमूक्त करणारा आहे, अशा भावनेने तो परमेश्वराकडे पाहतो च 
सरतेशेवटी ईश्वराची प्राना करतो की, आपल्याला अशा तन्हेचा 
साक्षात्कार व्हावा, की ज्यामुटे केवट परमेश्चरार्पणवुद्धीच आपल्या 
ठिकाणी राहील ! पुष्परगटे ' या दुसन्या एका काव्यात, ज्याचा सुगध 
सवध जगात दरवकरतो व ईश्वराच्या किरीटाला जें शोभायमान करते 
अशा आत्मपुष्पाच्या विकासाचे वर्णेन त्याने केठे आदे. 


राघवाक हा हरिहराचा शिप्य " हूररिस्चद्रकाव्य" या आपल्या 
कान्यात्कं ग्र॑थासादी तो प्रसिद्ध आहे यात असणारे तत्त्वज्ञान म्हणजे 
हरिभ्चद्राच्या गोष्टीच्या आधारे सागित्तलेके, कोणत्याहि परिस्थितीत 
कैलेे सत्य-पालन त्याच्या मते “ सत्य हाच परमेश्वर व परमेश्वर 
म्हणजेच सत्य. ' 

कुमारण्यास : ब्राह्मण कवीमध्ये रस, सुमधुर शब्दरचना, तात्तिक 
दृष्टि व परमेश्वरदशेन याच्या वावतीत कुमारव्यासाच्या तोडीचा कोणीहि 
जाला नाही. ' कुमारव्यासभारत ' म्हणून प्रसिद्धीस आच्ेत्या आपल्या 
ग्रथात त्याने अतिशय उदारमनस्कता दाखेविली आहे.या महाभारतातील 
प्रमुख पात्र म्हणजे कृष्ण भागवत संप्रदायाा अनुसरून त्याने आपल्या 
ग्रथात विष्णु ब शिव या दोन्ही देवताविपयी सारखाच पुज्यभाव देविल 
आहे त्यात हैत, अद्वैत व विशिष्टाद्रैतं याची तत््वेहि मिछतात. त्यमिं 
ज्ञानमागे, भक्तिमागे व कर्ममार्ग याचा सुदर समन्वय साधला आहे. 
दिदुधर्माच्या निरनिराठया पथात्‌ जें जे काही म्हणून मूल्यवान्‌ आहे, 
त्या सर्वाचि त्यनि सश्लेपण केले. यामृष्धे एका विशिष्ट मताचा किवा 
पथाचा शिक्का त्याच्यावर मारणे अशक्य आहे. अथति त्याची स्वत ची 
एक इष्टदेवता होती, ती म्हणजे गदगचा ‹ वीरनारायण ^. त्याने 
सागितलेल्या कथैत मानवी जीवनाच्य सर्वं पटच दरशन घडते. 


कुमारव्यास परमेश्वराच्या सगुण व निर्मण अणा दोन्ही स्वरूपाचा 
निर्देश करतौ अरूप तत्त्वाचे एकमेव निवासस्थान म्हणजे कृष्णाच 


तत्वन्ञान, कानडीतील 


सुदर मानवी रूप होय, असे म्हणण्यात तो सगुण रूपाक्ता प्राधान्य देतो. 
उलट निर्गुण स्वरूप अव्यक्त, अजात, अव्यय, अद्वितीय व निर्गुण 
या शव्दावाटे व्यक्त होते ब्रह्मतत्वाचा अनेके रूपानी आविष्कार 
होत असला तरी ते निर्गुण आहे. जग हँ डोछचाना प्रत्यक्ष दिसते ; म्हणून 
निदान त्याचे व्यावहारिक सत्य तरी मान्य केले पाहिजे; पण जग म्हणजे 
ब्रह्मच असून ब्रह्मातच त्याची परमागति आहे. परमसत्तत्त्वाचा 
साक्षात्कार करून घेण्यास आभासाच्या पठीकडं गेले पाहिजे. परमेश्वर 
आत्म्याच्या चारि अवस्थातून एकसमयावच्छेदेकरून सचार करीत 
असतो, या म्हणण्याने ईश्वराचे अंतर्यामित्व उवड होते. या अतर्यामित्वाने 
व्यक्तीचे स्वातंत्य नष्ट होते परमेश्वर सवेकर्त अहे" ही गोष्ट कुमार- 
व्यासाने पुन पुन्हा सागितली आदि. दैततत्त्व त्याला मान्य असले तरी 
जीव व देवता यातील कमी-अधिकपणा दाखविणारा तारतम्याचा 
सिद्धान्त त्याला मान्य नाही. त्यानतर कुमारव्यासामध्ये एका महत्वाच्या 
सिद्धान्ताचे दशेन होते, तो म्हणजे पूवैनियतिवाद स्वं गोष्टी देवाने 
पर्वीच ठरवून टाकल्या आहेत, व शेवटी त्याचीच इच्छा प्रमाण आहि. 
परमेश्वर हे आपके अतिम लक्ष्य ज्ञा पाहिजे; आणि परमेश्वराविपयी 
ओतप्रौत भक्ति वेदमाहास्म्याखायुद्धा मागे सारते 
त्यानंतर चा श्रेष्ठं कवि लक्ष्मीश. हा वैदिक सप्रदायातीर असून त्याचे 
^ जमिनीभारत * उच्च वाडमयीन गुण व भक्तिरस याकरिता प्रसिद्ध 
आहे ~ 
रत्नाकर वर्णो . पधराव्या व सोठाव्या शतकातील जन केखकामध्ये 
^ रत्नाकर वर्णी ' या कवीचा उल्लेख केला पाहिजे भरताची कथां 
सागणारा भरतेश-वभव' नांवाच। ग्रथ त्याने लिहिला. त्यात व्यान त्याग 
व भोग याच्या समन्वयाचा महिमा वणिला त्याच्या मते सर्वं अभ्यास 
व ज्ञान-सपादन याचा हेतु म्हणजे त्यापासून मन.शांति, धीर, नैतिकता 
आणि आत्म-विचार है निर्माण ज्ञाके पाहिजेत. जीवनाच्या या सम- 
न्वयात्मक दृष्टीने तो कर्मठ जंनमतापासून दूर जातो. ठ 
म्गेय भायिदेव : मेय मायिदेवाच्या कानडी पस्तकाचे नाव 
` मगगेय मायिदेवन वचनगठ ". तो मायेवदल म्हणतो . “ परमसत्याचं 
दशेन होण्यापूर्वी तुम्ही मायेच्या क्ंक्ावातात सापडलेले असता. परम- 
सत्यसपादनावरोवर मायेचा नाश होतो "' त्याच्या सखालीर वाक्यावरून 
सिद्ध होते की, तो भक्ताची भापा वोलत आहे. ““ है परमेश्वरा, मास्या 
मनाची दु.खे, व्यया व भीति तुञ्याशिवाय कुणासमोर मी उघड कर ? 
. एकीकड्न एेहिकेतेचौ भीति वाटते, दुसरीकडे तुद्या चरणकमला- 
विपयी ओढ वाते. है दोन्दी एकत्र राहू शकत नाहीत ^. एकेश्वरवादा- 
वहूलची आपली कठ्छकठ त्याने प्रकट केली आहे. तो म्हणतो : “ जर 
तुम्ही सवं जगाचा सत्ताधारी असणान्या एका परमेश्वराची उपासना 
केखीत, तर इतर सवै ठहानमोढ्चा देवाची आपोजाप पूजा होते. त्यांची 
वेगठ्री पूजा करण्याचे प्रयोजन उरत नाही. ” मनुष्याचे सहा शतु - 
अरिपडवगे - यावद तो म्हणतो . “ वासनेच्या क्ञावाताने लालसेचे 
ठग एकत्र आणून त्याचे काटे ठग वने आदत. व्यास व लोभ या 
विचयुल्कता ठगावर प्रहार करतात; आणि मम मायेचा पाञऊ्सव 
अभिमान-अहकार याच्या मारा, याचा सर्वत्र वर्षवि हौऊ लागतो. 
भयकर तिरस्कार व असूया याचा गडगडाट एक्‌ येऊं लागतो. या 
सोसाटयाच्या वादद्धात मानवी मनाच्या हंसाला शान्त अशी कोणती 
जागा आहे ? ” 


तच्वक्ञान, कानडीतीर 


निजगुण-शिवयोगी : यानंतर आपण निजगुण-शिवयोगौ या 
एका महान्‌ वी रैव तात्त्विकं लेखाकापर्यत येतो. तो कवि वे तत्त्ववेत्ता 
अमून सोढाव्या एतकाच्या सुरवातीस होऊन गेला. त्याचा सर्वात अधिक 
तात्विक ब ज्ञानकोणाच्या तोडीचा असा ग्रय ' विवेकचितामणि ' हा 
होय. याची मरादी, संस्कृत व तामीलमध्येहि भापान्तरे ज्ञाली आहेत. 
त्याचे दूसरे पुस्तक म्दणजे “ अनुभवसार '. वेदान्ताचा मथिताथं 
प्रतिपादन करण्याच्या इराद्याने त्याने हे पुस्तके लिहिले. ते एका गुर- 
शिप्यसंबादाय्या रूपाने लिहिले आहे. त्याच्या ग्रंथावरून त्याला 
वेदान्ताविपयीच्या प्रेमाचँं वाठकद्‌च मिरे आहे, हे स्पष्ट हते. 
आपट्या एका ग्र॑धांत त्याने अदैत-बेदान्त-तत््वज्ञान, याज्ञवल्क्य व मेत्रेयी 
यांच्या सवादरूपाने मां डके आहे. यावहृल तो म्दणतो : हेच खरोखर 
सर्वं वेद, वेदान्त, पुराण, आगम, स्मृति याचे रहस्य आहे. हेच परम- 
सत्याचे सार आह. आपल्या ग्रंथात त्याने तत्वज्ञानाचाच ऊहापोह 
केला आहे असे नन्हे, त्यांत संगीत व वैद्यकविया यांनाहि स्थान आहे. 
प्रथम त्याने पडदर्भनांचा, चार्वाक, वौद्ध व जेन या तत्त्वज्ञानांचा 
पराम घेतला आहे, आणि नंतर वेदान्ताचें, विशेपत. अदरैत-वेदान्ताचे, 
सविस्तर विवरण केले आहे. त्याच्या वेन्ेपर्य॑त ज्ञानक्षे्रांत जी प्रगति 
लाली होती, तिचे ते एक सक्िप्त रूपच आहे तत्त्वज्ञान व धमं याचे 
स्वध क्षे व्यापणारी, तसेच सौदयगास्व, नीतिशास्त्र व विधिप्रधान 
शास्त्रे आणि विेपैकरून वीरषव तत्वज्ञान याचे स्पष्ट चिवरण 
करण्यासाटी त्याने कानडीत समृद्ध परिभाषा तयार केली. ईष्टकिग, 
प्राणलिग व भावलिग या महत्त्वाच्या संकल्पनांचे निजगुण-शिवयो गीच्य( 
ग्र॑थांत उदात्त दशन घडते. इष्टरिगाने अखि व्यावहारिक सत्तेचा 
निर्देश होतो. ते जगाचे मूढ व त्याचं आश्रयस्थान आद; जाणि एवढेच 
नच्हे तर ते स्वत च स्वत.चा आधारहि आहे. ते शुद्ध चित्‌-तत्त्वे आहे. 
प्राणख्गि म्हणजे अंतर्यामी. है अंतर्यामी तत्त्व सर्वं शरीराला व्यापतें 
आणि आंतुन त्याचें नियमन करते. इष्टलिग व प्राणक्गि ही सर्वव्यापक 
अशा भावल्िगाचीं व्यक्तरूप आहेत. भावल्गि हें मूठ कारण असून 
इतर सर्वे कार्ये व कारणे हीं त्याची काये आहेत. ते परमसाक्षी व शुद्ध 
आनंदरूप असून अद्वितीय आहे- या स्वविरून हेच सिद्ध होते की, 
तत््व्ानातील केवरतत््वपिक्षा भावखिग कोणत्याहि दृष्टीने कमी नाही. 
निजगुण-शिचयोमी पुटे असे सागतो की, सतूतत्त्व हे नित्य, ज्ञानपरिपुणे 
व सुखात्मक आह. या सिद्धान्ताका आधार काय, असे विचारले तर, 
सर्वं श्रूतीचं मिढयून परमसत्यावदलचे हूच म्दणणे आह्‌ असे निजगुण- 
शिवयोगी म्दणतो. तो अद्रैती असून भेदकल्पनेवर टीका करतौ की, 
तिच्यांत अनवस्या प्रसंग हा दोप असतो. 


हरिदसपेय . हरिदासपंथातील तात्त्विक वाडमयाकडे वछ्ले तर 
ते सवं मध्वाचार्याच्या द्ैती तत्त्वज्ञानांतुन उगम पावले महे अते 
दिसत. वैप्णव तत्त्वे व वियतः भक्ति यांचा कानडी भापेतून प्रचार 
करण, दाच ह्रिदासपयाचा प्रमुख उदेशं होता. वीरैव-तत्त्वन्नानात 
शिवश्रणांनी जँ कार्य केले, तेच वैप्णव-तत्त्वज्ञानांत हरिदासांनी केले. 
मध्वाचायति तत्त्वज्ञान व संप्रदाय याचे कानडीतून स्पष्टीकरण करण्याचे 
परि शरेय नरह्र्तिी्यं याला आह. यानंतर श्रीपादराय होऊन गेला. 
तो म्हणतो : “ मुक्ति मिटविष्यासाटी आपल्याला काही हवे असे तर 
ते म्हणजे भक्ति, अनासक्ति व दृढनिश्चय. “ आपल्या उद्धासस।टी तो 

मतम १-४८ 


३.७७ 


तच्वक्ञान, कानडीतीङ 


परमेश्वराच्या छृपेवर भिस्त ठेवतो व म्हणतो : “ मृड स्वैराचारी साली 
म्हणून मातापित्यांनी त्याना टाकून दिले आह काय ? है परमेश्वरा! तू 
कृपासागर अमूनहि मला वाचविलं नाहीस तरं दुसरे कोण वाचवील ? 

ईषकृपेच्या चितनांते व्यासराज रेगून जातौ. विषयासक्ति व अहंकार 
यांसारख्या शवरूपासून स्वतःचे संरक्षण करण्यासारी तो परमेश्वर-कृपेचा 
आधार शोधतो. तो म्हणतो की, जी कृच्ये ईश्वराला अर्पण केटी नाहीत, 
जे विधि किवा कततव्ये त्याच्या प्रेमाखातर केली नाहीत, ती व्यर्थं 
होत. ईशस्तुति ज्यांत नाही असें संगीत म्हणजे गदं भाच ओरडणेचः; 
व जो कोणी परमेश्वरापृढे नतमस्तक होत नाही तो खरोखर पशूच 
होय. स्वध कर्नाटकभर ह्दिडन दैत तततवज्ञानाचा प्रचार करणाव्यांतच 
वादिराज हा एक होता. 

पुरेदरदास ` सवं हरिदासात श्रेष्ठ म्हणजे पुरदरदास होय. सुरुवातीस 
तो द्रव्यावर फारप्रेम करी; पण नंतर या प्रेमाचें ईश्वरपरेमात रूपान्तर 
क्षाले. जे होते ते भत्याकरिताच होते असे तो म्हणतो. उच्च कोटीची 
भक्ति व तत्त्वज्ञान यातन निर्माण होणारे जीवनाविपयीचें ज्ञान त्याने 
आपल्या काव्यांत इतके ओते की, त्यांना पुरंदरोपनिपद्‌" म्हणण्यांत 
येऊं लागले. जमीनजुमखा, धनदौल्त व कामिनी है आणि यांपासून 
निर्माण होणारे मोहजाक्च सवं दुःखाच्या मुढ्ाशी आहेत, असे तो 
मानीत असे. धर्मावावतच्या दांभिकपणाचा तो अत्यंत कडक णब्दात 
धिक्कार करतो. 


जग दु.-खनि भरलेले असक्त त्री त्यांतून निधून जणे हा काही उपाय 
नन्हे, तो केवठ पठ्छपुटेपणा आणि भित्रेपणा आहे. जीवनांतील प्रन्नांना 
तोंड दिले पाहिजे. जगांत राहृनहि अलिप्तपणे राहृण्यास शिकले पाहिजे. 
नरजन्म ही एकं विशेप देणगी व अमूल्य संधि असून, ती आपण वाया 
घालवतां कामा नये, असा त्याचा उपदेश आहे. शेवटी न्सायाचाच 
जय होर्दल असा त्याचा दृढ विश्वास आहे. परमेश्वर सर्वकर्ता आहे असे 
मानण्यास्र शिक, तर मनुप्याच्या स्वं चिता दूर होतील अके तो 
खातीने सांगतो. 


पुरदरदासाच्या काव्याच्या अभ्यासावरून त्याने दिल्या ईश्वराच्या 
स्वरूपावदृर तोन रम्पे दृष्टीस पडतात : { १ ) सगुण अवस्था, ( २ ) 
सगुण-निर्मुण अवस्था, व ( ३ ) निर्गुण अवस्था. ब्रह्म दिसतहि नाही व 
अदुश्यहि होत नाही. ते अनादि अनंत आहे. ते अग्राह्य व न्नानाच्या 
रप्प्याच्यापलीकडचे आहे. परमेश्वर म्हणजे स्वायत्त वस्तु भह. तो 
अप्राकृत आहे. पुरदरदाप्नाने सांगितकेला आणखी एक बिरेप ' चर्मचसूने 
आपणांस ईश्वराचे दर्शन होत नसून चित्तचकभूने दोतते. यालाच परमेण्वराचें 
अतीद्रिय दषेन म्टणतात. पुरदरदास वुद्धिवादी असून तो जातिवादाच्या- 
परीकडे जातो व ब्रह्माचा साक्षात्तार ज्यारा ज्ञाला आहे तो ब्राह्मण, 
अशी ब्राह्मण शब्दाची व्याख्या करतो. 


कनेकदातस्र : त्यानंतरचा कनकदास हा कर्नाटकच्या धनेगर्‌ 
जमातीतीकू संत पुरंदरदासाचा समकारीन आहे. त्याने ायुप्यांत अनेक 
संकटे भोगली. त्याची रामानूज व मध्व यांच्यावदृख्ची सारखी भविति 
आणि त्याची उदारदष्टि यामे त्याची सरवेसग्राहुकवृत्ति स्पष्ट होते. 
तो देवाला म्हणतो, “तू फार थोर असून मी केवट पामर मपह. त्‌ 
वैभवसंपन्न माहैस, मी मात्र अन्ञानी आहे. मल्ला काटी समजत नादी, 
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त्‌ सर्वं जञानाचा सूतिमत पुत्रा आहेस. तुली वरोवरौ कशाने होईल ? 
म्हणून बाम्ही तुल्या आश्वया्धा येतो. ” सामाजिक तत्त्वज्ञानांत तो 
जातिवादाचा तिरस्कार करतो. जीवनांतील आपल्याला वेदणान्या 
सवं गोप्टीचा कनकदास माटावा घेतो आणि आर्थिक गोष्टीवद्ल 
{याचे विचाररएसाद्या माक्तंवाद्यासारते आहेत. तो म्णतो : “पौटाची 
खन्गी भरष्यासाठी व वीतभर वस्त मिढविष्यासाठो मनृप्य धान्य 
मटतो, पाटचा वाहतो आणि मजुरी करतो. तरीहि आपल्या स्वे 
समकालीनांच्या मनावर कनकदासाने असे ठसविे होते की, आयुष्य 
हे मोकाभर अच्वपिक्षा श्रेष्ठ व शरीर है वस्त्प्रावरणापिल्ला श्रेष्ठ आहे. 
तो शेवटी म्दणतो : ^ प्रेमाखातर्‌ व आत्म्याच्या मुक्तीसाठी जहनिश 
परमेश्चराची आट्वण ठेवावी परमेश्वराकडे प्रेमभावाने पाहिले 
म्हणजे वघण।न्याच्या मनात ईश्वराच्या सवे लेकरावदून अनुकपा 
उत्पन्न होते; आणि त्याला लाभलेल्या उच्च आयुप्याचा त्यानादहि लाभ 
करून यावा अशी प्रेरणा त्याच्या मनात निर्माण होते. धर्म, अथे व काम्‌ 
हि पुरंषार्थं॒मोक्नासाटी आहेत, असे समजूनच त्याच्यासाठी खटपट 
केटी पाहिजे. ” 


कनकदासाच्या सततुल्य आयुप्याचें ध्येय म्द्णजे ईश्वर त्यावरील 
अटक निप्ठतून आयुप्याचा भार आनंदाने वाहण्याकरिता त्याला 
धेय, समाधान व प्रेरणा मिठे आध्यात्मिक प्रयत्नानी आपके सामाजिक 
व्यवहार पवि केले पाहिजेत. शेवटी मुक्ति देणाग्या परमेश्वर- 
छृपेवर असलेला आपला विश्वस तो सुदर रीतीने प्रकट करतो. 
वैष्णव आचार्यानी त्याला महाविश्वास' म्ट्टले आहे. कनकदासाची 
आयुष्यावदूल्ची दृष्टि म्हणजे, ^“ परमेश्वराला मनुप्यावहल चिता 
असत्याने मानवी प्रयत्नाला यश॒ लाभते, येथे कर्म व कृपा यांचा 
सम चय होतो. व्यावहारिकं व आध्यात्मिक हेतूचा जसा व्हावा तसा 
रगम येथे आहे. ” 


विजयदास विजयदासाच्या “आज माल्या अंतरंगाचे हार सुले 
ले " या कवितेत अगदी गाढ अंधारात्रून होणाग्या सुरुवातीपासून 
तो परमेश्वरदशेनापर्यत सवे आध्यात्मिक जीवनाचे सार आले आहे 
आध्यात्मिक अनुभवाच्या त्याच्या वणेनांत परमसत्यावहख्च्या अनेक- 
सत्तावादी सगुण व एकसत्तावादी अणा संकल्पनाचे मिश्रण आहे 


कालेडकोचा महीपति : वुद्धि, भक्ति व नंतिकता ~ विगरेपतः 
नैतिकता - या सर्वाची ईश्वर-साक्षात्कारासारी जरुरी आदह, असे 
काखेडकीचा महीपति म्हणतो. परमेश्वराचा साक्षात्कार हेच नंतिकतेचे 
ध्येय असावे. वाडमयीन दृष्टीनेहि उच्च दर्जाच्या एका पदात त्याने 
दशन, श्रवण, स्पेन या अतीद्रिय अनूभवांचे फार उत्कट वणन केले आहे. 


रेगनाय : सत्तराव्या शतकात रंगनाय नांवाचा एक तात्तिकं 
लेखक टोऊन गेत. त्याच्या  अनुभवामृत * या ग्रंथांत अद्वैत तत्त्वक्ञानाचें 
साधे व सुगम विवरण आदे. त्याने आपलें हे पुस्तक आपल्या इष्टदेवतेला 
श्रीशैलच्या मल्लिकार्जुनाला अर्पण केले आदे. मायेवद्ख्चे गूढ म्हणजे "ती 
आहेहि व नाहीहि ' आपण मायेवहल वोलू लागल की, तिला महत्त्व 
पराप्ते होति; परंतु तिचा खोर अभ्यास केला कौ, ती नाहीशी होते. 
ˆ अनुभवामृत ' हे पुस्तक त्याल्य वेदान्त-तत्त्वज्ञानाचे सारसर्व॑स्व 
करावयाचे होते. यौवन व संपत्ति असतांन। कुणीहि तत्त्वज्ञानाकडे 
वढत्त नाही, अशी त्याची तक्रार आहे. खन्याखुन्या ज्ञानादेरीज केलेल्या 
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नुसत्या कर्मकाडानि काहीच फलसिद्धिं होत नादी. † अनुभवामृताश्वे 
सस्कृत भापान्तर चाले अहि 


नागरस : या वेढच्या नागरस नावच्या लेलकाने भगवद्गीतेचें 
कानडीत श्लोकवद्ध भापान्तर केले आह. त्याने गीतेच्या अद्रैतवादी 
तत्तवज्ञानाचा अगीकार केला. ' जानरसिवु ' या आप्त्या ग्रंयांत सदानंद 
अवधूताने अदरैतवेदान्त-तत्त्वज्ञानच्या आपल्या विवेचनांत " अनुभवा- 
मृत! "चा किन्ता गिरविला महे ! आत्मज्ञान प्राप्त करून घ्या ' हे 
या प्रथाचें ध्रुपद आहे 

चिक्कदेवराय : नतर आपण चिक्कदेवराय वड्यर या मँसूरच्या 
राजापर्यत येतो याने १६५२-१७०४ पर्यत राज्य केले. ' चिक्कदेवराय- 
विन्नप ' हा त्याच्या म्हट्ल्या गेल्या ग्रंथार्पैकी एक ग्रथ आह. या ग्रथति 
विशिष्टदटेत तत्त्वन्ञानाचं अगदी सोप्या व न्यवद्ध गद्यांत स्पष्टीकरण 
केले आह. तसेच तामीगनाडच्या अद्ूवाराच्या जीवनाचा व 
शिकवणुकौ चा उल्लेख आहे. 

सर्वज्ञ : यानतर सर्वज्ञ हा कर्नाटकातील सर्वात .खोकप्रिय तात्त्विक 
ठेखक होन गेला. घरादाराची किवा लौकिक गोप्टीची आसक्ति 
चसत्याने तो सत्याच्या शोधा्थं हिडत असे. ज्यायोगे आपके व्यवहार 
लोकाना सर्पणे करता येतील अभा तन्ेच्या घरगुती गोष्टी तो 
लोकाना सगे. तो माणृस्तघाणा नन्ता. असंस्कृत मनुप्यप्राण्यावर 
त्याचे प्रेम होते. त्याच्या आयुप्यातीर खाचखट्गे, आशानिराशा व 
पापपुण्य यांच्याणी तो परिचित होता. सर्वज्ञ हा धर्मातच गुरफटून 
गेला होता व लौकिक व्यवहाराकडे त्याच लक्ष न्दते, असें म्दणणें 
चुकीचें ठरे. त्याच्या वचनांचे तीन वर्गं पडतात : पारमाथिक, 
नैतिक व लौकिक. पहिला भाग अध्यात्मावदृल, दुसरा नँतिक आयुप्या- 
वदृ व तिसरा रोजच्या व्यवहारावदुल आदे. जीवनांतील या तीनहि 
वाजं चा सवंज्ञांत समन्वय सापडतो. 


सवज्न हा व्यावहारिक साक्षात्कारवादौ होता. साक्षात्कतारवाच्ाला 
असक्ेखी परमेश्वर-एेक्याची ओढ त्याच्या ठायी होती व वितंडवादा- 
वटर तिरस्कार होता स्वेनाच्या मते परमसत्ता ही पड्दशंनापलीकडची 
व ब्रह्मा, विप्णु, महेग्धर या तीन मूर्तीच्यपलीकडची आहि. जो या 
परमसन्तेपर्यत शिप्याला नेऊं शकतो, तोच खरा गुरू. आन्तरिक समृद्ध 
जीवनाची पडछाया वाह्य वततनांतहि दिसली पाहिजे. कवक वाद्य 
शुचिभूतता म्हणजे उगीचच टिमकी वाजविगे होय. दिक्करालांत देवाचे 
खरे देउ नसते. तो अमर्याद व अनत असून हें विस्तृत विश्च त्याचे 
वसतिस्थान आहे. उपास्य असा एकच परमेश्वर असून तोच सव 
जगाचे मूठ आहे. सवेज्ञाच्या मते आपल्या हृदयांत परमेश्वराविपयी 
प्रेम असेल तर कोणतीहि गोष्ट मिलू शकेल. 


ज्या परमेश्वरापुटे आपण नतमस्तक होतो, तो आपी प्रज्ञा व सदयं 
विविधतेने नटङेल्या जगातून प्रकट करीत असतो. ज्याने सत्य संपादन 
केठे आहे व जो त्यानुरूप जगतो तोच खरा तत्त्वज्ञ हौय. तो समदर्शी 
असतो. आपले जीवन जगत असर्ताना ज्ञानी हा अनंताशी अपला 
सूर जमवून पततो. त्याच्या आत्मप्रकाशाकडे सवे जग आकृष्ट होते 
आपल्याकडं छोकांनी पाहावे व आपले लोकांनी एकारे, अशी त्यादी 
इच्छा नसते. रोजचे दैनंदिन व्यवहार ईश्वराच्या सेवेच्या भावनेने कले, 
तरः ते उजब्छून निघतात ल्लानी मनूप्याला कोणतेच काम कमीपणाचे 


तच्वक्षान, कानडींतीट 


वाटत नाही. तो खराघुरा नंतिक्त तत््वनानी जस्त तत्वन्न म्हणून 
जीवनावर भाष्य करण्याचे कतव्य स्वेनाने पुरेपूर वजावकले आहे. 

जगन्नायदास : जरच्नाथदास्त हा तत्वन्न व॒ साश्नात्कारवादी 
अठसराव्या शतकाच्या सुरुवातीस हौञन गेला. त्याचा सर्वात महत्त्वाच 
गयं म्हणजे ' ह्रिकथामृतसार . हा जणूकराही दैतमताचा जानकोणच 
आहे. परमेश्वर हा अन्तर्यामी आहे व मनुप्याल सहजसुलभ आहे, यावर 
त्याचा भर आहे. आयुप्यांतके दैनंदिन व्यवहार करीत असतांना मन 
नेहमी अनंतामध्ये मग्र असावे, असे तो म्टणतो पवित्र व पूज्य अशा 
परमेश्वराच्या शुद्ध रूपाच्या चितनांत तो गढलेला आहे त्याला सवं 
देश सारेच पुण्य अहित, सवं वेढा सारख्याच शुभ आहित, सवं आत्मे 
दान घेण्यास सारखल्याच योग्यतेचे आहेत, स्थ॑ शब्द पवित्र मंत्र आहित 
व सवं कामे ईश्वर-उपासनाच आरेत. 

सत्ताशास्त्ात तो आत्मस्वातेत्याचा प्र्न उपस्थित करतो त्याच्या 
मते माणसे तीन प्रकास्ची असत्तात तेच नरोत्तम की, जे सेच चांगल्या 
किवा वाईट गोष्टीचा कर्ता परमेश्वर आहे असे मानतात सगच्या 
चांगल्या-वार्ईट गोष्टीचे कर्तेपण स्वत कंडे ज घेतात, ते नराधमं होत. 
परमेश्वर चांगल्या गोष्टी करतो, मी वाईट गोष्टी करत्तो, असे स्हणविणारे 
ते मध्यम लोक होत. दुसम्या एका सिकाणी त्याने दत्तस्वातेव्याचा 
सिद्धान्त मांडला आहे. या सिद्धान्ताप्रमाणे मनृष्याल सपिक्च स्वातंत्य 
दिलेले असते. त्यायोगे चांगल्या किवा वाईट गोष्टी निवडण्याचें नैतिक 
स्वातंत्य त्याला मिलते; व कर्मच्या अट्ठ न्यायाप्रमाणे त्याला फलि 
मिते. या कर्माच्या मगरमिठीतुन सुटका होण्याचा एकच मागे अहे, 
तो म्हणजे स्वप्रयत् व ईश्री कृपेवरील निष्ठा. या छृपेने मनुष्याचीं 
प्रापे धुऊन जातात व ईश्वर त्याचा स्वीकार करतो. 

एकोणिसान्या शतक्ांतीर तत्त्वन्ञानी संत : एकोणिसाव्या शतकात 
अनेक तत्त्वन्ञानी सत्त होऊन गेन. हे फारसे कुणाला माहीत नारीः; 
पण त्यांच्या ल्खाणांत इतका तात्त्विक काटेकोरपणा व उच्च तरहेचा 
साक्षात्कार दिसून येतो की, त्याची दख घेतलीच पाहिजे परिपूति- 
वादाप्रमाणे चिदानंद म्हणतो कौ, ईश्वरावदलचं सर्वकप प्रेम व भार्या 
सप्ति, संतति व समाज याच्याविपयीचे प्रेम, यात सहज मुसगति निर्माण 
करता येईल. तो म्ट॒णतो की, आपल्या मनावर सपूणं तावा मिद्टाल्यावर 
आपरी शरीराचदुख्ची स्वं जाणीच नष्ट क्ञारी व आपण साक्षी ज्ञालो. 

सप॑भूपणाची नैतिक शिकवणूक एका सांग-संपणं रूपकांतून व्यक्त 
ज्ञाटी अहि. त्यात त्याने अहकार, कोध, दर्प, चांचल्य व दंभ 
या सर्वाना दूर हाकून चावे, असे म्हटले आहे. वासनांची तो बन्य पूगी 
तुलन। करतो त्याना मारण्यासाटी ओसडणान्या भक्तीचे धनुष्य व 
सुज्ञानाचे वाण पाहिजेत. दृसन्या एका रूपकान्वये सर्पभूपण परतत्त्वाचें 
पीक काट्ण्यासर सगतो. ईणनामाचे चौज परण्यास शरीर हे जेत वं 
त्याला अंकुर येष्यम् संस्कार हा पाञ्त अहै संस्कारांना फार 
महत्वं दिलेले येथे आपगांन दिसेल. अज्ञा तन्हेचं जाध्यात्मिक पीक 
काटण्यास्त लागणारी नैतिक पूर्वतया री म्दणजे गम, दम व समचित्तवृत्ति. 
या पिकाचा उपभोग म्हणजे परमानंद आहे. 

शंकरानंदाने परमार्थस्राधनेचें वर्णन अकारिक रीतीने केले आदे. 
विरक्ति हौच कोणी वात, भवित हे तूप वे या दोधांच्या एकत्रीकरणाने 
ज्ानाची ज्योत तेवते. तो म्हणतो कौ, ईश्वरसाक्नात्काराचौी शवित 
भापत्याल सव्तंगयातीत करण्यास समयं आहे. कूडलूरेण जे म्दणतो 
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त्यांपैकी वहुतेक ओौपनिपदीय परपरेला अनुसरून अहे. तो म्हणतो 
“ब्रह्म डके नसून पाहत, कान नमून एेकते, तोड नसून खाते. ते स्त्रीहि 
नही व पुस्पहि नाही. अनंत अवकाशांत ते फार मोठ्या दीप्तीने 
मक्त आहे." भवतारक हा अद्ैती दिसतो. तत्वमसि" य। महावाक्याचा, 
लो वरचेवर उल्लेख करतो. मातर तें नुसते शाब्दिक ज्ञान नसून प्रत्यक्ष 
अनुभव हे. त्याच्या दृष्टीने साक्षात्कारानतर जगाचे रूपच वदलते. 
जणूकाही निविकार अआत्मतत्त्वाने भरले तें एक नवीनच जग आहे. 
सर्वाठायी परमेश्वर दिसणे म्हणजेच मूक्ति, असे म्हणण्यापर्यत आनद 
गृहेग्धराची मजल जाते. 

अर्वाचीन संतापिकी एक फार श्रेष्ठ संत॒निवरगीमहाराज. यांनी 
काही थोडी कानडी काव्ये केली जादेत. सत्ताशास्तीय दृष्टीने या काव्यांचें 
महत्व म्हणजे त्यात परमेश्वराणी संपूरणं एेक्याची कल्पना आहे. हैँ 
एेक्य संपादण्यासाठी त्यांनी एक विशिष्ट परमार्थमागे सागितला आहे. 
मौन घरून चित्ताची एकाग्रता करून मनातच ध्यान केके पाहिजे, 
व त्यायोमे मिकणाया स्वानुभवामृतांत रमले पादिजे. साक्षात्कारा- 
नंतरहि संतसहवासांत राहिके पाहिजे. यामे आध्यात्मिक ज्ञानाचा 
जनांत प्रसार होईल, शिवाय आपल्या परमेश्वरःएेक्याच्या अनु- 
भवाचीहि वृद्धि होईल. शरीफसारैव हा कर्नाटिकांतील एक श्रेष्ठ मुसलमान 
सेत व साक्षात्कारवादी असून, त्याच्यावर हिदुं तत्त्वज्ञानाचा फार 
परिणाम ज्ञाठेखा होत।. खोकप्रिय कानडीत छिहिदेल्या आपल्या काव्यांत 
तो नामाच्या श्रेष्ठतेवर व सामर््यावर इतका भर देतो की, नामच 
परमेश्वर आदे, असे तो म्हणत्तो. 

नवनवीन तत््विके व धार्मिक प्रवाहांचा कानडी तत्त्वज्ञे च कवि 
याच्यावर परिणाम होण्यास सुरुवात ज्ञाटी आहे. श्रीरामकृष्ण परमहंस, 
विवेकानद, टागोर, अरविद आणि गाधी यांचा कानडीतीर तत्वज्ञानाच्या 
वादीला हावधगर लावणात्या समकालीन लेखकांवर परिणाम च्ञाङेला 
दिसून येतो. 

आधुनिक कवि किवा लेखक हे अमूकच एका तात््विक विचाराचे 
कवा पयाचे असल्याचे दशेवीत नाहीत. तरीहि श्री. वेद्रे यांच्या 
भावगीतांवर, गोकाक यांच्या काव्यावर, के. व्ही. पुटुप्पा याच्या 
श्रीरामायणदर्णन या महाकाव्यावर श्री. अरविदांच्या तत्त्व्नानाचा 
खोर ठसा उमय्टेला दिसतो. के. ब्दी. पुटुप्पा यांच्यावर श्रीरामचृष्ण- 
परमहंस व विवेकानंद याचाहि परिणाम चलेला भह. काही 
आयुनिकं कानडीतील छेखकांवर गांधी व टागोर यांच्या मताचा प्रभाव 
दिसतो. डी. ब्दी. गृंडप्पा या ज्येष्ठ कनीच्या एका उच्च दजव्यिा 
“ मंकुतिम्मनकग्य ” या पुस्तकांत जीवनाविपयी पौरस्त्य व पाश्चात्य 
विचारांवदल समन्वयात्मक दृष्टिकोण आ्ठतो. कानडी काव्यांत 
सतत दिसून येणाव्या समन्वयाच्या दृष्टिकोणाचं एक शिखरच त्याच्या 
काव्यात गारनेठे असन, ते विशेप ध्यानात घेण्यायोग्य माहे, असँ म्हणता 
येईल. 

संदभ-ग्रंय : : रानडे, जार. डी. ` पाथ-वे टु गांड इन कन्नड 
क्टिरेचर ( ववि, १९६० ) ; दिवाकर, आर. आर. : वचनशास्त- 
रहस्य. ( हवी, १९५० ) ; मुगढ्धी, आर. एस. : कन्नड साहित्य- 
चरित्रे ( म्हैसूर, १९५३ ); हव्छकट्री, णी. जी. ` वचनजास्तरसार 
( विजाबूर १९३३ )}. 


एम. यामुनाचार्य 
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तच्वज्ञान-काङ्परटः (जागतिक) : हा काक्पट 
पुढील पृ. ३८२ व ३८३ यांवर दिला जहे. 

कालपटाचा हतु : जागतिक ( भारतीय-घ्राच्य व पाश्चतत्य- 
प्रतीच्य ) इतिहासात जे विख्यात तत्त्वज्ञ व तत््वग्र॑य ञाते त्याचा 
एकत्र, समग्र आणि कालानुक्रमी आक्ेख तयार करणे, आणित्यादारा 
मरारी तत्त्वज्ञान महाकोशाच्या वाचकांस, या जागतिके तत्त्वज्ञानाच्या 
विकासाचे दर्णन घडविणे, हा या काल्पटाचा हेतु आहे. 


कालपराची स्वना ( १ ) जागतिक ` याच लेखातील हा काठ्पट 
दोन पृष्ठात ( ण ३८२, ३८३ ) विभागकलेला आहे प्रत्येक पृष्ठाच्या 
मध्यभागी जो उभा असद स्तंभ आहे त्यामध्ये कारखडाची नोद अहि 
या काल-स्तभावच्या डाव्या वाजूस भारतीय ( प्राच्य }) तत्त्वज्ञ वे 
तच्त्वग्रथ याची नोद आहे, उजव्या बाजूस युरो-अमेरिकन 
( पाश्चात््य-प्रतीच्य }) तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्॑थ यांची नोद आहे. 


पहिल्या पष्ठावरीर कारुखडाचा प्रारंभ स्िस्तपूर्वं॑पंधराव्या 
शतकापासून होतो आणि शेवट स्थिस्तोत्तर पाचव्या शतकाने होतो. 
दुसन्या पृष्ठावरील काल्खडाचा प्रारंभ स्िस्तोत्तर सहाव्या शतका- 
पासून होतो, व अखेर विसाव्या शतकाच्या उत्त राधनि म्हणजेच इ. स. 
१९५० ने होते याचा अथं या जागतिक कालपटात एकूण तीन हजार 
चारशे पञ्नास वरे इतक्या प्रदं कालातीर तत्त्वज्ञानाची कालानुकरमी 
नोद केली गेली आहे. 


या काललंडाची शतकश. विभागणी करून प्रत्येक शतकासाठी 
आडवे तुटक रेषांचे कालस्तभ केलेले आहेत या आडव्या स्तभांतून 
तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्रथ याची नोद केटी आह. कालस्तंभाचे समविभाग 
न करता ते नोदीच्या सख्येनूसार कमी-अधिक व्याप्तीने केले आहेत. 


(२) पाश्चातत्य-प्रतीच्य . यापृटीर " तत्त्वज्ञान-काल्पट (पाश्चात्त्य- 
प्रतीच्य)' या रेखांत सागितल्याम्रमाणे या काल्पटाची दोन पृष्ठांत 
(पृ. ३८६, ३८७) विभागणी केली आह प्रत्येक पृष्ठाचे एकूण चार 
उपविभाग केले आहेत, 

यापैकी पहिल्या व तिसम्या उभ्या स्तंभात कालखडांची नोद आहः; 
तर दुसन्या वे चौथ्या उपविभागातं तच्वज्ञ आणि तत्त्वग्रथ यांची 
नोद आहे. 


पहिल्या पृष्ठाच्या डाव्या वाजूकडीर पहिल्या उपविभागांतील 
कालखडाचा प्रारभ स्िस्तपूवं सहाव्या शतकापासून होतो व शेवट 
सिस्तोत्तर चौध्या शतकाने होतो. त्याच पृष्ठावरील तिसन्या उप- 
विभागातील काल्खडाचा प्रारभ सिस्तोत्तर पांचव्या शतकाने होतो 
व शेवट स्िस्तोत्तर पंधराव्या शतकाने होतो. यापुदील काल- 
खंडांची नोद कार्पटाच्या दुसन्या पृष्ठापासून होते. दुसन्या 
पृष्ठाच्या पहिल्या उपविभागाच कालखड सििस्तोत्तर सोटाव्या 
शतकाने सुरू होतो; व त्याचा शेवट ध्िस्तोत्तर एकोणिसाव्या 
शतकाच्या अखेरीने होतो. त्या पृष्ठाच्या त्िसच्या उपविभागाच्या 
काखडाचा प्रारभ विसाव्या शतकाने होतो; व शेवट विसाव्या 
शतकाच्या उत्तराध॑नि म्हणजेच स्िस्तोत्तर १९५० मध्ये होतो 

अशा प्रकारे दोन्दी पुप्ठावरीर चार कारुखंड-स्तंभांतून स्िस्त- 
पूवे सहाव शतक ते श्िस्तोत्तर १९५० अशी दोन हजार पांचशे पद्चास 
वर्पाच्या प्रदीधं -( युरो-अमेरिकिन ) ~ पाश्चातत्य-प्रतीच्य तत्त्वज्ञान 


३८०. तच्वक्षान-कारुपर (जागतिक ) 


इतिहासातीक तत्वज्ञ व तत्त्वग्रंथ यांची कालानूक्रमी नोदं या काल्पटात 
ज्ञाेरी आडक्ते. आडव्या तुटक रेपांनी कार्खडाचे शत्तकश, भाग 
पाडून त्यामध्ये तत्त्वज्ञ व तत्त्वम्रंथ यां ची नोद केटी आहे. कालस्तभांची 
व्याप्ति नोदीच्या सख्येनुसार कमी-अधिक ठेवली आहे. 

( ३ ) भारतीय-घ्राच्य : यापुढील ‹तत्त्वज्ञान-काल्पट (भारतीय- 
प्राच्य)" या ठेखात सागितव्याश्रमाणे या काल्पदयाची दोन 
पृष्ठात ( पृ. ३८८, ३८९ ) विभागणी केली आहे. प्रत्येक पृष्ठाचे 
एकूण चार उपविभाग केके आहेत 

यापैकी पहिल्या च तिसन्या उभ्या स्तभात कारखलडाची नोद आहे; 
तर दुसभ्या व चौध्या उपविभार्गात तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्र॑थ यांची नोद आहे 

पदिल्या पृष्ठाच्या डाव्या वाजूकडील पहिल्या उपविभागातील 
काल्खंडाचा प्रारंभ सिस्तमूवं पंधराव्या शतकाने होतो; माणि 
शेवट द्िस्तपूवं चौध्या शतकाने हौतो त्याच पृष्ठावरी तिसग्या 
उपविभागातीख कालखंडाचा प्रारभ स्थिस्तपूर्वं त्तिसव्या शतकाने 
होतो व शेवट स्िस्तोत्तर अकराव्या शतकाने होतो. यापुटी काल- 
खंडां ची नोद काल्पटाच्या दुसन्या पुष्ठापासून होते. दुसन्या पृष्ठाच्या 
पहिल्या उपविभागांतील काल्खडाचा प्रारंभ स्िस्तोत्तर वाराव्या 
शतकाने होतो; आणि शेवट एकोणिस्राव्या शतकाने होतो. तिसम्या 
उप-विभागातील कालखंडाचा प्रारंभ विसाव्या शतकाने होतो; व शेवट 
विसान्या शतकाच्या उत्तराधनि म्हणजेच सिस्तोत्तर १९५० ने होतो. 

अशा प्रकारे दोन्ही पृष्ठांवरील चार कालुखड-स्तंभांतून सिस्तपूव 
पंधरावें शतक ते स्िस्तोत्तर १९५० अशी तीन हजार चारणो पत्नास 
वर्षाच्या प्रदी भारतीय { प्राच्य } तत्तवज्ञान-इतिहासातील तत्त्वज्ञ वं 
तत्त्वग्रथ यांची काछानुक्रमौ नोद या काल्पटांत ्ञाकेी भाढठते, 

आडव्या तुटक रेपांनी कालखडाचे शतकश. भाग पाडून त्यांमध्ये 
तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्रथ याची तोद केली गेली आहे. कालस्तंभाची व्याप्ति 
नोदीच्या संख्येनूसार कमी-अधिक ठेवरी आहे. 

या कालपटाचे वैशिष्ट्य : ( १ } जागतिक ~ भारतीय ( प्राच्य } 
अणि पाश्चात्य ({ प्रतीच्य - युरो-अमेरिकनं ) तत्त्वज्ञान 
्षेत्रांतीरू जगन्मान्य तत्त्वज्ञ व॒ तत्त्वग्रंथ यांचा एकत्र काला- 
नुक्रमी आलेखे तयार ज्ञाल्याने वाचकांस उभय तत््वज्ञान्यांचा व 
त्यांच्या तत्त्वज्ञानाचा तौलनिक परिचय होऊ शके विशिष्ट तत्त्व्ञान- 
प्रणाली ( उदा.- चिद्वाद ) एखाद्या विशिष्ट कालाची प्रतिनिधि 
नसते. अशा तत्त्वज्ञान-प्रणालीची कालानुक्रमी नोद तत्त्वज्ञे व तत््वग्र॑थ 
याप्रमाणे निश्चित स्वरूपांत घेणे अवघड जाते; म्हणून अशा प्रणारीची 
नोद काल्पटात टाठ्लेली आहे 

(२) काल्पटाच्या दोन्ही पृष्टंवरील भारतीय ( प्राच्य) 
आणि पाश्चात्य (प्रतीच्य-यूरो-अमेरिकन ) तत्त्वज्ञ व तत्तवग्रथ याच्या 
कालानुक्रमी नोदीकडे काकानुक्रमी पद्धतीने प्रारंभापासून असेरपर्यत 
दृष्टिक्षेप टाकल्यास काही ठठक गोष्टी नजरेत भरतात. त्या पढील- 
प्रमाणे : (१) जागतिक तत्वज्ञानाच्या इतिहासात भारतीय 
( प्राच्य ) तत्त्वज्ञानाचा प्रारभ स्थिस्तपूवै पंधराव्या शतकात होतो. 
ऋग्वेद" हा या तत््वज्ञानाचा प्रारंभ-विदु आहे याउल्ट युरो-अमेरिकन 
{ पाश्चात्य प्रतीच्य ) तत्त्वन्ञानाचा प्रारंभ स्िस्तपूरवं सहाव्या शतकात 
होतो. 'वायवल' ( जुना करार ) आणि धेरीसः हा प्राचीन ग्रीक तत्वज्ञ, 
हे या तत्त्वज्ञानाचे प्रारंभ-विदु आहेत. स्िस्तोत्तर पहिल्या शतकात 


तच्वन्ञान-कार्पर (जागतिक ) 


जागतिक तत्त्व्नानांत कणाद, गौतम, मनुस्मृति या भारतीय तत्त्वज्ञ व 
तत्त्वग्रथ यांचा प्रभाव दिसतो, तर युरो-अमेरिकन ( पाश्चातत्य-प्रतीच्य ) 


३८१ 


ततत्वज्ञानांत जीन्सर खादृस्ट, वायव ( नवा करार ) यिं युम ` 


अवतरलेले दिसते. विसाव्या शतकाच्या उत्तरार्धात जागतिक तत्त्व- 
ज्ञानाच्या क्षेत्रात जे. कृप्णमूर्तीसारखे भारतीय तत्त्वज्ञ, तर ए. जे. 
एयरसारसे पाश्चात्य तत्वज्ञ प्रभावी ठरलेरे आढठतात. 


( ३ ) अशा प्रकारे शिस्तपूवं पंघराव्या शतकापासून, सिस्तोत्तर 
१९५० पर्यतच्या सुमारे साडेतीन हजार वपति, जागतिक इतिहासां- 
तीर तत्तवज्ञानाचा साक्षेपी व समग्र आलेख या काल्पटांहारे वाचका- 
समोर प्रकट होऊं शकेल. त्यामृे मानवाच्या सांस्कृतिक इतिहासांतील 
तत्त्वचितनाचें स्वरूप व महत्व त्याला समजून येऊं शकेल. 


पाश्चात्त्य-प्रतीच्य : (१) या काल्पटांत ध्िस्तपूवे सहाव्या 
शतकापासून ते स्थिस्तोत्तर १९५० पर्यत युरो-अमेरिकन ( पाश्चात्य ) 
तत्त्वजान-क्षेत्रातील विख्यात तच्वज्ञ व तत््वग्र॑थ याची एकत, कालानूक्रमी 
नोद ज्ञाल्याने वाचकाला युरो-अमेरिकन ( पाश्चाच्य-प्रतीच्य ) 
तत्त्वज्ञानाच्या विकासाचें दशेन घड्‌ शके. 


( २) विशिष्ट तत्त्वज्ञानप्रणारी ( उदा - चिद्वाद ) विशिष्ट 
क,र्खंडाची प्रतिनिधि असत नाही; म्हणून तिची कालानुक्रमी नोद 
तत्त्वज्ञ ब तत्त्वग्र॑य याप्रमाणे करणे अवघड जाते; म्हणून तत्त्वज्ञान 
प्रणालींची नोद काल्पटांत टाद्रलेली आहे. 


(३) या कारूपटाकडे दृष्टिक्षेप टाकल्यास युरो-अमेरिकन 
( पाश्चात्य -प्रतीच्य ) तच्त्वज्ञानाचा प्रारभ खिस्तपूवे सहाव्या शतका- 
पासून ्ञाञेला आढकतो ; व प्राचीन ग्रीक तत्त्वज्ञ थेलीस हा या तत्त्व- 
ज्ञानाचा प्रारंभविदु दिसतो. विसाव्या शत्तकाच्या पूर्वाधच्या काल- 
खंडाच्या असेरीस ए. जे. एयर, स्टांसन आदि तत्त्वज्ञ युरो-अमेरिकन 
( पाश्चात्य प्रतीच्य }) तत्त्वज्ञानाची प्राचीन परपरा आधुनिक 

. दुष्टीतून विकसित करीत असलेले आढक्तात. 


अशा प्रकारें सुमारे अडीच हजार वर्पाच्या प्रदीर्धं कालखंडांतील 
युरो-अमेखिकिन ( पाश्रात्त्य-प्रतीच्य }) तत्त्वज्ञानाच्या एतिहासिक 
व वैकासिक आलेखानि तत्त्वचितनाचे युरो-अमेरिकन ( पाश्चात्य- 
प्रतीच्य ) सांस्कृतिक इतिहासातील स्वरूप व महत्व समजून येऊं 
शकेल. 


भारतीय ~ प्राच्य : (१) या कारपटात सिस्तपू्वं पंधराव्या 
शतकापासून ते विसाव्या शतकाच्या उत्तरार्धापर्यत म्हणजे स्िस्तोत्तर 


१९५० पर्यत भारतीय { प्राच्य ) तत्वज्ञानक्षेव्रांतील विख्यात तंत्वजं - 


व तत्तवग्रंथ यांची एकव्र, कलानुक्रमी नंद ्ाल्याने वाचकाला भारतीय 
( प्राच्य ) तत्वज्ञानाच्या विकसां दर्शन घूं शकेल. 


( २ ) विशिष्ट तत्त्वज्ञान-प्रणाटी ( उदा ~ चिद्वाद }) विशिष्ट 
काल्खंडाची प्रतिनिधि असत्त नाही; म्हणून तिची कालानुक्रमी नोद 
तत्त्वज्ञ व तत््वग्रथ याप्रमाणे करणें अवघड जाते; म्हणून तत्त्वज्ञान- 
प्रणालीची नद काल्पटांत टा८लेटी आहे. 


(३) या काल्पटाकडे दृष्टक्षेप टाकल्यास भारतीय { प्राच्य ) 
तस्वज्ञानाचा प्रारंभ सथिस्तपूवे पंधराव्या जतकापासून ज्ञाठेला आददतो. 
"स्वेद > प्रारंभ दिसतो 
चछ्ग्वेद' हा त्याचा प्रारेभ-विदु . चिसाव्या शतकाच्या कालखंडात 


तच्वक्ञान-कारपर (जागतिक ) 


खोकमान्य टिद्क, रवीद्रनाथ टागोर, जे. कृष्णमूति हे भारतीय तत्त्व- 
चित्तक भारतीय ( प्राच्य ) तत्त्वज्ञानाची प्राचीन परंपरा आधुनिकं 
कालांत पुनरुज्जीवित, विकसित करीत `असलेले आढकतात. अशा 
प्रकारे सुमारे साडेतीन हजार वर्पाच्या प्रदीं कालखंडांतीर भारतीय 
( प्राच्य ) तत्तवज्ञानाच्या एतिहासिक व वकासिक आलेखानि, तत्त्व- 
चितनाचें, भारतीय ( प्राच्य ) सांस्कृतिक उतिहासांतीर स्वरूप व 
महत्त्व समजून येऊं शकेल. । 


कालपटातील नोंदी नोंदतांना स्वीकारलेली पद्ती : (१) 
फक्त अत्यंत महत्वाच्या, जागतिक, भारतीय, पाश्चात्य तत्त्वज्ञानावर 
प्रभाव केेत्या, म्हणजेच ज्यांचे तत्वचित्तन † अक्षर” वाङमयांत 
जमा होईल अशा, तत्त्वज्ञांची नोद या काल्पटांत केटी आहे. त्याच- 
प्रमाणे ज्याचे लेखक † अन्ञात ` आहेत अशाच विश्वविख्यात जागतिक, 
भारतीय व पाश्चात्य ततत्वग्रथाची (उदा. ऋग्वेद ) नोद या 
काल्पटांत केली आहे 


( २) तत्त्वज्ञ व तत्वग्र॑थ याच्या नोदीमधील फरक स्पष्ट व्हावा 
म्हणून तत्त्वज्ञाची नावे सरल उभ्या टाइपांत व॒तत्त्वग्र॑धांची नवं 
तिरप्या इटंलिक टादपात दिली आहेत. 


( ३ ) तत्त्वज्ञ व तत्तवग्रथ याच्या नोदी शतकशः केल्या आहेत. 
तत्त्वज्ञांचौ जन्म-मृत्यु-व्पे नोदलेली नाहीत. विशिष्ट शतकात त्या 
तत्तवज्ञाचा समावेश करताना त्यांची तत्त्वज्ञान-क्षेवरांतीर प्रभावी 
कारकीदं अथवा जीवनाचा तीन-चतुर्थाश उत्तरार्धं पायाभूत मानल 
आहे काही तत्त्वचित्तकाचे जन्मवपं एका शतकात येते; पण प्रभावी 
कारकीदं जीवनाच्या उत्तरार्धात, पुढील शतकांत मोडते, म्हणून असा 
कार्विवेकं करावा लागला आहे. विशिष्ट शएत्तकांत कोणत्ते तत्त्वज्ञ, 
तत्तवग्र॑ंथ स्क त्याची स्थूल, कालात्मक कल्पना वाचकांस यावी 
एवढाच हेतु त्यामागे आहे. 


तत्त्वज्ञान-महाकोशांत ज्यांनी लेखन केले आहे यांच्या ठेखांत 
ज्या महत्त्वाच्या तत्तवज्ञांचे वे तत्त्वग्र॑थांचे उल्टेख आले आहेत, याचेहि 
साक्षेपी परिशीलन करून त्यांमधूनहि नोदी स्वीकारण्यांत आल्या आहेत. 


महत्वाचे तत्त्वग्रंय व तत्त्वज्ञ कार्पटांत नोद करण्याचे राहुं नये, 
मात्र या नोदीमुे कालपटाच्या रचनैत नोदीची गर्दी होऊं नये, याची 
दक्षता घ्यावी लागी आहे. . 


...कालपटांतील नोदींसाठी प्रमाणभूत मानकेले आधार-मरंय 
(१) एस. एन. दासगुप्त : ए हिस्टरी आंफ़ इंडियन फिलांसफी, 
भाग १ ते ४ ({ भारतीय-प्राच्य ); (२) एफ. कोपल्स्टल : ए 
हिस्टरी ओंफ फिलासफी, भाग १ ते ७ ( पाश्चात्य-प्रतीच्य ); 
(३) एफ थिली आणि एल. वुड : ए हिस्टरी आफ फिलांसफी 
( पाश्चात्य-ग्रतीच्य ); (४) जे. पासमोअर : ए हहे इयसं 
अफ फिलसफी; ( ५ ) पाल मेसन उरसंल : कम्पैरेटिग्ह्‌ फिकोसफी. 
पटा : तत््वन्ञान-काल्पट (पाश्चात््य-प्रतीच्य) (पृ. ३८६-३८७). 
तत्वज्ञान -काल्पट (भारतीय-प्राच्य) (पृ. ३८८-३८९) 


ज. वा. जोशी 


तस्वज्ञान-कारूपर ( जागतिक ) 


(न 1 नूः = | च्ल | द्ददः 


भारतीय ( प्राच्य) 
तत्त्वन्न आणि तत्त्वग्र॑थ 


३८२ 
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तस्वक्ञान-काूप्रर .( पाश्चाच्य-प्रतीच्य ) 


तच्वज्ञान-काल्पटः (पाश्चास्य-प्रतीच्य) ; हा 
कापट पटील पृ. ३८६ व ३८७ यावर दिला आहे 


कालपटाचा हेतु : युरो-अमेरिकन ( पाश्चात्य ~ प्रतीच्य ) इति- 
हासांत जे विख्यात तत्त्वज्ञ व तत्तवग्रथ ्ञाछे, त्याचा एकत्र, समग्र व 
कालानुकमौ आर्ख तयार करणे; आणि त्या्रारा तत्त्वज्ञान 
महाकोशाच्या वाचकांस युरो-अमेरिकन ( पाश्चात्य ~ प्रतीच्य ) 
तत्तवज्ञानाच्या विकासाचे दशेन घडविणे, हा या काल्पटाचा 


हेतु आहे. 


कालपटाची रचना . पाश्चात्य ~ प्रतीच्य ( युरो-अमेरिकन ) 
या कालपटाची दोन पृष्ठात विभागणी केली आहे. प्रत्येक पृष्ठच एकूण 
चार उपविभाग केले आहेत. 


यापैकी पहित्या व॒तिसन्या उभ्या स्तभात काल्खडाची नोद 
आहे, तर दुसम्या व चौथ्या उपविभागात तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्रथ याची 
नोद अहे. 


पहिल्या पृष्ठाच्या डाव्या वाजूकडीक पदिल्या उपविभागातील काल- 
खडाचा प्रारभ श्थिस्तपूवै सहाव्या शतकापासून होतो , व शेवट च्िस्तोत्तर 
चौथ्या शतकाने होतो. त्याच पृष्ठावरील दुसम्या उपविभागांतील काल- 
खडाचा प्रारभ सिस्तोत्तर पाचव्या शतकाने होतो; व शेवट खिस्तो- 
त्तर पंधराव्या शतकाने होतो यापुटील कालखडांची नोद काल्पटाच्या 
दुसग्या पष्ठापासून होते दुसव्या पृष्ठाच्या पहिल्या उपविभागाचा काल- 
खंड स्िस्तोत्तर सोकराव्या शतकापासून सुरू होतो, व त्याचा शेवट 
श्िस्तोत्तर एकोणित्ाव्या शतकाच्या अखेरीने होतो. त्या पृष्ठाच्या 
दुसन्या उपविभागाच्या काल्खडाचा प्रारंभ विसाव्या शतकाने होतो, 
व शेवट विसाव्या शतकाच्या उत्तराधनि म्हणजेच स्िस्तोत्तर १९५० 
मध्ये होतो. 


अशा प्रकारे दोन्ही पृष्ठावरील चार कारखड-स्तंभातून शिस्त- 
पूवे सहावे शतक ते स्िस्तोत्तर १९५० अशी दोन हजार पाचशे वर्पाच्या 
प्रदीघं -पाश्चात्य ~ प्रतीच्य - तत्त्वज्ञानेतिहासातीर तत्त्वज्ञ व तत््वग्रंथ 
यांची कालानुक्रमी नोद या कालपटात ज्ञाठेली आढठ्ते आडव्या 
तुटक रानी कारखंडाचे शतकश. भाग पाडून त्यामध्ये तत्त्वज्ञ व तत्त्व- 
ग्रंथ याची नोद केली आहे काटस्तभाची व्याप्ति नोदीच्या संख्येनूसार 
कमी-अधिक ठेविली आहे. 


या काल्पटाचे वशिष्ट . (१) या काल्पटात स्िस्तपूरव 
सहाव्या शतकापासून ते स्िस्तोत्तर १९५० पर्यत पाश्चात्य ~ प्रतीच्य 
तत्वज्ञानक्षेतरांतीर विख्यात तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्रथ याची एकत्र कालानुक्रमी 
नोद ज्ञात्याने वाचकाला पाश्चात्य ~ प्रतीच्य तत्त्वज्ञानाच्या विकासाचे 
दर्शेन घड़ शकेल ( २ ) विशिष्ट तत्त्वज्ञानप्रणाली ( उदा.- चिद्वाद ) 
विशिष्ट कालखंडाची प्रतिनिधि असत नाही , म्दणून तिची कालानुकरमी 
नोद तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्रथ याप्रमाणे करणे अवघड जाते; म्हणून तत्त्वज्ञान- 
प्रणारीची नोद काल्पटात टाठ्ठेली आहे. ( ३ ) या कार्पटाकडे 
दृष्टक्षेप टाकल्यास पाश्चात्य ~ प्रतीच्य तत्त्वज्ञानाचा प्रारंभ स्िस्त- 
पूवं सदाव्या शतकापासून ज्ञाठेला आदठतो व प्राचीन ग्रीक तत्त्वज्ञ 


३८७ 


तच्वक्ञान-कारपर ( पाश्चास्य-प्रतीच्य) 


थेलीस हा या तत्त्वज्ञानाचा प्रारभ.विदु दिसतो. विसाव्या शतकाच्या 
ूर्वर्धाच्या काल्खडाच्या अललेरीस ए. जे. एयर, स्टरंसन आदि तत्त्वज्ञ 
पाश्चात्य ~ प्रतीच्य तत्त्वज्ञानाची प्राचीन परपरा आधुनिक दृष्टीतून 
विकसित करीत असलेले आदकठ्तातः 


अशा प्रकारे सुमारे अडीच हजार वर्पाच्या प्रदीधं कालखंडांतील 
पाश्चात्य ~ प्रतीच्य तत्त्वज्ञानाच्या एतिहासिक व वैकासिक आलाने 
पाश्चात्य ~ प्रतीच्य सास्कृतिक इतिहासात्तील तत्त्वचितनाचे स्वरूप 
व महत्त्व समजून येऊं शकेल. । 


कालपटांतीर नोदी नोदतांना स्वौकारलेली पद्धतौ : (१) 
फक्त अत्यत महत्त्वाच्या, पाश्चात्य ~ प्रतीच्य तत्त्वज्ञानावर प्रभाव 
केलेल्या, म्हणजेच ज्याच तर्त्वचितन * अक्षर ' वाडमयात जमा हर्द, 
अशाच तत्त्वज्ञाची नोद या काल्पटात केटी आहे त्याचप्रमाणे ज्याचे 
लेखक अज्ञात आहेत [ उदा.- वायवल ( जुना करार ) ] अशाच 
विश्वविख्यात पाश्चात्य ~ प्रतीच्य तत्त्वग्रंथांची नोद या काल्पटात 
केली आहे. ( २ ) तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्रय याच्या नोदीमधील फरक स्पष्ट 
व्टावा म्हणून तत्त्वज्ञाची नावे सर उभ्या टाइपात व तत्त्वग्र॑थांची 
नावे तिर्या इर्टेलिक टाइपात दिली आहेत. (३ ) तत्त्वज्ञ व 
तत्त्वग्रथ याच्या नोदी शतकशः केत्या आहेत. तत्त्वज्ञाची जन्म-मृत्यु- 
वपे नोदलेली नाहीत विशिष्ट शतकात त्या तत्त्वज्ञाचा समावेश करताना 


- त्याची तत्त्वन्नान-केत्ातील प्रभावी कारकीदं अथवा जीवनाचा तीन- 


चतुर्थाश उत्तरार्धं पायाभूत मानला- आहे काही तत्त्वचितकाचे जन्म- 
वपं एका शतकांत येते, पण प्रभावी कारकीदे जीवनाच्या उत्तरार्धत 
पुढील शतकांत मोडते; म्हणून असा कारुविवेक करावा लागला 
आदे. विशिष्ट शतकात कोणते तत्त्व व तत्त्वग्रंय ्ाले,. त्यांची 
स्थूरकालानुसार कल्पना वाचकासर यावी एवढाच हेतु त्यामागे 


आहे. 


याशिवाय या मराठी तत््वज्ञान-महाकोशांत ज्यांनी ठेखन केले 
आहे, त्याच्या लेखात ज्या महत्त्वाच्या पाश्चात्य ~ प्रतीच्य ( युरो- 
अमेरिकन ) तत्त्वज्ञांचे व तत्त्वग्रथाचे उल्ठेख आले आहेत, त्याचेहि 
साक्षेपी परिशीलन करून त्यांमधूनहि नोदी स्वीकारण्यात आल्या 
आहेत. 


महत्त्वाचे तत्त्वज्ञ व तत्तवग्रंथ काल्पटात नोद करण्याचे राहुं नये, 
मात्र या नोदीमुे कार्पटाच्या रचनेत नोदीची गर्दी होऊं नये, याची 
दक्षता घ्यावी लागरी आहे 


काल्पटाच्या नोदींसाठो प्रमाणभूत मानलेले आधारग्रंण 
( १) एफ. कोपल्स्टन : ए हिस्टरी आफ फिलांस्षफी, भाग १ ते ७, 
(२) एफ थिली आणि एल. वड : ए हिस्टरी आंष़ फिलोसफी; 
(३) जे. पासमोभर : ए हंङेड इयसं आं फिलांसफो; (४) 
पांल मेसन उसंल : कम्पेरेटिन्ह फिलांसफौ. । 
पहा ` तत्त्वज्ञान ~ काक्पट ( जागतिक ). (पृ ३८२-३८३) 
तत्त्वज्ञान ~ काल्पट (भारतीय-प्राच्य) (पृ-३८८-२३८९) 


ज. वा. जोशी 


तच्वक्ञान-काल्पर ( भारतीय-प्राच्य) 


तच्वज्ञान-कारुपटः (भारतीय - प्राच्य) हा क्रार्पट 
पुटील पृ. ३८८ व ३८९ यांवर दिला आहे. 


कालपराचा हेतु : भारतीय - प्राच्य इतिहासांत जे विख्यात 
तत्तव व ततत्वग्र॑य ज्ञाक, त्यांचा एकत्र, समग्र जाणि कालानुक्रमी 
आख तयार करणे; आणि त्यांदारा तत्त्व्ञान-महाकोशाच्या वाचकांस 
भारतीय ~ प्राच्य तत््वज्ञानाच्या विकासाचे दशन घडविणे, हा या 
काल्पटाचा हेतु आहे 


कालपटाची रचना : या भारतीय-ग्राच्य काल्पटाची दोन पृष्ठत 
विभागणी केली आहे. प्रत्येक पृष्ठाचे चार उपविभाग केके आहेत. 

यापैकी पहिल्या व तिसय्या उभ्या स्तभांत काल्खडांची नोद आहे; 
तर दुसन्या व चौथ्या उपविभागांत तत्त्वज्ञ आणि तत््वग्र॑य यांची 
नोद आहे 


पहित्या पृष्ठाच्या डाव्या वाञूकडीकरू पहिल्या उपविभागातील काल- 
खंडाचा प्रारंभ सिस्तपूवं प॑धराव्या णतकाने होतो , आणि शेवट स्िस्त- 
पूर्वं तिमन्या शतकाने होतो त्याच पृप्ठावरीर तिसन्या उपविभागातीक 
कारलडाचा प्रारभ खिस्तपूरवं दुस्या शतकाने होतो व शेवट च्िस्तो- 
त्तर अकराव्या शषतकाने होतो. यापुदील कालखंडांची नोद काल्पटाच्या 
दुसन्या पृष्ठापासून होते दुसव्या पृुप्ठाच्या पहिल्या उपविभागातीक काल- 
खडाचा प्रारभ स्िस्तोत्तर वाराव्या शतकाने होतो व शेवट एकोणिसाव्या 
शतक्ताने होतो. तिसम्या उपविभागांतीर काल्खडाचा प्रारंभ विसाव्या 
शतकाने होतो; व शेवट विसाव्या शतकाच्या उत्तरार्धनि म्हणजेच 
सिस्तोत्तर १९५० न होतो 


अशा प्रकारें दोन्ही पुष्ठांवरील चार कालखंड-स्तंभांतून सस्तपूवं 
पंधरावे शतक ते स्िस्तोत्तर १९५० अशी तीन हजार चारे पन्नास 
वर्पाच्या प्रदीघं ` भारतीय-प्राच्य तत्त्वज्ञान-इतिहासांतील तत्त्वज्ञ व 
तत्त्वग्रंय याची कालानुक्रमी नोद या कारूपटात ज्ालेली आढक्ते. 
` आडव्या तुटक रेपानी कालखडाचे शतकशः भाग पाडून त्यांमध्ये 
तत्त्वज्ञ व तत्त्वग्र॑ यांची नंद केटी गेली आहे कास्तंभाची व्याप्ति 
नोदीच्या संस्येनूसार कमी-अधिक ठेविरी आहे. 


या कालपटाचं वैशिष्ट्य : (१) या कार्पटात स्थिस्तपूरव 
पृधराव्या शतकापासून ते विसाव्या शतकाच्या उत्तराधपिर्यत म्हणजे 
१९५० पयत, भारतीय-प्राच्य तत्त्वन्ञानक्षेव्रातीक विख्यात तत्वज्ञ 
व तेत्त्वग्रंय याची एकत, कालानुक्रमी नोद ज्ञाल्याने वाचकाला 
भारतीय-ग्राच्य तत्त्वज्ञानाच्या विकासाच समग्र दशेन घडं शकेल. (२) 
विशिष्ट तत्वज्ञानप्रणाली ({ उदा.- विद्वाद ) विशिष्ट काल्खडाची 
प्रतिनिधि असत नाही; म्हणून तिची कालोनुक्रमी नोद तत्त्वज्ञ व 
ततत्वग्रंय याप्रमाणे करणे अवघड जाते; म्हणून ततत्वज्ञानप्रणाटीची 
नोद या कार्पटांत टाठ्चेली आहे. ( ३ ) या कार्पटाकडे दुष्टक्षेप 
टाकत्यास्च भारतीय-ग्राच्य तत्वज्ञनाचा प्रारंभ स्िस्तपू्वं पंधराव्या 
शतकापासून सारेला आढ्कतो. -ऋर्वेद' हा त्याचा प्रारंभविदु दिसतो. 
विसाव्या शतकाच्या कारखंडांत लो. टिढठक, रवीद्रनाथ टागोर, जे. 
कृप्णमूति हे भारतीय तर्त्वचितके भारतीय-प्राच्य तत्त्वज्ञानाची 
प्राचीन परेपरा आधुनिक काठांतत पुनरुज्जीवित, विकसित करीत 

मतम १-४९ 


२८५ 


ध तच्वज्ञान, कारिमरीतीट 


असलेले आदकतात. अशा प्रकारे सुमारे साडेतीन हजार वर्पाच्या 
प्रदीघं कार्खंडातील भारतीय ~ प्राच्य तत्वन्ञानाच्या एेत्तिहासिक 
व वैकासिक आलेखाने भारतीय ~ प्राच्य सास्कृतिकर इतिहासातील 
तत्त्वचितनाचे स्वरूप व महत्व समजून येऊ शकेल. 

कालपटांतील. नोंदी नोदतांना स्वीकारलेली पती : (१) 
फक्त अत्यंत महत्त्वाच्या, भारतीय - प्राच्य तत्तवज्ञानावर प्रभाव 
केलेल्या म्हणजेच ज्याचें ततत्वचितन ! अक्षर ' वाङ्मयांत जमा होई, 
अशाच तत्वज्ञं ची नोद या काल्पटांत केरी आहे. त्याचप्रमाणे ज्याचे 
लेखक अज्ञात आहेत (उदा.- ऋर्वेद) अशाच विश्वविख्यातत भारतीय - 
प्राच्य तत्त्वग्रथांची नोद या कालपर्टांत केली आहे. ( २) तत्त्वज्ञ 
व तत्त्वग्रंथ यांच्या नोदीमधील फरक स्पष्ट व्हावा म्हणून तत्त्वजाची 
नवं सरढ उभ्या टाइपांत व तत््वग्रथांची नावे तिरप्या इटेलिक 
टाइपांत दिली आहेत. ( ३ ) तत्त्वज्ञ व ततत्वग्र॑थ याच्या नोदी 
शतकश केल्या आहेत. तत्त्वज्ञाची जन्म-मृत्यु-वर्पे नोदलेली नाहीत. 
विशिष्ट शतकांत त्या, तत््वज्ञांचा समावेश करताना त्याची तत्त्वज्ञान 
क्षेतातील प्रभावी कारकीदं अथवा जीवनाचा तीनचतुर्थाश उत्तरार्धं 
पायाभूत माना आहे. काही तत्त्वचितकाचे जन्मवपं एका शतकात येते, 
पण प्रभावी कारकीदं जीवनाच्या उत्तराधति, पृदक शतकात मोडते, 
म्हणून असा काल्विवेक करावा लागला आहे विशिष्ट एतकांत कोणते 
तत्त्वज्ञ व तत्वग्रथ ज्ञा, त्याची स्थूक कालानुसार कल्पना वाचकांस 
यावी एवढाच हेतु त्यामागे आहे. 

याशिवाय या मराठी तत्त्वज्ञान-महाकोशांत ज्यानी लेखन केलें 
आहे, त्याच्या ठेखांत ज्या महत्वाच्या भारतीय ~ प्राच्य तत्त्वजञंचे व 
तत््वग्रंथाचे उत्ठछेख अकि आहेत, त्यांचेंहि सक्षेषी परिशीखन 
करून त्यांमधून नोदी स्वीकारण्यात आल्या आहेत. 

महत्त्वाचे तत्त्वज्ञ व तततवग्रंथ कालपटांत नोद करण्याचे राहुं नयेत, 
मात्र या नोदीमुके काल्पटाच्या रचनेत नोदीची गर्दी होऊं नये, याचीहि 
दक्षता कार्पटाच्या रचनेत घ्यावी लागी आहे. 

कालपटांतील नोदीसाटी प्रमाणभूत मानलेले आधारग्रंय : (१) 
एस. एन. दासगुप्त ˆ ए हिस्टरी फ़ इंडियन फिलांसफी, भाग १ ते 
४८ (२) पोल मेसन उसंर : कम्परेटिग्ह्‌ फिलसिफी. 

पहा : तत्त्वन्नान-काल्पट ( जागतिक } (पृ. ३८२-३८३) 

तत्तवज्ञान-कार्पट (पाश्चातत्य-प्रतीच्य ) (पृ. ३८६-३८७) 
ज. वा. जोशी 


तच्वक्ञान, कादिमरीतीख : मूढ साधनाचें स्वरूप व 
व्याप्ति : काश्मरी भापा भारतामधील इतर प्रादेशिक भापां- 
इतकीच प्राचीन भाषा आहे. कारिमिरी भापेच्या वाढीच्या प्रारंभीच्या 
काठ्ठांत वैदिक काठ्च्या ऋपिमूनीभ्रमाणेच काश्मिरी पंडित हैदेखील 
आपले विचार लिद्रून ठेवीत नसत. ते आपके विचार स्वमुखाने अपल्या 
रिष्यगणांना जिकवीत. ते विचार पद्यवद्ध असत. त्याच्या मृत्यूनंतर 
कित्येक वर्पानी त्यांचे विचार † शारदा ~-ल्िपीत अथवा पशियन ल्िपीत 
छिहिले जात पुटे शारदा-ङ्पीचे स्थान देवनागरी लिपीने घेते; तेहि 
अगदी अलीकडच्या काठात. 
( यापुढीर मजकूर पु- ३९० वर पहा. ) 
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तत्वन्ञान, कादिमरयीतीख 


( मागीकू पृष्ठ ३८५ वरून चालू ) 
असे कित्येक प्राचीन ग्रंथ काण्मिरी भापेत आहेत की, जे तत्त्व- 
जिज्ञासेच्या व ध्म॑जिजासेच्या दृष्टीने अत्यत मोलचे आदेत त्या 
मर॑यांत तत्त्वजिज्ञासा, धर्म व नीतिणास्तर ह्या सवच क्षेत्रात महत्त्वाचे, 
उदात्त विचार, सुदर भाेमध्ये व्यक्त केठेरे जातात हे ग्रंथ म्हणजे, 
तत्त्वजिज्ञासेची समृद्ध भांडरिच होत. कित्येक शतके मुसलमान व 
हिदु पंडितानी तच््वज्ञानविपयक विचाराची वहूमोल अशी भर काण्मिरी 
भापैत घातकेकी आहे भैवमत व सुफीमत हे त्याच्या त्या विचाराचे 
दोन प्रवाह होत 
प्रादेशिक भापाचा उदय होण्यापूर्वीं भारतामधील सवं महान्‌ 
तत्त्ववेत्ते सस्कृत-भपेतच वबोल्त व लिहत. काश्मिरी पंडितांचा वग 
हादेखील या नियमाला अपवाद नव्हता वाराव्या शतकात शिति- 
कंठाने “ महान्याय-प्रकाण ' हा आपला ग्रथ त्या काटी प्रचलित असलेल्या 
कारिमिरी भापेत लिहून जुन्या परपरेच्या चाकोरीवा हर प्रथमच पदा्पेण 
केडे रव पथाच्या ततत्वनानावर छिहिलेला काप्मिरी भापेततील हा 
आद्य प्रबध होय त्यावर स्वतः ग्रंथकत्यनि सस्त टीका लिहिलेली 
आहे त्यानंतर चौदाव्या शतकात काश्मीरमध्ये योगेश्वरी ठल्ला ह्या 
नावाची सत-कवयित्री होऊन गेटी तिने हेच तत्त्वज्ञान आपल्या पद्यमय 
वचनात ग्रथित केले. राजतक भास्करानद ह्याने ह्या पद्यमय वचनापैकी 
साट पद्याच्या केलेल्या संग्रहावरून डां. ग्रिअरसन ह्याने ती वचने ईग्रजी 
भाषेतील अनुवादासह प्रसिद्ध केटी सर रिचडं टेपल ह्याने ह्या 
वचनाच्या आधारे ' लल्लाची वाणी ' ह्या नावाचा ग्रथ लिहिला 
नदऋपि हा ठल्लापेक्षा वयाने लहान, परतु तिचा समकाटीन होता. 
त्याने पडे इस्लाम ध्म स्वीकारला. आता तो णेख नैर-उद्‌-दिन हया 
नावाने ओढखला जातो. काष्मिरी भापेतील त्याची वचने “ नूरनामा " 
ह्या त्याच्या ग्रथात्त संकलित केलेली आहेत. तो गूढवादी होता व तो 
उल्लाचा शिप्य असल्याने त्याच्या वचनावर रल्लाच्या विचाराचा 
ठ्सा उमट्ठेला आहे पुटे त्याच्या विचारावर सुफीमताचा प्रभाव 
पडत गेला नदक्ऋछपीनतर कार्मिरीतीक तत्त्वन्ानच्या वाढीत काही 
कठ खड पडला 
चौदाव्या णतकाच्या मध्यान॑तरच्या मूसलमानी वचेस्वाखाखील 
क्रारिमिरात राजकीय उल्थापाल्थी, सामुदायिक धर्मान्तरे इत्यादि 
प्रचड परिवतेने घडून आली त्याचा काश्मीरमधील सास्कृतिकं 
विचारावर परिणाम हणे करमप्राप्त होते त्यानंतर एक णतकभरात 
राजभापा म्हणून कारिमिरी भापेला असले स्थान पथियन भपेने 
घेतले; आणि ह्टृहद्यू काश्मरी हिदूनीदहि परशियन भपेचा अगीकार 
- केलोभ-परः त शतकांत प्रकागराम ह्याने “ रामावतार" ह्या 
नावाचा आपला पद्युय ग्रथ कारिमिरी भापेत लिहिर(. ह्या त्याच्या 
ग्र॑थात 1. रीर विचाराचे उल्टेख आढटतात एकोणि- 
साव्या शतकात 4 ग्ढवादी भक्तिवादी कवीने 
" शिवलग्र , * सुदामचरित्र ' \ आणि इतर धमेपर काव्ये छिहिली. 
त्यांत वेदान्तमत व शँवमत याचा ब्रिचार केटेला आददतो कृष्ण र्दन 
हा कवि एकोणिसाव्या शतकाच्या प व विसाव्या शतकाच्या 
सुरुवातीस दोज्न गेला. त्याची ' सुद्ामचरित्र , * राधास्वयंवर ", 
^ शिवलग्न “ व इतर भक्तिपर केल्ये} यात त्याच्या तत््वन्ञानाचा 
जाविप्कार दिसून येतो. त्यानंत्रच्या भीढात अज्ञीज्ञ दरवेशे, वहाव 
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खार, गमस फकीर भकवृल णह कल्वारी ह्या व इतर कवीनी सुफी- 
मताने ओथवलेली भक्तिपर काव्ये काश्मरी भाषेत निहिली महेत. 
त्यानतर सूपभवानी, ओौतार पडत, भुवन काक, सन काक, लक्ष्मण भट 
निगम, दया गम गज आणि मास्तर दा ह्या हिदु, व स्वाज। हवीव, 
गुलाम हसन गन।ई, अब्दुल कुडास रसजीविदानी आणि गुलाम हसन 
वेग अरिफ ह्या मुसलमान गृढवादी कवीन कामिरी भापेतील 
तत्त्वज्ञानात्‌ वेलोवेढी भर टाकठेली आहे 


शवमत ` सर्वोति प्राचीन व सर्वत्र प्रसार पावलेला संप्रदाय : 
ज्ञात इतिहासाच्या प्रारंभापासून काश्मीरमध्ये भैवसप्रदायाची अभिवृद्धि 
ह्लालेली होती. काश्मीर-खोग्यामधील सवं हिद संप्रदायामध्ये ह्या 
सप्रदायालो प्रमूख स्थान प्राप्त क्ले होते काष्मिरी भपेतील 
उपलब्ध ग्र॑थांमध्ये " नीलमत पुराण” हा सर्वात प्राचीन ग्रंथ होय. 
डां वुल्हुरच्या मते हा ग्रंथ म्हणजे सहाव्या किवा सातव्यः शतकाचा 
इतिहास दोय ह्या ग्र॑धावरून असे दिसते की, फार प्राचीन काठापासून 
काश्मीरमध्ये अनेक देवतांच्या उपासनेचा धमं प्रचक्ति होता. त्या 
धर्मामिध्ये इतर आद्यतन आदिवासीच्या पूजाप्रकारांप्रमाणेच शिव, 
गणेण अथवा विनायक व इतर वैदिक आणि पौराणिक देवतांची पुजा 
प्रचलित होती. इतकेच नव्हे तर, परमेश्वराचा अवतार म्हणून वुद्धाचीदि 
पूजा करण्यात येत असे काण्मीरमध्ये शेवमताचा उगम केव्दा किवा 
कसा ज्ञाला याचा इतिहास अद्यापि अंधारात आहे. इतिहासपूवे हरप्पा 
सस्कृतीमध्येदेखील णिवपूजेचे अवशेप अथवा खुणा प्राच्यविद्या- 
विशारदांना आढ्ढत आल्या आहेत. शिव ह्या देवतेचा उगम काश्मीर- 
मध्येच ज्ञाला किवा तिचा शिरकाव नजीकेच्या सिघच्या खोयांतून 
जाला हे कट्ण्यास मागे नाही कल्हणाची ‹ राजतरंगिणी " म्हणजे 
कार्मीरमधील राजघराण्याची कालानूक्रमवार सूची होय. तीत 
उपलव्ध असलेल्या माहितीवरून काश्मीरमध्ये भव-संप्रदाय फार 
पुरातन कालापासून सदत प्रचलित असावा असे दिसते. राजतरगिणी- 
मध्ये शिवदेवाल्यांच्या सस्थापनेसंवधी अनेक उल्छेख आहेत. राज- 
तरभिणीमध्ये कल्हण लिहतो की, अणोकपुर्वे काठांतहि काषमीरमध्ये 
विजयेणाचे मदिर होते शिवपूजविपयी हा सर्वात जुना उल्लेख होय. 
स्वत. अशोकाने अशोकेश्वराची दोन शिवमंदिरे वाधिली होती वतो 
स्वत. भूतेश्चराचा म्हणजे शिवाचा भक्त होता. वौद्ध धमचि काषमीरमध्ये 
आगमन होण्यापूर्वी ( सि पू. सन २७३-२३२ ) काही काठ काष्मीर- 
मध्ये ज्याचें शिवपुजा हें प्रधान अंग हीते असा एक धर्म प्रचलित होता. 
ह्या शिवपूजमध्ये शिवावरोवरच त्याची अर्धगी म्हणून पार्वेतीची 
अथवा शक्तीचीदहि पूजा करण्यात येत असे. ह्या पूजप्रकारांत शिव व 
शक्ति ह्यांना भूतमात्राचे जनक म्हणून पूजप्यांत येई. पुरुष व स्त्री 
ही जी जननशक्तीची स्पे त्याची शिव व गक्ति ही प्रतीकेच होत. 
अशा तद्हेने फार प्राचीन काठ्रापासून शिवपूजा व॒ शव्ित्तसंप्रदाय 
ह्याचा निकटचा सवंध असल्याचे दिसून येते. शिवशक्ति-संप्रदाय हा 
फार प्राचीन कट्टापामून वैदिक धर्मच्या वरोवरीने भारतामध्ये 
स्वेत प्रचित होता 


कालान्तराने ह्या सप्रदायाचं खास असे वाडमय निर्माण ज्ञाखे. त्या 
वाडमयाला आगम आणि तत्रे से म्हणतात ह्या वाड्मयाची वाढ 
वैदिक धर्मग्रथावरोवरच होत आलेटी असावी भारतासारख्या देशात 
वैदिक धर्माच्या परिसरांत ज्याप्रमाणे निरनिराच्या संप्रदायाची वाढ 
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ल्याली, त्याचप्रमाणे गरँवसंप्रदायामध्ये अनेक पोटसंप्रदायाची वाढ 
स्ाठेटी दिसून येते वैदिक त्वज्ञानाच्य क्षेत्रात सेप्रदायाप्रमणिच 
शैवमतानुयायी निरनिरादटे संप्रदायदेखील अदत, हैत, दैताद्ैत, विशिष्टा- 
दैत इत्यादि भिच्नभिन्न मते मानतात. 

वौद्धधर्माची प्रतिक्रिया निरनिराठ्या काठखडत तत्त्व्चान- 
विपयक निरनिराठी मते काइमीरमध्ये येउन पौहोचली आणि त्या 
सर्वाचा प्रभाव काश्मीरमध्ये उगम पावलेल्या शेव-मतानुयायाच्या 
तत्वज्ञानावरहि पड्लेका दिसून येतो वर सागितल्याप्रमाणे सस्ती 
सततपूर्वीचि वौद्धधमनि काश्मीरमध्ये प्रवेश केला व त्याचे तेये मोठ्या 
उत्साहाने स्वागतहि स्ञाले सम्रार्‌ अशोकाच्या काठापासून (सि. पू 
२७३ ते २३२) काए्मीरमध्ये वौ धम हा खंवीर स्थान प्राप्त ज्ञालेला 
होता. कनिप्काने वौद्ध धर्मतत््ववेत्त्याची परिषद्‌ भरविली ती काश्मीर- 
मध्येच, आणि त्या विद्रत्परिषदेत वौद्धधर्माच्या महायान व हीनयान 
ल्या दोन मतसप्रदायाना मान्यता देण्यात आली काष्मीरमध्ये वौद्ध- 
धर्माचा प्रसार काही शतके फार प्रभावीपणे ज्ञाला ही गोष्ट खरी 
असली तरी तेथे शैवमत एक जिवेत शक्ति म्हणून आपका प्रभाव 
राखन होतेच. 

कारिमिरी शेवमत व त्याचे तीन संप्रदाय : सातव्या शतकात 
काए्मीरमध्ये शौवमत्ताचे पुनशूत्थान ज्ञालि, आणि आस्व्या व नवव्या 
शतकात बद्धम हू नष्ट पावला. † शिवसूतरे ' हा काश्मीरमवील 
शैवमताचा पाया होय. ही सूत्रे वसुगुम्त नांवाच्या संतयुरूपाने नवव्या 
शतकात उजेडात आणखी शिवसूत्र म्हणजे सस्कृत भापेत्तीलं ७७ 
कारिकांची सहिता होत. ह्या कारिकात केवट शँवसप्रदायाची मूलभूत 
ततत्वेच सागितली आहेत असे नसून, त्याच्या सिद्धीचा मागहि दाख- 
विकला अहि. काश्मरी शैवमत हे केवलाद्रैती होते वेदान्तात ब्रह्माचे 
वर्णन ‹ नेति नेति ' असे केले आहे. उलट, काण्मिरी शौवमतात ईश्वरवाद 
निरूपिला आहे. शैवमताप्रमाणे परमार्थ-सत्य हे अखि विश्वाचे 
सजेनेतत्तव असून तेच वस्तुमाव्रामधीर सार अथवा सत्‌ होय. ते परमा्- 
तत्त्व चिन्मय व आनदमय आहे ते विश्वमय असूनहि विश्वोत्तीणं आद. 
ते स्थलकालातीत व नामरूपातीत असून अक्षर व भेदातीत आहे शिव 
( म्हणजे परमसत्य ) च जीव ह एकरूप आहेत पुरुप (अथवा पशु } 
हा विश्वमय परमसत्याचा एक अश असल्याने तोहि शिवरूपच आहे. 
पुस्प ही उपाधीनी व अविदयेने संकलित ्ञाकेली परमतत्त्वाची अवस्था 
होय पशु अथवा पुरुप व ब्रहम अथवा परातत्व याच्या एकरूपत्वाची 
जाणीव ज्ञाल्याने शिव हा पुरस्पमात्राला त्याची मूढ केवलरैती पूणैत्व- 
स्थिति प्राप्त करून देतो ही अवस्था म्हणजेच मोक्ष पुरूपाला च्विविध 
मलाची उपाधि रागल्याने त्याला आपल्यातील दिव्यत्वाचौ विस्मृति 
होते ह्या चिविध मलांचा निरास ज्ञाल्याने जीवाला स्वत.च्या विशुद्ध 
दिव्यत्वाचा साक्षात्कार होतो 


भट कल्ट्ट ( इ. स. नववें शतक ), सोमानंद ( वसुगुप्ताच। सम- 
कारीन , इ. स. ८५० ते ९०० }, उत्पल्देव ( इ स. ९०० ते ९५० }, 
अभिनवगुप्त ( ई. स. ९५० ते १०१५. ) या जाचार्यानी व त्यानतरच्या 
क्षेमराजादि आचार्यानी द्या विचारसूव्राची वाढ केली ही वाढ तीन 
दिशांनी ज्ञाली ब त्या वादीतुन क्री एैवसप्रदायाच्या आगमशास्त्र, 
स्पंदशास्व व प्रत्यभिज्ञाशास्तर या, तीन णाखाच। उगम ज्ञाका. आगम- 
शास्ज्ामध्ये शेवमताची मूलतत्त्व सागितली असून, मोगमागनि मोक्ष 
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अथवा सिद्धि प्राप्त करून पेण्याचा मागे द।खविल। आहे. ह्या योग- 
साधनेला सैवथोग अथवा शौवसम।वेश अशी संज्ञा जहे वरिष्ठ व कनिष्ठ 
सिद्धि अथवा गूढलवित प्राप्त करून देणप्या व मोक्षाची प्राप्ति करून 
देणान्या सयमच्या अयवा मनोघारणेच्या यौगिक पद्धती शैवसप्रदाथच्ा 
योगशखेत सः गितल्या अहित त्याना ! शाभवोपाय ' ( इच्छोपाय }, 
शक्त्युपाय ( ञ्ानोपाय }), व अणवोपाय ( क्रियोपाय ) अशी नावे 
अहित. ल्या च्िविध उपायाच्ा चिसूतीका ˆ तिक पद्धती म्हणतात. 
स्दशास्त्रामध्ये ह्या तीन योगयद्धतीचे विवरग केले आहे प्रत्मभिज्ञा- 
पटधतीमध्ये मोक्षसिद्धीसाटी केवठ ज्ञोनापसनेचः मां सागितलेला 
असून, त्या पद्धतीत योगसाधने स्थान नाही. या निरनिराठ्या 
मतामध्ये कितीहि भेद असले तरी भारतीय तत्वज्ञानाच। गाभा सवेत्र 
एकच असल्याचे दिसून येते उदा. ~ जन्ममृत्मुचे आवते ही मनुष्य- 
मात्राची नियति आहे. ह्या आवर्तातूने म्हणजेच अवस्थान्तराच्या 
अथवा पनर्जन्माच्यद्टार, पूवेकमधिं तो क्षालन कगत अस्तो. अमे 
करीत असताना मनुव्यमात्राखा ज्या अवस्थातून जिं लागते, जे भोगं 
भोगावे लागतात, त्याच्या फेयातूनच मुक्त होण्याची इच्छा मनुष्य 
मावाच्या ठिकाणी जागृत होते ती ह्या नियतीमुषेच. ज्या परात्तत्वाचा 
मनुष्यमात्र ह्‌ एक अशरूप अवतार अहि, त्या परातत्त्वाणौ पुनश्च 
एकलूप होणें म्हणजेच मुक्ति अथवा मोशन आणि कर्मसंन्यस्त, निष्कर्म, 
अन्तकेद्रित व भोगरहित जीवन हेच मोक्षप्राप्तीचे एकमेव सादन होय. 

शितिकठाची श्िक्वण ` वाराव्य( शतकात काश्मिरी भत 
शोवसप्रदायाच्या तत््वाची शिकवण देण्यास प्रयमत. शितिकठाने प्रारंभ 
केखा. महान्याय-प्रकाश' ह्या त्यच्या अ्रथात्त व्यनि एौवमतातील प्रत्य- 
भिज्ञा शखेच्या णिकवणुकोतील मूलभूत मतांचा स्वीकार केका, परंतु 
त्याने एौवसप्रदायाच्यरा योगसाधनेवर व ताच्चिक क्रियाकांडावर विशेष 
भर दिला अहे. शैवसप्रदायाच्या तीन शाखा म्हणजे एकाच केवलद्रैत 
मताची तीन अगे होत त्या वेच्या प्रचित कुल, कौल वे शक्त 
पथच्या मताचा, त्याचप्रमाणे काही वैयाकरणनी प्रत्तिपादिलेत्या 
भापाविपयक तत्त्वज्ञानाचा वराच प्रभाव त्या वेच्या ौवमतावर 
पडलेला होता. त्याने प्रतिपादिलेल्या दौैवमतात देवनागरी मुढाक्षर- 
विपयक तत्त्वज्ञान व त्यांच्यामधौल गूढे अभिप्रेत तत्त्वे याचे निरूपण 
केले आहे. शित्तिकठाने प्रतिपादिकेत्या फैवमताच। भारतात दक्षिण 
प्रदेशापर्यत सर्वे प्रस।र ज्ञाला; इतकेच नन्दे, त्याच्या शिकवणुकोची 
पाटेमुद्धे चीनमध्येहि खोक्वर शिरलो ती इतकी कौ, गढ क्रिया- 
काडाचे आकलन करून पेण्यासाठी चीनमधील साधक भारताची यात्रा 
करीत. शितिकठाने शेवमताचा विचार व आचार याचे निरूपण 
विशेपेकृरून पट्चक्रच्या अनुरोधाने केलेङे जाह; आणि त्यांच्या पुजा- 
प्रकारचि विवरण कुल, क्रम, णाक्त इत्यादि ताच्निक सप्रदार्याच्या 
आचारानृसार केलेले आह. शितिकंठाच्या ग्रंथातील गृढ कल्पनाचे 
आकलन करणे दुर्घट आहे. ह्या सदभति त्याच्या एका कारिकेचा 
खारीर अथे चितनीय आहे : 

“परमेश्वर म्हणजे परमोच्च परातत््व. परमेश्वर म्हणजे अविनाशी, 
सवेनानौ विश्वातीत शब्दं हीय. तो कुल, कौल, शिव, क्रम इत्यादि 
मताच्या आचार्याच्या ख्पाने अवतीणं होत असतो “ 

शितिकंठाच्या विचाराची वानगी म्हणून आणखी एक कारिकाहि 
उद्धृत करण्यात येते. त्या कारिकेमधील गृढ भावेत प्रंयकार म्हणतो 
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की, परतत्त्व हे क्षर व अनाकठ्नीय असते, ते व्यापक असते. ते 
वोघमत्रियेचे अधिष्ठान. स्वर व अव्यये यानी साधित ज्लाचेल्या शव्दामघ्य 
ते अन्त शक्तीच्या रपाने वास करीत असते. * चहली ' म्हणजे अ पासून 
ह पर्यतची नागरी सृद्ाक्षरे. ' गहली सन्‌ गुणम्‌ " म्हणजे शब्द व त्यातील 
अभिप्रेत विचार शब्दयच्चारणाच्या करियेच्य्ठारा पड्चक्रातूने संक्रमित 
होत अस्तौ वस्तुत एकच विश्वातीत गन्द, एकच परातत््व अगणित 
रूपानी व्यक्त होत असत्ते यौगिक मतात्रमाणे योगी ज्या शारीस्कि 
व मानसिक क्रियावर प्रभृत्व सपादन करतो, त्याच्याट्ारा त्याला 
स्वतच्या कायिक च मानसिक त्रियावर तावा मिकवितां येतो. 
इतकेच नव्हे तर, त्याला विश्वन्ञानावर आश्चर्येकारकं अशी नियामक 
सत्ता मिद्वितां येते भणि अचेर त्याच्या आत्म्याचा परातत्वातः 
कौवत्यात म्हणजे शिवस्वरूपात विलय होतो. 


मानवी शरीरात असख्य नाडया आदत, त्यावैकौ सुपुम्ना, इडा 
व पिगला ह्या सर्वात महत्वाच्या हौत सुपुम्नानाडीच्या मध्यभागी 
चित्रा नावाची नाडी असते कमलाच्या आकाराची म्हणून मानछेली 
सहा चक्रे असतात ती सुपुम्ना नाडीणी अवकाशांनी संलसर होतात 
ही सुपुम्ना नाडी पाटीच्या कण्यात असते मूलाधार हे पटिले चक्र होय. 
ह्या चैक्राला त्निकोणी अधिष्ठान असते तेथे कंडलिनीचा { किवा कुल- 
कुःडक्िनीचा } वास असतो. ही कुंडलिनी म्हणजे शक्ति जयवा 
चिच्छक्ति, सवै विश्वजाताची निर्मात्ती व आत्म्याची शक्ति टोय. 
काही मूढ सोगसाधनाच्याद्वारा कुडलिनीच्या सहाहि चक्राना चेतना देतां 
येते किवा ती उदीपित करता येते. अशा रीतीने साधकाला दैवी व 
सृक्ष्म सामर्थ्ये प्राप्त हीतात अशा योगसाधनेच्या प्रकारचे व तदनु- 
पंगिक विचाराचे उल्लेख " महानयप्रकाश ' ह्या ग्रथात आटकतात. 
शितिकंठाच्या काक्रापासून (वारावे शतक) तो छल्टां योगेश्वरीच्या 
काक्ापर्यतचा (चौदावे शतक) जो काल्खड, त्या काल्खडात लिहिला 
गेलेखा काश्मरी भापेतीक अन्य कोणताहि ग्रथ सध्या उपलब्ध नाही. 


मध्ययुगीन हिदुधमसुधारणा-युग ब खल्लाच कायं : सास्कृतिक 
वे राजकीय अशा दोन्ही द्ष्टीनी चौदा व पधरा ही दोन शतके हा 
काश्मीरच्या इतिहासातील महत्वाचा काल्खड होय. हा कार्खंड 
घुमश्चक्रीचा होता द्या दोनशे वर्षात काश्मीरमध्ये हिदूच्या सत्तेचा 
ल्य होऊन मुसलमानी सत्ता प्रस्थापित ज्ञाटी ह्या राजकीय 
स्थित्यतरावरोवरच काश्मीरमध्ये मध्ययुगीन हिदुधरममुधारणेची लाट 
पसरखी-. लल्लाच्या म्हणीत अथवा वचनात द्या सुधारणायुगाचे 
पडसाद उमर्लेले दिसतात. हदु धर्माच्या द्या विकासक्रियेस 
दस्लामचाहि हातभार रागर्ेला होता हया दोनशे वर्पाच्या कात 
काश्मीरमध्ये सर्वत्र इस्लामचा प्रसार ज्ञाला ; आणि इस्लामी विचाराचे 
प्रात्य सवत्र पसरले. महमद पैगवराने धमेगप्रवर्तेन केल्यानंतर सुमारे 
१५० वर्पानी अरवस्तानमध्ये इस्लामच्या पररिवा रातच अन्त.साक्षात्कार- 
वादी ( ग्नांस्टिक ) सुफी मताचा उदय ्ाला सुफी है सनातनी नसून 
संग्राहकं वृत्तीचे होते. सुफी मताने प्रयम इराणमध्ये अ।पला प्रभाव 
पाडला व तेथून काश्मिरात प्रवेश केखा चौदाव्या शतकाच्या शेवटच्या 
पंचवीस वर्पात सय्यद व त्याचे अनुयायी काषपिरात येऊन स्थायिक 
से. त्यानीच सुफी तत्त्वज्ञानाचा ओघ काषमिरात आणला. सय्यद 
अरी हमदानी हा प्रथम १३५७९ ते १३८० मध्ये व नंतर १३८५ ते 
१३८६ मध्ये कार्मीरमध्ये आला होता. प्या वे छल्ला हयात होती. 


२९२ 
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तिने शेख नूर-उत्‌-दिन व उतर काटी इस्लामी साधुसंत॒याच्यावर्‌ 
आपला प्रभाव पाडला होता. या इस््रमी संतांच्या वचनात रत्लाच्या 
विचाराचा ठा खोल्वर उमटकेला दिसतो. 


कार्मीरमध्ये मानवतावादाचा प्रसार करणारी लल्ला ही आय्य 
तत्त्ववेत्ती होय तिचा जन्म चौदाव्या शतकाच्या आरंभी पाद्रेमाणजवद्र 
सेमपुर येथे एका कारिमिरी ब्राह्मण कुटुंबात ज्ञाला होता तिचे वडील 
ौवमतचे अनुयायी होते. तिने आपल्या वडिाकंड्न व सिद्ध वार 
ह्या आपत्य) गुरूकडून शैवमताची व इतर तत्त्वज्ञानाची शिकवण 
आत्मसात्‌ केली होती; आणि ती काण्मीरमधील मानवतावादाची 
आद्य प्रवर्तक म्हणून पुढे आली हदु व मुसलमान जनता तिच्याकडे 
मानवतावादाची उद्गाती वे एक आध्यात्मिक गुरु आणि मित्र म्हणून 
पाहूं लागली 


वुद्धाप्रमाणेच रुल्ननेहि आपल्या तत्त्वज्ञानाचे प्रवचन जनतेच्या 
भाषेत म्हणजे किरी भापेतच केले आणि काश्मिरी भापेतून प्रवत्ति- 
मार्गी श्रैवमताचे विवरण केले. तिच्या म्हणी अथवा वचने वस्तुनिष्ट, 
सुटसुटीत, स्वयपूर्णं व प्रासंगिक अशा आहेत. त्या म्हणी धमेवचनां- 
प्रमाणे जनमानसावर कोरल्या गेल्या असून सर्वतोमुखी होऊन राहिल्या 
आहेत 


रल्लाचं प्रगतिशील तत्त्वन्नान : रुल्लाच्या प्रभावी शिकवणुकीने 
कारमीरमध्ये मानवी दधुभावतव्या युगाला सुरूबात ज्ञारौ. जातिभेद, 
धमेभेद, जन्मभेद इत्यादि कल्पना अर्थशून्य वाट्‌ लागल्या मानव हाच 
स्वत.चा गुर, भाभ्यविधाता व भविष्याचा शित्पकार्‌ होय. परमातम- 
तत्त्वाचा व अंतिम मोक्षाचा शोध घेत असताना व ध्येयसिद्धीचा मागं 
आक्तमीत असताना मानवाची स्वत वर श्रद्धा असली पाहिजे, दी तिची 
शिकवण होती ती म्हणते, ^ प्रत्येक जीवमात्र म्हणजे तूच आदेस. 
जो सर्वची विनस्रवृत्तीने व कनवाढ्रूपणाने सेवा करतौ तोच खरा 
संत होय. ” तिने पुष्टी वाक्यात मानवतावादाचा संदेश दिला आहे 


[4 
1 


आपपरभावे जयाचे निमाके 
समान मानिरे दिनरात ॥ 
दैतातीत आले मुक्त ज्याचे मन 
तया दे दशन स्वत्तिमि 1 


ल्ल्लादही जरी हदु होती, तरी कविराप्रमाणे तिनेहि धार्मिके 
कर्मकांडाचा व वचनदुरग्रहाचा निपेधच केलेला आहे. तिच्या एका 
वचनात तिने मूतिपूजेचे वैयथ्यं दाखविजे आहे : 


देवमूर्ती तो पत्थर ¡ रास दगडाची मंदिर 
तेथे भिच्तत्वे कोरठे । एकी एक सामावले 
अमा सर्वत सागा मला । तुम्ही पूजिता कोणाला 
मन आणि प्राणवायू । करा केद्ित निश्चये 


उट्लाची आध्यात्मिकं प्रगति पूष्कठच ज्ञाली होती अध्यात्मिक 
उन्मनावस्थेत तिला मूतिपूजा तुच्छ वाटते. परमाथं-तत्त्वाच्या सिद्धीसारी 
व इद्वियांवर तावा मिठविण्यासाठी ती योगसाधनेचा पुरस्कार करते. 
सर्वभूतसाक्षात्कारी परमेशाची महती तिने पुढीटप्रमाणे गायिली 
आदह : 
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स्वगे तृचि पृथ्वी तूंची । 
तूचि रात्र दिन तूंची॥ 
जीवमा अवघा तूची। 
फुले पूजेची हीहि तूच ॥ 
( ' रुल्तती वाणी ”„ या आर. सी. टपर याच्या ग्र्थात्ून, पान 
१९० }. 
लल्लाच्या मते आत्मसाक्षात्कार हाच जन्ममृत्यूच्या आवर्तन 
मुक्त होण्याचा एकमेव उपाय होय. जिवाशिवाच्या एकरूपत्वाचा 
अनुभव हेच तिच्या मते सवं तत्त्वज्ञानाचें सार आहे. 


“ ज्यांना प्रकाशाचे, आनंदमय आत्म्याचें ज्ञान ज्ञे आहे तेच खरे 
जीवन्मुक्त होत. अज्ञानी लोकमाव जन्ममरणाच्या जाढ्याला माटीवर 
गाठी, शेकडो गाठी मारीत असतात. '' 


तिच्या उन्मनावस्थेत ती परमलत्म्याशी एकरूप होण्यासाटी, 
परमात्मतत्त्वांत विलीन दोष्यासाटी, सद्‌वस्तु-साक्ात्कारासारी 
तकमटठतांना आदटते : 


शोधोनि धुंडोनि श्रमले मी ठल्ला, 

सामर्थ्याच्या सीमा पार ज्ञाल्या 

भुकेल्या नेत्राना वंद दिस हारः 

निर्धार तो माल्ञा दुणावला 

नाही सी सोडला लवमात्र खव 

उभी मी निश्च जेथे तेथे 

निश्चल मी उभी तान्हेत्या डोठयांनी 

घेतसे पाहोनी देवा तुज 

किती दिनरात धघेवोनिया ध्यास 

केका मी प्रवास दूुरवरी 

अवचित दशन स्वगृहीच देशी 

लाभे पुण्यक्षण जीवनाचा 

“ मीं फुलानी वहुरल्ल्या या वागेत प्रवेश केला आहे. मश्यावर 

श्रद्धा असे तर तूहि माल््यामगि ये.” “त्‌ जेब्दा येथे येशील तेव्हा 
तुला तत्स्वरूपाचा साक्षात्कार होर. " 


रल्छाचाच समकारीन असा मानवतावादाचा अणखी एक पुरस्कर्ता 
शेख नूर-उद्‌-दिन काश्मीरमध्ये होऊन गेा. त्याचा जन्म इ. स, 
१३७७ सध्ये कंमुथ नांवाच्या खेडयांत एका ब्राह्मण कुदटुवांत ज्ञाला. 
तो येशमन ऋषि नांवाच्या संन्याणाचा शिष्य बनला. त्यानेच त्याला 
इस्लाम धर्माची दीक्षा देऊन त्याचे नाव सालारदिन असें ठेविले व 
तोच पुढे शेख नुर्‌-उव्‌-दिन या नावाने प्रसिद्धीसर आला. हे नांव त्याला 
मीर महमद हमदानीने दिले. यशमन ऋषीने त्याला सुफी मताच्या 
त्त्वांची व साधनेची ओठख करून दिली. रल्लाच्या सहवासामृे 
त्याचा रौवमताशीदेखीर परिचय ज्ञाला होता. 

सूफी हे सुधारक प्रवृत्तीचे मुसख्मान होते. त्यांच्यामध्ये शैवपंयीय 
दिदूच्या यौगिक आसनाशी साधम्यं असक्ल्या प्राणायामाच्या पद्धतीहि 
प्रचक्ति होत्या. सुफी हे पुनर्जन्मवादी होते. मरणानतर माणूस देहान्तर 
करून -पुन्हा ह्या जगांत प्रवेश करतो असे ते मानीत. परमात्म्याचे 
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खोर व अखंड चितन करून त्याच्याशी एकरूप हों हाच जन्ममृत्यूच्या 
फे्यातून मुक्त होण्याचा एकमेव मागं होय असे त्याचं मत होते. त्यांच्या 
मते मानवी आत्मा हा परमात्म्याचा अंश होय. प्रेमाचा व ध्यानधारणेचा 
ते उपदेश करीत. त्याचा भर ! तौहिद ' या तत्त्वावर असे. त्यांनी एक 
प्रकारच्या केवलाद्रैताची { वाहदन्‌-अल्‌-वदजद्‌ ) कल्पना मंडली. 
ह्या मताप्रमाणे “ वस्तुजाताचे अस्तित्व हेच परमात्म्याच साररूपी 
अस्तित्व होय. " उपनिपदांचे सार तरी हेच. सुफीच्या मते परमेश्वर 
हा कैवल्यरूप्‌ असून साया वस्तुजाताच उगमस्थान आहे. परमेश्वराहून 
निराठे दिसणार व्यक्तिमच्वाचै अस्तित्व ही परमेश्वराची ईच्छा 
अथवा रीला होय. पराकोटीस पोहौचकलेला माणूस म्हणजे परमार्थ- 
तत्त्वाचा अशमात्र होय. तो परमेशाचैं प्रतीक होय. सद्‌ वतेन, परमेश्वर- 
चितन व मानवसेवा हाच मुवतीचा सोपा मागं हौय अश। तर्हेने 
सुफीमत्त आणि उपनिपदांतीर तत्त्वज्ञान यांत पुष्कछच साम्य आह. 


शेख नुर्‌-उद्‌-दिन हा सुफी होता. परमेश्वराशी एकरूप होण्याची 
तव्मढ व्यक्त करताना तो प्रेमी जीवांची भावनिभेर भाषा वाप्रतो. 


“ प्रेमी तोच की, जो प्रेमाने जठत असतो; ज्याचा आत्मा अग्निदग्ध 
सोन्यासारखा चकाकत असतो मानवाचं हदय जेन्हा प्रेमाने पेट घेते 
तेब्ाच त्याला अनताची प्राप्ति होते. 


* सवैस्वाचा त्याग करून मी तुला विलगून राहिलें. तुद्या शोधांत 
सारा दिवस धाक्विखा; पण जेव्दाका तू माया अंतर्यामी पकड़ला 
गेकास तेन्टा तुस्या स्वरूपी गुंगून गेलो. 


शेख नुर्‌-उद्‌-दिन हा विश्वाच्या क्षणभंगुरत्वावर भर देतो. जीवना- 
संवंधी एेकान्तिक निराशावाद त्याच्या ठिकाणी आदक्तो. मानवीं 
सतत ज्रगडणानया व त्याला हैराण करणाया पाणशवी वासनारूपी 
सैतानावर मात करण्यासाटी तो आत्मसंयमाचा उपदेश करतो. कल्ला- 
प्रमाणेच तो धार्मिक रूढि वे व्रतवैकल्यांची निदा करतो. परमेश्वराशीं 
एकरूप होण्याचा ध्यास घेऊन भन एकाग्र केल्याशिवाय व इद्रियदमन 
केत्याशिवाय नमाज पदे व्यये होय असेच तो म्हणतो. 


“ तुका सत्याचा कानोसा घ्यावयाचा अष्हे ना? मग तुला पचै 
द्वियांचै दमन केेच पाहिजे. तू विनम्र होतो म्हणजे आपला पार्थिव 
देह वाकवितोसः; परंतु तो पाथिव देह तुला तारं शकणार नाही. तू 
शिवाशी तल्लीन होशील तेव्दाच तुया प्रार्थनेचा काही 
उपयोग होईल. “ । 

धा्मिकतेचा आव ञआणणान्या भिक्षुकाचा त्याने पुटील शब्दात 
अधिक्षेप केला आहे : 


“ तुज्ली ती माठ सापासारखी अहे. कुणी भगत व्सिकाकीतूं ती 
ओढायला लागतोस. एकामागून तू सहा थाढया खाऊन फस्त केल्या 
असशील. तूं जर पुजारी, तर डाकू तरी म्दण्‌ कोणाला ? "“ 

रूपभवानी ॐफं अलकेश्वरी : सन १६३५ ते १७२१ द्या काठांत 
काए्मीरमध्ये वर उल्केखिरेत्या दोन संतांच्या मागून रूपभवानी 
ह्या नांवाची साध्वी होन गेली. तिने कारिमिरी भावेत अद्रैतवादी 
शेवमताची शिकवण दिली. कार्मिरात अनेक ठिकाणी संन्यस्त 
वृत्तीने तिने कालक्रमणा केली. तिने रचकेली ९६ गीतें उपलब्ध 
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आदैत व ती ' रूपभवानी-रहस्योपदेश ' ह्या नांवाखाली प्रसिद्ध ्ाठेरी 
याहत ती कारिमिरी शैवसंग्रदायातील योगपेथाची उपासक होती, 
तिच्या व्याख्यामध्ये तिने राजयोग, निरनिराठे समाधिप्रकार आणि 
अहंभावाचें निरसन ह्यांवर भर दिलेला आहे. ˆ तद्‌ अहे ! हा अनुभवे 
येणे हैच सर्वोच्च ज्ञान अथवा पूणं ज्ञान होय. तिने योगसाधन कशां 
रीतीने केले ते ती आपल्या गूढवाणीत सागते : 

“ मीं माद्या देहाच्या कनिष्ठ स्तरापर्यत बडी मारली आणि मग मीं 
प्राणवायु वर आणला. मी पृथ्वीपासून, पापाणापासरून हे रदस्य शिक, 
त्यानंतर नाद होन माज्नी कडिनी जागी ज्ञारी- मीं मुखाने मदिरा- 
प्राशन केले; आणि अंतरांत श्वास कोड्न धरला. मी तुपाचँ हवन केले. 
भी माज्ञे सथं अवयव पूत केले "' 


परमानंद आणि त्याची परपरा : इ. स. १७९१ ते १८७९ च्या 
दरम्यान काश्मीरमध्ये परमानंद नांवाचा सतकवि होऊन गेला. तो मादरणे 
येथे राहत असे. त्याच्या कविता व त्याचे इंग्रजी अनुवाद मास्तर ज्ञिंआदा 
कल ऊफं मारतरजी यानी " प्रमानंदसुक्तिसार ' था नावाने प्रसिद 
केत्या आहेत. त्याच्या कवितांत खोल तत्त्वज्ञान असून त्या गूढवादी वे 
भवित्िपर आहेत त्याच्या पुटी गीतार्थात शैवमताच्या छटा भाढलठताते : 


आत्मा म्हणजे देह नव्हे, मन नन्हे, वुद्धि नन्हे, यमनियम नन्हे, 
गोगसिद्धीहि नन्दे. योगसाम्यपण नव्हे. मात्रे आत्मा ही माया नाही, 
मनोश्रम नाही 

त्याला काही खोक शिव म्हणतात, तर काही त्याला शित हँ नावे 
देतात. तो अजय आहे, तो तेजोमय आहे; जसा दिवसाचा सूयं भणि 
रात्रीचा चेंद्र 


तो सत्‌-चित्‌-जानंदस्वरूप आहे तो अणुरेणत वास करीत असतो. 


तो मनांतील दैतभाव नाहीसे करतो. त्याचें कारण तो सत्‌ आहे. 
तो अभावरूपी वस्तूना अस्तित्व व चेतना देतो. ” 

विश्वात्म्याला उदेशून तो म्हणतो : 

“ तुज्या ठिकाणी अविभाज्यपणे वसत असठेल्या मायेमूठे तूं सवं 
ठिकाणी असतोस. तृ देहात असून देहातीत आहेस. आपल्या अस्तित्वा- 
साटी छाया सूर्याच्या सद्‌भावावर अवलत्ून असते. “ 


परमानंदापासून विद्यमान गूढवादी कवि मास्तर ज्ञिञदा कौल्पर्यतं 
वहाव खार, अल्ञीज्ञ दरवेश, ख्वाजा हवीव, गुलाम हसन गनाई, अब्दुल 
कूअस, रसजी विदानी, कृष्ण रज्ञदन, लक्ष्मण भट जगम, दायाशमं 
गज, पीर अश्चीज्ञ अल्लाह्‌ हकानी, शमसं फकीर, गुलाम महमद 
शनासाक्ञ इत्यादि गृढवादी कवीची परंपरा आपणांस आढढून येते, 
ते सवे ध्यानवादी आहेत. त्या ध्यानसाधनेचा हेतु आत्म्याचा परमात्म्या- 
वरोवर संयोग घडवून जाणणे हाच होय. पुरुपाला म्हणजे व्यक्तिमात्राला 
वंधमुक्त होण्याखा योगसाधनेची जरुरी असते. त्या योगसाधनेवर हिदु 
कवि भर्‌ देतात. त्याच्या काव्यांत अत साक्षात्कारवादावरोवर वेदान्त 
तत्त्वज्ञानो तीर विचार आढ्ट्रून येतात; परंतुः त्यांत मुख्यत. शेवमते 
प्रतिपादिके असते. मुस्लिम कनि हेदेखील सुफीमताचा आश्रय करतांनां 
दिसून येत्तात. त्यांच्या कान्यात अहं सत्यम्‌* ( अनू्‌-अ्‌-हक्‌ ) अशी 
घोपणा केल्यावदृल फाशी देण्यांत आलेल्या मन्सूरच्या आच्यायिकेचा 
उल्केख व्याच दिकाणी आददून येतो. त्याच्या काव्यातदेखीटं 
परमेश्वरागी एकरूप होअन राहृण्याची तठमठ च ज्ञानावस्था यांचा 
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उल्लेख भाठढतो मदिरागृह, साकी आणि अंतिम प्रेमसाफल्य ही प्रतीके 
आढठतात. थोडक्यांत म्हणजे आत्म्याचा परमात्म्याशी एकरूप 
होण्याच्या मार्गाचा शोध ह कार्मीरमधील हिदु व मुसलमान तत्तव- 
ज्ञानां तील मुख्य ॒विचारसूव्र आहे. मग कँवत्यप्राप्तीचे मागे कितीहि 
भिन्न असोत. 


काही गूढवादी काव्ये : अलीकडील रहिदु व मुसरमान तत्त्व- 
जञान्याच्या व कवीच्या काव्यांत वर उत्केखिलेा विचाराचा धागा 
सवत्र कता आढटून आखा, है दाखविण्यासाठी त्यांच्या काव्यांतील 
काही उतायांचे अर्थं खाली दिले आहेत : 

कवि वहाव खार लिहतो : 

“ हजरत मन्मूर म्हणाला, अहं सत्यम्‌”. त्या त्याच्या अंतर्यामी 
प्रेमाचा साक्षात्कार ज्ञाला. शब्दांनी है गूढ सांगतां येण्यासारखे नाही. 
गा! ञानदनिर्भर होऊन गात सुटा. देवदूतदेलील आनंदाने नाच 
लागले आहेत. गा, आनंदाने वेडे होऊन गा. ” 


वहाव खारच्या कव्यांत गृढानुभवाचे उन्ल्टेख अनेक ठ्किाणी 
आढटतात : “ अहं सत्यम्‌ ” चा घोपं करून हौतात्म्य पत्करछेल्या 
मन्मरुरच्या आख्यायिकेचा उल्लेख त्याच्या काव्यांत मउठतो. दुसन्या 
एका गूढ गीतांत तो छिहितो : 

“ मी जेब्दापासून माणसाच्या जीवना रहस्य उल्गड्‌ लागलं 
आणि ( परमेश्वरस्वरूपी ) लीन ज्ञरो. तेब्द्‌। देवदरतदेखील आनंदाने 
नाच लागले. गा, आनंदाने वेड होऊन गा. 

समाधीच्या अवस्येसंवंधी व “अहं सत्यम्‌ "च्या साक्षात्काराच्या 
अनुभवासंवंधी अज्ञीज्ञ दरवेश हा संतकवि लिहितो : 

“ आपला अहंभाव वाक्व आणि त्याचा सेतु करून संसार-सागर 
ओलांडून जा; आणि तेथे गेल्यावर परमात्म्यांत विलीन होउनं जा. 


तेथे हिदु-मुसर्मान हा भाव नाही. 

ठेक एेक ! तें आनंदाचें गोड गीत टेक. ” 

संत कवि ख्वाजा हवीव याने सत्यसंशोधनाच्या साधकाच्या अवस्थेत 
अनुभवलेल्या दिव्य प्रेमाचँ आणि कंवल्यावस्येच ( ˆ फना च्व ) वणेन 
मदिरा व मानवी प्रीति याच्या प्रतीकाच्याद्टारा पढील शब्दात केले आहे : 

“ ज्याला आत्मस्व्पाचा साक्षात्कार होतो, तो मदिरेचं पातर 
उधडतो. त्याचा आनंद भोसंड्‌ लागतो. तो धूंद होतो. त्याला आपल्या 
कनिष्ठ कोटीचा विसर पडतो. त्याला हदु कोण व मूसरमान कोण 
याच भान राहत नाही. ” 

गृलाम हसन गनाईच्या काव्यांते गूढानुभवाचे उल्लेखं पुप्कट्टच 
आढकतातं : 

“मी आणि माल्ञी प्रिया एकरूप अहत, उसे मन्सुर म्हणाका. 
लोकानी ते एेकलं; पण त्यांना त्या उद्गाराचा वोघध ्ञाला नाही. 
फासावरदेखीर तो आपल्या प्रियेा विरगून राहिला आणि त्याने 
आपे उद्गार खरे केले. “ 


दुस्या एका गीतांत तो लिहतो : 


“ कवीला प्रेमज्वराची व्यथा ्ञाठेली आहे. प्रियेच्या आच्गिना- 
वाचन त्याला दुसरे ओषध नाही साकी ! घेऊ दे, मला एक घोट घेऊं दे. 


तच्वन्ञान, कादिमरीतीर 


अब्दुल कुडास रस-जीविदानी म्दणतो : 
४ “ धिक्कारिके तुवां जरी वारंवार, 
प्रीति ही अपार तुज्यावरी 
धावून जाईन वेगे दुर दूर 
धावशील देवा कोठ्वरी..."' 
` दिद कवि लक्ष्मणस गम लिहति : 
“ मोख्या पहाटेला सोडले मी घर, 
होती तुली ओढ अनवर 
तुडविल्या पायी उन्हाच्या रे ज्वाठा, 
तुल्या रे दयाढा प्रेमापायी. ” 
` दुस्तरा एक हदु कवि दयाराम गंजू किहितो : 
“ इद्रियमोहाच्या जटिल अरण्यी, 
धवि वेडावूनी जीव मास्ला 
सिह जसा शोधी सावज आपले, 
तंसे मीं धुडिङे देवा तुज 
शापदाच्या वाणी इद्रिये ही माल्ली 
पाटीशी लागी सोडीनात. “ 
गुलाम हसन वेग अरिफ लिहित : 
“ ठेका, डोगरावरून वाहणारा हा इरा गातो आहे मी धडाडत 


एका, 
धावत आह, तो शांततेचा स्वगं गाठावा म्हणून. त्या अफाट सागरात 
तो शांततेचा स्वगं मला भेटेल. “ 

ह्या गीतां अरिफने ' तौहिद ` अवस्थेचा उल्लेख केला भह. पीर 
अन्लीस्च अल्लाह्‌ हदानी लिहतो : 
` ^“ मी तुद्याशी एकरूप होण्याची आस धरतो; पण ती सिद्धि महा- 
कठीण आहे. सर्पाची सठसढठ कोणाला हाताने धरून आचरतां आरी 
आहे ? 
~ एका, या गाणायया, आक्रंदणाय्या हदानीखा एेका. तो तुमच्या वाटेवर 
आपत्या शरीराची कुर्वानी करीत आहे. 

, मकबरुल शहा फुलावरी लिहतो : 
“ सुरम्य उद्यानी फललेल्या फला, 

काटा शिरे माद्या अत्रात । 

कोकीटावाणी मी आक्रंदोनी गाई 

येई ल्वलाही सख्या माल्या ॥ “ 


शमस फकीर याने योगसाधनेच्याद्वारा म्हणजे श्वासौच्छ्वासावर 
तावा ठेवून, ध्यानधारणा करून येणाग्या कंवत्यानदाचें वणेन खारील- 
प्रमाणे केले अहि : ` 

“ श्वास षेतां षेतां तुज्ञा हौ आठ्व, 
तेणेची अंतरी जाग आली 
निरोधूनि श्वास ्ञाखो अंतर्मुख 
रवसे रत्ने तेजोराशी. ” 

“ एकदा ध्यान केठे, की परमेश्व रचितनावस्येचा अवधि वाढतो. 
दोन वेठां ध्यान केल्याने माणक गंभीर होतो. तिनदा ध्यान केल्याने 
म॒नःशुद्धि होते. चौ्यांदा ध्यान केल्याने माणसाला कंवल्याचा लाभं 
होतो. " 


२९८५ 


तत्वज्ञान, कारिमररतीरः 


मास्तर क्लिादा कौल या गूढवादी भक्तकवीने ईश्वरसाक्षात्काराची 
मानवाच्या अंतरीची आस खालील गीतार्थात् वणिटी आहे : 


“ सखा ! तो मला आपल्या प्रीतीच्या शपथेची खूण देऊन गेला; 
पण मी तिचे जतन केले नाही. मीं तिला पात्र ठरले नाही. मी ती खण 
आपल्या हृदयात ठेवावयास पाहिजे होती. मी प्रीतीसाठी माज्ञे हृदय 
अर्पण करीन; पण शुद्ध आहे का? धड आदे का? त्याला तड गेले आहेत. 
त्यावर अवमानाचे डाग पडले आदत. अशा या हृदयाचा त्याला काय 
बरं उपयोग ? मला शब्द सोडून गेरे अहित. मल्या॒प्रियकराने 


माञ्ली काय अवस्था केटी आहे, ती मी कशी सांगू ? ” 


वरील विचारभ्रणालीचें ब॒ विचारविकासाचं सूल्यमापन : 
कार्मिरी भाषेत काश्मीरमघील तत्त्वज्ञानाचा जो विकासं ज्ञाला 
त्याचा चर हा जो आढावा आम्ही घेतलेला आहे, त्यावून दोन गोष्टी 
स्पष्ट होतात. काष्मिरी तत्त्वज्ञान्यांनी भारतीय तत््वज्ञानामधील 
अद्रैतमत्तावर भर दिङलेला आहे; पण तसे करीत असतांना त्यांनी 
शाकरमतानुयायी वेदान्त्याप्रमाणे केवन्छ परतत््वाच्या ज्ञानावर भर 
न देता, त्यातील प्रवृत्तिपर अंगावर भर दिलेखा आहे. त्यांनी जगातील 
तत्त्वज्ञानांत प्रथमच मानवतावादाच्या म्हणजेच विश्ववंधुत्वाच्या 
कत्पनेस स्थान दिके. ह्या मानववंधूत्वाच्या कल्पनेने धर्मभेद व जातिभेद 
यांच्यावर मात करून, कार्मीरमध्ये समतेचें वातावरण निर्माण के, 
कल्लाने भारतीय तत्त्वज्ञानात ही जी भर टाकली त्यामुके जातिभेद,- 
वर्णैभेद, धर्मभेद व स्थानभेद ह्याचें उच्चाटन करण्यासाठी ज्यांनी 
आपला आवाज उस्विला, त्या कविरादि सतांच्या सप्रदायाची ती. 
अधिष्ठात्री उररी. ल्लाच्या समतेच्या शिक्वणुकीमृे काषमीरमध्येच. 
नव्हे, तर इतरत्रदेलीर समतेच्या व विश्ववधुत्वाच्या तत्त्वज्ञानाला 
एक प्रकारचा उठाव मिठाला. 


शैवमत्ताचा सुफीमत्तावर एवढा प्रभाव पडला की, सुफीसारखां 
मुस्लिम, हिदूप्रमाणे परमेश्वरस्वरूप होण्याच्या मार्गावर आला; व 
हिदूप्रमाणेच मरणोत्तर परमेश्वरस्वरूपी विरीन ज्ञाला. परमेश्वर ही 
एकच सद्वस्तु असून ती आत्मस्वरूपं आहे, ही शिक्वण देणे हे त्याचें 
जीवनकाययं बनले. या वावतीत त्याने अ्या साधनेचा अथवा उपासना- 
मागचिा अवख्व केला त्याचं हिद्‌च्या योगसाधनेशीं बहुताशी साम्य 
आहे. पूनज॑न्माचें हिदु-तत्त्व सुफी-मतांत अनुस्यूत ज्र आणि त्याचा 
सुफी तच््व्ान्यांच्या मतावर प्रभाव पडत गेला. शहा सादिक करुदर 
याच्या खाीख पंक्तीवरून ही गोष्ट स्पष्ट होते : 
“ आम्ही पुढे गेलो आणि मागे आलो; आणि आम्हाला कटू 
चुकटे की, ह्या संसारपथाला अंत नाही. । 
- सेवर्भ-गप्र॑य : ग्रिअसंन, जे. व वाट, एक, डी : ठल्ला-वाक्यानि 
आर दि वाइन सेडगज आफ लाल, उड, ए मिस्टिक पोएटेस आफ 
एन्शंट काश्मीर ( कुंडन, १९२० ) ; रेम्पल, आर. सी. : दि वड 
अफ कल्ला दि प्रोफेट ( रंडन, १९२४ ) ; शिततिकंठ : श्रीमहानय- 
प्रकाश, संपा. मुकुदरामशास्तरी ( श्रीनगर, १९१८ } ; कौल, जे. एल : 
काश्मिरी लिरिक्स, ए सिलेक्शन फँम काश्मरी पौएद्स ( श्रीनगर, 
१९४५ }. 
आर. के. काव 
ज. एल. के. जलाली ` 


तच्चक्ञान, चिस्ती धर्मो तीर 


तत्वक्षान, खिस्ती धमौीतीख : धिस्ती धमं हा जीडस 
स्थिस्त याने प्रस्थापित केरला असून तो विन्लिकिल जुडाइन्नमच्या 
(जुडाद्में तत्वजञान-युने टस्टेमेट) आधारे घडविकेला आहे. च्चसं 
व्‌ त्याचे निप्ठावंत अनुयायी यानी त्याचा आन्तररष्टरीय क्षेत्रात प्रसार 
केठेला आहे. सध्या त्याच्या स्वं अनुयायाना पून. एकत आणण्याचे 
सर्वदुर प्रयत्न चालू असले तरी सस्ती धमचि निष्ठावत्‌ अनुयायी हे 
परपराप्रिय व काही परिवरतन्रिय अशा दोन प्रवृत्तीत विभागक गेले 
आहेत. येशू स्िस्ताच्या जीवनाच्या एतिहासिक साश्षयानुस्ार स्वे 
मानवांसाटी परमेश्वरास अभिप्रेत अशा रीतीने नि.श्रेयस मिठविण्याचा 
सिस्ताचा मार्ग, त्याचा क्रंसवरीक मृत्यु आणि शब्द व कृति याच्या- 
माफत त्याने दिलेली शिकवण व॒सिस्ताचे पुनर्जीवन यांच्यामागे 
तो धमं स्वत स व्यक्त करतो सस्ती धर्मं हा प्रामुख्याने जरी मुक्तीचा 
मार्गं असला तरी त्याचे प्रज्ञान ( विस्डम ) हँ मूतः दैवी आहे, अशी 
श्रद्धा आहे. कारण स्िस्त हा सशरीर ज्ञाछेला ईश्वराचा शब्द होय, 
असे मान्या येते. 
स्थिरती तच्वज्ञानाचे तीन अथं : ( १) ! तत्त्वज्ञान ` है प्रज्ञानास 
समानार्थक आहे असे समजून, स्थिश्चन धमनि ईश्वर, मानव व जग 
यांसवधी जे विचार माडल आहेत त्या सर्वाचा सग्रह म्हणजे “ सिश्चन 
तत्त्वज्ञान ' असे आपण प्रथम समज्‌ शकतो. ( २ ) नंतर ' तत्त्वज्ञान ` 
म्हणजे “ मीमासा ” किवा ' धर्माच्या सदान्तिक श्रूतीचा शास्त्रीय अर्थं 
लावणें ' असेहि आपण समज्‌ शकतो. या शीर्यकाखाटी ' धर्मदर्शने " 
म्हणतात अशा स्थिस्ती धर्माच्या असख्य व विविध प्रणालीकरणांना 
आणता येईल. भेँक्वायनसचं “सुमा यिओंलोंजिका ' हे पुस्तक द्या 
प्रकारचे उत्तम उदाहरण आहे त्याच्यांतील विविधता ही परंपरावादी व 
परिवतनवादी यांच्यातील केवठ भिन्नतेमुके आलेली आहे असे नाही, तर 
स्न धर्माच्या थोर विचारावरीर मूलश्चद्धा एकदा स्वीकारल्यानंतर 
खुद परपरावाद्यामध्येसुद्धा त्या विचारांचा अर्थं रावण्याचे स्वातंव्य 
असते हे मानल्यामुदे ही विविधता आचेटी आहे, ( ३ ) शेवटी, 
“ तत्त्वज्ञान म्दणजे अस्तित्वाचे शुद्ध बुद्धिनिप्ठ शास्त्र असेहि कटिकोर 
अथनि म्हणतां येईल. सिश्चन धर्माणी सुसंगत असलेली सत्ये निश्चित 
करण्यांत तत््वज्ञानाचा जो भाग यशस्वी होतो व जँ तत्वज्ञान स्थिश्चन 


ध्मचि पुषे वाढवलेके रूप असते, त्यालाहि आधुनिक विचारप्रणाली-- 


नुसार आपण ' सिश्चन तत्त्वज्ञान ' म्हण्‌ शकतो. 


स्थिस्ती धर्माचा इतिहास ज्या तीन काल्खंडांत विभागका जातो 
स्यांच्याशी हे तीन अथं स्थूरमानाने जुकतात; अर्थात्‌ त्याच्यांत काहीशी 
परस्परव्यापकताहि आहे : (१) पटित्या एक हजार वर्पाच्या 
कारखंडात स्िस्ती धर्मातील स्वं थोर विचारवि स्पष्टीकरण व 
विभ्टेपण करण्यात आके आहि. त्याच्यासंवधी विवाद ज्ञा आहेत 
आणि स्याचें वर्गीकरण करून ते उद्‌घोपित करण्यांत आले आदत. 
उट दुसग्या वाजा चचेच्या ग्रीक व खेटिन फादर्संनी धर्मदशेनाच्या 


प्रणारीतील महत्त्वाच्या भागांचा विस्तार केलेला आष. ( २ ) ` 


यानंतस्वा पांचशे वर्पाचा कारुखंड हा चचेप्रधानतेचा होय. 
हा काल धमेदशनांच्या समन्वयाचै सुवणैयुग समजले जाते. याच 
चेठी बुद्धिनिष्ठ ( प्रामुस्याने अंरिस्टोंटकच्या ) तत्त्वज्ञानाचा समृद्ध 
विकास ्ञाला ( अंरिस्टोँलच्या तत्त्वनानाचा उहापोह ' अंरिस्टोंटल " 


दर्दः 


तच्वक्षान, खिस्ती धमौतील 


या ठेखांत केठेला आहे. ) (३) तिसरा कालखंड हा साडेचार 

शतकांचा आहे. ह्या कार्खंडात धमेदषनाच्या वाहैर॒तत््वज्ञानाच्या 

प्रणालीचा धर्म-निरपेक्ष असा विकास ज्ञाला; आणि त्यांत बुद्धि व शरदा 

योच्यांतील परस्परसवंधाची समस्या नव्याने निर्माण ्ञारी. मतत्रे 

आणि लाइन्निञ्च याच्या सदोप व चुकीच्या समन्वयाव्यतिरिक्त या तत्त्व 

जानाचा कल हा त्पुधरच्या प्ररिस्टंटवादाकडे आहे, तसाच बुद्धि व 

श्रद्धा यांच्या संमुणे विभक्तीकरणाकडे किवा देकातं व वके यांच्या 

तत्त्वज्ञानांत व्यक्त ज्ञारेल्या शांततामय सहजीवनाकडं तो ञुकठेला 

दिसतो. काही वेठां ह॒चूम व कांट याच्या तत्त्वज्ञानांत व्यक्त ्चाल्या- 

प्रमाणे त्याला संशयवादाचा रंग आलेला दिसतो; किवा काही वें 

प्रवोधनाच्या तत्त्ववेत्त्याच्या अतीतरईश्वरवादांत व्यक्त ्॒ञाल्याप्रमाणे 

बुद्धीने श्रद्धेव संपूणं उच्वाटन करण्याकडे तो ज्ञुकठेला दिसतो. काही 

वेट्टां हगेल व तत्सम तत्त्ववेत्त्यांच्या अन्त स्थितत्वाच्या तत्वन्नानात 

बुद्धीने श्रद्धेस पूणपणे प्रासून टाकण्यात तो व्यक्त होताना दिसतो; 

किवा किकेगाडं याच्या तत्त्वज्ञानात दिसते त्याप्रमाणे बुद्धीने श्रद्धेची जी 

गछ्चेपी केली तिच्यापासून श्रदधेची सुटका करण्याकडे तत्त्वज्ञानाची प्रवृत्ति 
दिसते; किवा शेवटी पूणं तत्वज्ञान व स्थिस्तीधर्म यांच्यातील स्वाभाविके 
सुसंवादाचं पुनविस्तारीकरण करण्याकडे तत्त्वन्नानाचा कल दुका 
दिसतो. यांत बुद्धीला स्वत.च्या. अपूणैत्वाची जाणीव अद्े. ती सवे 
प्रमुख इच्छा व मागण्या याची पूति करून पेण्याचा जौ श्रयत्न करते, 
तो यात व्यक्त क्ञाकेला दिसतो. वुद्धप्राधा यवाद, चिद्राद, भासवाद,- 
भौतिकवाद यांसारख्या प्रणाटीमध्ये असणारा विरोध वे परस्पर- 
व्यावतेकता काटून टाकण्याचा प्रयत्न, ह्या पूणे तत्वज्ञाना व्यक्त ्ञलेलां 
आहे. वर आपण जो भेद केलेला आहे, त्याच्यांतील तिसम्या अथनि 
श्चन तत्त्वज्ञानाच्या घडणीचा प्रयत्न न्मुमन, व्छोँन्डेल, “ नीति वं 
धमे याची दोन उगमस्थाने ' हा ग्रंथ लिहिणारा वगेसन, मार्संल, लाब्देल, 
मेरिटन, मेरेशाल आणि “न्यू स्कूलमेन ' पंांतील इतर अनेक विचारवंत 
यांच्या तत्त्वज्ञानांत सापडतो. ते जापठे निष्कपं सामान्यतः विश्लेषणाच्या 
मागनि एद्वियप्रत्ययात्मके सृष्टि व सवेदनांतील सृष्टि याच्या विभ्लेषणा- 
व्र आधारतात. त्याचप्रमाणे मानवी बुद्धीचे जन्मजात गतिशास्त्र 
व व्यक्तिमत््वाच्या सवे अंगोपांगांचे सखोल ज्ञान याच्या जाणिवेच्या 
विष्ठेपणावरहि त्यांचे निष्कयं आधारलेले भाहेत. ( या तिसन्या काल- 
खंडासाटी ' तत्त्वज्ञान, पाश्चात्य दृष्टिकोण ' हा ठेख पहा }. 


ईश्वर, जग व मानव यांसं्वधाच्या लिश्चन प्रज्ञानाचे थोर विचार : 
(अ) ज्या दृश्य व अदृश्य वस्तनी ह विश्च वने आहे त्या सर्वाचा 
ईश्वर हा एकमेव खण्टा होय ईश्वर हा सर्वज्ञ व सवेशक्तिमान्‌ असल्याने 
त्याने हँ जग शून्यांतून निर्माण केले आहे. ह्याचा अथं अस्ता की, पूर्वी 
अस्तित्वांत असकेे कोणतेहि द्रव्य, आकार किवा साधनं यांच्या 
मदतीशिवाय त्याने हे जग निर्माण केले आहे; म्हणजेच प्रत्येक वस्तु 
ईश्वराचां स्वत.चा अंश असते व ईभ्वरातं सहभागी असते. दश्वराने 
हैं जग मुक्त अशा स्वेच्छेने घडविके आहे; म्हणजेच त्याने जग है 
कोणत्याहि अपरिहार्यतेतून किवा गरजेतून निर्माण केलेले नसून, तें 
केवट त्याच्या आज्ञापक शब्दाच्या सामर्थ्यातुन निर्माण क्षारे आहे. 
त्याच्या याच कार्येपद्धतीने तौ जगाचे संगोपन करतो व सवं वस्तूंना 
त्यांच्या नियत उदष्टाप्रत नेत असतो. तो वस्तूंना चांगल्या व वाईट 
कृत्यांचा योग्य तो मोवदखला मिटे अशा रीतीने त्याच्या नियत 


॥ 


तच्वक्ञान, चिस्ती धमीतील 
उदिष्टाना पोहोचवितो. त्याचं कारकत्व स्वं प्राणिमात्नाना पूणेतया 
निर्माण करीत असल्याने तो त्याचें केवठ निमित्तकारण म्हणून त्याच्या 
अतीत राहत नाही, तर तो त्यांचा गूढतम अंतःप्रेरकं असतो च त्याच्या- 
शिवाय प्राणिमाव्र एक क्षणभरसुद्धा जग शकत नाही. 


ईश्वर हा त्याच्या स्वत पुरता पाहिल्यास सवं प्रकारच्या शुद्ध 
पूर्णतांनी परिपूणं असतो. तो एकमेव, अद्वितीय, अखंकोणे किवा निर्गुण 
असतो व त्याच्यासारखा कवा त्याच्याहुन श्रेष्ठ असा दुसरा 
कोणीहि नेसतो. यामुेच आपण देवत्व, सारतत्त्व, वुद्धि, शक्ति, प्रेम 
यांसारख्या भाववाचक नामानी त्याच यथा्थपणे वर्णन करूं शकतो 
आणि त्याचप्रमाणे आपण त्याला ईश्वर, सत्ता, सर्वप्रजञावंत, स्वेशक्ति- 
मान्‌, सवेप्रममय अशा मूतं संज्ञा देऊं शकतो. शिवाय कसेतरी करून 
त्याची पूतेता दाखविण्यासाठी ईश्वराची अनेक नवं आपण वापररी 
पाहिजेत. अशा नांवात्‌ प्रमुख नावं आहेत तीं अशी : सत्ता, चिन्मयः 
आत्मवोध, सत्य, शिव, आत्मसंकल्पक, आत्मप्रेमी, सुंदर, सुखी, 
शक्तिमान्‌ आमि याच्याशी संवादी अशी जी सपेश्षपदे आहेत ती 
जिवंत प्राण्यांच्या संदभति वापरावयाची . असतात. इतके करूनहि 
पाथिवतेतून निर्माण ्लेरी कोणतीहि संकल्पना किव! कोणताहि 
शब्दं या अनंत च अतुलनीय चैतन्या यथार्थपणें व्यक्तीकरण करूं 
शकत नाही; आणि या अथनि ईश्वर हा अवणेनीय महत्तमच राहतो 
व त्याचें प्रत्यक्ष ज्ञान क्ले नाही तरी ““ ईश्वर जें नाही हे जेव्हा कठतें 
तेव्हा तो आपणांस उत्तमपणें समजतो.  ईश्वराल् वब्दंशी पुटील 
अभाववाची पदे वापरण्यांत येतात : अनंत, अपरिमित, अनिमित, 
सनातन ( अकालिकं ), अपरिवतेनीय. 


ईश्वराच्या आत्मजागरूकतेची पूर्णता व आत्मव्रेमाचे सुख इततके 
विशाल, असते की, त्याच्या अस्तित्वाच्या एक्यांत पिता, पुत्र वे पवित्र 
आत्मा या तीन व्यक्तीची तो चिमूति असतो. पित्यापासून पत्र किवा 
शब्द शाश्चतपणे खवत असतो , परंतु तो कारणसंवधांतरून न्दे तर केव८ 
शुद्ध वौदिक कोरटीतून निपजतो; कारण कारणसंवधानो ईश्रामध्ये 
स्थान असू शकत नाही. उपपत्तीच्या सर्वं प्रत्रियेत पित्यापासून अपत्य 
निर्माण होताना अपत्याच्या ठिकाणी जनकाचे गुणधमं यावयम्स 
पाहिजेत. भौतिक निमितीच्या वावतीत अशा गृणधमचिं एकरूपत्व 
दोघांमध्ये वेगेपणाने दिसते; पण दैवी व वौद्धिक निमितीत हे 
एकरूपत्व पुणे असण्यासाटी त्यांच्या स्वभावाचं केव एकरूपत्वच 
असू शकते. जनक वे जनित ल्या दोघांचं सारच समान असते. जरी 
से्येच्यां दृष्टीने ते दोन भिन्न असले तरी ते एकच दैवी वस्तु असतात. 
त्यांचा संख्यात्म भेद हा केव त्यांच्या सवंधाच्या ( पिता-पुत्र ) 
दित्वामूढे असतो; आणि अंरिस्टोटलपासून ही गोष्ट विख्यात आहे 
की, संबद्ध पदांच्या सत्यतेमध्ये संवंध हा स्वतः काहीहि भर धाल्त 
नंसतो किवा काहीहि कमी करीत नसतो. पुत्राखा शब्द ( छोगोस ) 
अंसेहि समजतात; कारण ही आध्यात्मिक निमिति समजण्यासाटी मन 
है स्वत्त.स शब्दांच्याद्रारा व्यक्त करते. हा सर्वात जवठचा दृष्टान्त 
आपणांस वापरतां येई. ज्या अर्थी ईश्वर हा पुणे आत्मविक्ञापनाच्या 
गृणाने ओठखला जातो त्या अर्थी तो आपल्या शाश्वततेत स्वतःला 
पुणेपणे व्यक्त करीत असतो; म्हणजे स्वत.स व्यक्त करीत असतो 
तेव्हा तो पूणैप्णे देवता असतो व तितकाच तो स्वत.स व्यक्त केल्याचरहि 
दैवी असतो. त्याचें पुरणैत्व निरषेक्च असण्यासाटी त्याचें आविष्करण है 


३९७ 


तच्वज्ञान, खिस्ती धमौतीर 


संपूरणं व असराघारण असावयास पाहिजे; आणि म्हणून त्याचा शब्द 
हा त्याचा ' निमित एकता एक पत्र ' असला पाहिजे 


ज्या अर्थी ईर हा आनंदपूरणं प्रेम व तसच आत्माश्रयी चैतन्य 
असतो त्या अर्थी पिता व पुत्र यांच्या परस्पर पूणेप्रेमापासून त्यांच्या 
परेमाचें ' पवित्र आत्मा ' नांवाचे समसाररूप असलेले असे असाधारण 
पद संभवते. 


ह्या तिघांचं एकांत वणेन केरून सांगण्यासाटी स्िश्चन लोकांनी 
° व्यक्तीच्या  कल्पनेचा उपयोग करून घेतलेला आदेः व ती कल्पना 
“ वुद्धिस्वरूपी संपूण सुस्पष्ट आत्माश्चयी तत्व ' अशा रीतीने समजरी 
जाते. या अथनि ईश्वर हा केवठ निविरोप पूणं असतो व त्याच्या अंतगेत 
तीन पुरुष एकरूप ्ञाकेले असतात, है पुरुप ईश्वराचीं अंगे असूं शकत 
नाहीत; कारण जें अविभाज्य असते त्याला स्वत.ला अगे असू शकत 
नाहीत. केवठ् आपत्या अपणं ज्ञानाच्या संदर्भाति तशी अगे असूं शकतात; 
पण वस्तुतः ते तीन पुरुप ( व्यक्ति }) असतात. 


येश्‌ स्िस्त हा मूतिमंत शब्द आहे. तो खरा मानव व खरा ईश्वर 
आहे. तो या दोन स्पष्ट रूपांत एक दँवी पुरुप आहे. तो खष्टा व सृष्ट 
प्राणी यांच्यांतील पूर्णं मध्यस्थ आहे त्याची ती दोन रूपें एकमेकांते 
मिसठ्त नाहीत किवा एकीभरतहि होत नाहीत. त्याचे मानवी 
व दैवी रूप यांच्या प्रगाढ एेक्यांत पूर्णतः अतीत व अपरिवतित रहते; 
त्याच्या दैवी स्वरूपाच्या शाश्वत अस्तित्वाच्या आधारानेच आणि 
त्याच्यामाफंतच त्याचें मानवी रूप अस्तित्वांत राहत. 


ईश्वर व स्थिस्त यांसवधीची ही मभूत शिकवण रोमन केथोँलिकं 
व तथाकथित ' सनातनी पौर्वात्य ' चचस ह्यांना समायिकरीत्या मान्य 
आहे. मात्र स्थिस्ताच्या कल्पनेसंवंधी ज्याचा मतभेद आहे असे काही 
अल्पसंख्य नेस्टोसिञन्स यात समाविष्ट होत नाहीत. अंग्लिकन्स्‌ना 
ही शिकवण सवेसाधारणपणे मान्य आहे; परंतु प्रोटिस्टंट पंथांत जी 
परिवर्तने क्ञाली त्यांचा अंग्लिकिन्सूवर काहीसा परिणाम ज्ञाला आहे. 
ते त्रिमूर्तीचा ( एेक्यतत्त्वाचा ) अस्वीकार करतात, ईश्वराची संपूर्णतः 
स्वतंत्र सत्ता आग्रहाने प्रतिपादन करीत राहतात; त्यामुे ईश्रा- 
संवेधी कोणत्याहि तात्विके विचारांना प्रतिवंध होतो. (* वाथिज्ञम 
हं याचें एक उदाहरण आहे.) . तसेच कंरिब्ट्निज्ञममध्ये ईश्वरी प्रजञानाला 
संक्षेप देऊन त्याच्या निरेकरुश इच्छाशक्तीवर भर दिला गेखा आहे. 
स्थिस्तासंवधी विचार प्रकट करताना त्याचें अस्तित्व कोणत्या स्वरूपाचे 
आहे, ते मूलभूत सत्तारूप आहे का पुरूपप्राय व्यक्तिरूपं आहे, असे 
प्र्न ते टाकतात आणि तात्विकं संकत्पनांच्या परिभापेत निश्चित 
काहीहिं म्हणत नाहीत. मति धरमेग्रथांत ई्वराचा पुत्र, मानवाचा पुत्र, 
स्वामी आणि प्रेपित ह्या ज्या स्िस्तासंवंधी अनेक संज्ञा वापरल्ेल्या 
आहेत, त्यामात्र त्यांना मान्य आहेत. मात्र त्यांचे परपरावादाणी जे 
प्रमुख मतभेद आहेत ते माणसे व सस्त दयांच्यांत जे प्रत्यक्न एेक्य आहे 
त्या वावतीत आहेत. मानवाचें ईघराशी एेक्य, ल्युथर मानतो त्यप्रमाणे 
कोणत्याहि कर्माशिवाय केवक धद्धेने कंल्च्िनच्या मताने संपुणे पूवै- 
नियतीच्या, पाएटिस्टाना अभिप्रेत असल्याप्रमाणे संस्कार न घडवितां 
केवढ नीतीच्या माफंत किवा रिव्दायुन्दलिस्टपंय मानतो त्याप्रमाणे 


आकस्मिक ईश्वरी हाक आणि साक्षात्कार वगैरेव्या मार्गानी प्राप्त 
क्रून घेतां येते. । 


तच्वक्ञान, चिस्ती धर्मातील 


(व) विश्व . विश्व हे दश्धराशी समकक्ष अशी निस्पाधिक 
अतिम सत्ता नव्हे. उलट विश्व हे स्वत.च्या संपूणे अस्तित्वासाटी सवज्ञ 
व सर्वेशगितमान्‌ अशा सद्‌ वस्तूवर अवलदून असलेले असे एक अनिर्ड 
सर्जन होय म्हणून त्याचे सत्यत्व हे सपुणेत सपक्ष आह. कारणता 
ही. समानता व भेद हे दोन्ही व्यंजित करीत असल्याने सजंनातून क्षष्टा 
व्यक्त होत असतो; परतु तो केव अपण अनि. विश्व हे एलाया 
उपाधीप्रमाणे ईश्वराला व्यक्त करते, त्याप्रमाणे ज्लाकूनहि टाकते. ते 
आपल्या मते सान्त, शुद्ध व अजड असे आत्मे आणि मनुप्यप्राण्या- 
पासून ते थेट निर्जीव पदाथपर्यत सवं जड पदार्थाना सामावते. विश्च 
हे ईश्वरावर केव त्याच्या नि्मितीकरिताच अवलब्रून असते असे नाही; 
तर त्याचें सातत्य, पूति व अंत यांसाटीदहि ते ईश्वरावर अवलंबरून असते. 
याप्रमाणे ईश्वर हा त्याच्या सगोपक आणि नियामक वं कारक शक्तीनी 
विश्वात सर्वैव प्रगाढ रीतीने व्यापून राहिटेला आहे. ईश्वर हा विश्वाचा 
अन्तर्यामी आहे व तो विश्वातील प्राणिमात्राचा त्याच्या विशिष्ट अतगत 
नियमाच्या अनुरोधाने, त्याची परिपरणेता गाठण्याच्या दिशेने त्यांच्यात 
सतत विकास घडवून आणीत असतो. अशा रीतीने ईश्वर प्रत्यक्षपणे 
अशिव निर्माण न करताहि ( भौतिकतेच्या अस्तित्वामाफंत ) भौतिक 
अशिव या विश्वांत राह देतो, त्याचप्रमाणे जे नैतिक अशिव निर्माण 
केठेल्या जीवाच्या स्वतव्र इच्छाशक्तीपासून उत्पन्न होते, ते नैतिक 
अशिवहि या जगात तो राहुं देतो. ईश्वर. हा दोन्ही अशिवाचा सपु 
विश्वाच्या कत्याणासाठी उपयोग करून घेऊं शकतो. 

(क ) मानव : सर्वात श्रेष्ठ प्राणी बुद्धिमान्‌ असतो, व तो 
म्हणजे मानव. त्याचा बौद्धिक अत्मा हँ चित्तत्व ( स्पिरिट ) 
असते व तेच सवै जडाला चैतन्य पुरविणारे असे त्याचे साररूप असते. 
मानवामध्ये आध्यात्मिक व अमर अशा आत्म्याचें संप्रवेशन होत असल्याने 
मानवाच्या ठिकाणी हक्क व कतंव्ये यांची क्षमता निर्माण होते; आणि 
त्याचा स्वतव्रपणे व॒ जवावदारीने त्याने पाठ्पुरावा करावयाचा असतो. 
याप्रमाणे पूर्णाच्या सेवेसाटी केव साधन न वनतां मानव स्वत.च 
स्वत.चे उदिष्ट वनतो व तो स्वत.करिताच ईश्वराचाहि आवडता वनतो. 
ह्यामुे त्याला एक प्रकारची प्रतिष्ठा प्राप्त होते, व तिच्यामुदधे ' मानव 
हा ईश्वराच्या प्रतिमेप्रमाणे घडविलेला आहे ' असें म्हटले जाते. 
त्याच्या या प्रतिष्ठेस अनुरूप होण्यासाटी त्याने नैतिक नियमांचे पालन 
केले पाहिजे मानव-व्यक्तीच्या स्वभावांत जी आध्यात्मिकता अनुस्यूत 
असते व जी प्याच्या शारीरिकतेवर अधिराज्य चालविते, तिच एक 


अपरिहायं व्यक्तीकरण म्हणजे नैतिक नियम होत. याप्रमाणे मानवाने 
आपले विचार व कृति यामध्ये सर्वश्ेष्ठ अंतिम सत्ता जो ईश्वर तोच 
आपला खष्टा, स्वामी व अतिम अथं किवा श्रेय आहे है मान्य केले 


पाहिजे. त्याचप्रमाणे इतर माणसे ही स्वत च अंतिम उद्दिष्टे आहेत 
असे समजून, त्याच्याविषयी आदर व प्रेम वाढगले पाहिजे. आपल्या- 
प्रमाणेच त्यांना जगण्याचा, निकोप आरोग्य ठेवण्याचा, स्वत.च्या 


गरजा भागविण्यासाटी भौतिक वस्तु सपादन करण्याचा, सुव्यवस्थित 
शांतता, स्वातत्य व सत्य अनुभविण्याचा हक्क असतो व तो प्रत्येकाने 
इतराच्या वावतीतहि उचलन धरला पाहिजे. कृटुंवापासून राज्यसंस्थे- 
पर्यत प्रत्येक सामाजिकं पातकढीवर योग्य प्रमाणात कारभार करण्याचा 
्रत्येकास हक्क असला पादिजे. अधिक जागतिक कल्याणाकरिता 
प्रत्येक मानवान सत्याचा व इतर मूल्यांचा त्यांच्या अधिकृत उच्चनीच 
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तच्वज्ञान, खिस्ती धर्मातीर 


श्रेणीमध्ये पाठपुराव करावयाचा असतो श्रेष्ठ नैतिक मूल्ये ज्या वे 
धोक्यांत असतात, तन्हा सव प्रकारया अशिवांच्याविरुद जरूर 
पडल्यास स्वत.चे जीवित धोक्यात धालूनहि गडा केला पाहिमे, 
कोणत्याहि नैतिक नियमांच्याविरुदढ होणारे कोणतेहि पाप है ईशरा- 
विरुढ केठेला गुन्दाच असतो अस मानले पाहिजे; कारण ईश्वर हा 
मानवाच्या स्वभावाचा व म्ट्णून नीतीचा निर्माता अस्तो. पश्चात्ताप 
व क्षमाशीलता हे थोर गुण आहेत; परंतु ईश्वर त्यां चा अतिरेक करीत 
असतो व त्ांच्यामाफंत मानव आपल्या अमर आत्म्यास अध.पतना- 
पासून वाचवृू शकतो. 


मानवी ज्ञानांत सवेदनशीलता व वुद्धिनिष्ठा यांचा मिलाफ असतो. 
आपली ज्ञनद्धिये आणि वुद्धि यांचा उपयोग करून स्वत.संवधीचे आणि 
जग व ईश्वर यांसवंधीचे ज्ञान तो वाठव शकतो. हँ त्याचे ज्ञान तकंशुद्ध, 
साधार, चिक्ित्सापूणे च वास्तव असते, पण सदैव अपणं असते. द्या 
ज्ञानास पुष्टि देण्यासाठी तो स्िस्ताच्या ठिकाणी ईश्वराचे जे अधिङ्ृत 
आविष्करण लेले होते, त्याला स्वत च्या अनिर्वेध पण वुद्धिनिष्ठ 
्रदधेची अनुमति देऊं शकतो. आनंदगभं अंतज्ञानाच्या साहाय्याने जेना 
मानवाच। आत्मा स्वत.मध्ये श्र व जगांतीक सर्वं वस्तु पाहूं शकेल, 
तेन्दा त्याची खरी नियति प्राप्त करून पेण्याची शक्यता त्याला सापडेल, 
यामागे ईश्वराची आत्मजागृति आणि शाश्वत आत्मनियं्रण यांत 
त्याला सहभागी होतां येर्दल. 


मध्ययुगीन आणि आधुनिक कालांतील व्यवस्थित ईृश्वरवाद ; 
ह्या काठांतील अनेकविध ईश्वरवादी दशने सरवस्पश संभ्ेषणे आहेत. 
त्यांच्यात सिञ्चन धर्मातील साक्षा्कताराच्या थोर विचाराचें विश्लेषण 
केलेले आहे व बुद्धिवादी रीतीने समर्थन करण्यांत आलेले आदे. शुद्ध 
केलेल्या सत्ताशास्तराने मिकाचेल्या सूचनांना अनुसरून त्यांची या 
दरोनांत पद्धतशीरपणे माडणी केकेली आहे. त्यांत मानवा अमर व 
सरवेशरेष्ठ असे रूपान्तर करण्यासाठी मानवसमाजास आवाहन करण्यांत 
आले आहे. विकसनशीर मानवाच्या इतिहासांत घडत आलेल्या 
स्वभावाची प्रगाढ जाणीवहि त्यांतून व्यक्त ्ाठेटी आहे. ( त्यांची 
प्रमुख लक्षण ही आंगस्टीन, डायोनिशियस, अवेलाड, अल्वेरटस 
मे्रस, वोनाव्हेचर, अंक्वायनस, उन्स स्कंटस इत्यादीसारखे प्रमुख 
तत्त्ववेत्ते व ईश्वरवादी याच्यावरील लेखात व्यक्त ज्ञाेटी पाहावयास 
मिठतील. ) ति 


खिश्चन तत्त्वज्ञानाचा आधुनिक विकास : या ईश्वरवादी दशेनात वद्ध- 
मूलं असलेले तत्त्वज्ञान विविधागी, पण एककेद्राभिसारी अशा तात्त्विक 
संशोधनांनी बनलेके आहे या सवं संशोधनाची परिणति अशा निष्कर्षात, 
ज्ञालेली आहे की, मनुष्य हा स्वभावत. या जगात ईश्वराच्या संभाव्य. 
आत्मप्रकटनाकंडे साक्षात्कारांमाफंत जाण्यास मोकठा असतो व तो 
गतिमानपणे त्याकंडे सुकत असतो, आणि मरणोत्तर तो आनंदमय 
दिव्य दृष्टीच्या मागें त्या दिशेने जात असतो. न्यूमनचा " प्रामर ओंफ 
असेट " व्लोन्डेलचा ! अक्षन ” मेरेणाल्चा ` पादंट आफ डिपार्चर 
आंफ मेटेफिजिक्स " वगेसनचा * ट्‌ सोअरसेस ", लोनर्मनचा ' इन्सारईट ", 
स्ञ्ञेलांटचा “ इन्टेक्चुञंलिन्षम ', या म्रंथांतून व आणखी इतर अनेक 
ठेखकाच्या लिखाणांतरून, मानवाचा अपूणं स्वभाव आणि त्याची अति- 
भौतिक परिपूति याच परस्परपुरकत्व सोदाहरण स्पष्ट करण्यासाटी 


तरचक्ञान, लिस्ती धर्मातील 


.विचार मांडे गे आहेत. मानसशास्त्रीय, भासतवादात्मक, सत्ताशास्तीय 
किवा मतीतवादी किनकेपणाच्या मागनि या ्रंयकारांनौी असे दाखविले 
आहे की, माणसाची गूढतम व अतिव्यापक इच्छा ही त्याच्या प्रत्यक्ष 
आवाक्याच्या वरीच वाहेर जाते; आणि ती अस्तित्वाच्या पूरणतेपर्यत 
जाञन भिडते; पण माणसाची ही जन्मजात इच्छा त्याच्या संपूर्ण 
गतिमानतेचे प्रमुख उगमस्यान जसल्याने, ती असाध्याची इच्छा राहत 
नाही; तर ती उरट निश्चित अशा प्राण्याची इच्छा असते. मानव हा 
खरोखरच अशा मर्मदृष्टीसर पात्र ससतो, आणि आधौ मानवाच्या 
श्रदधेने व नंतर त्याच्या अंतर्तनिाने मानवाची ईश्रास प्राप्त कल्न 


घेण्याची जी इच्छा असते, ती तृप्त करण्याचे ईश्वर मुक्तमनाने ठरू 


शकतो. थोडक्यांत, तत््वज्ञानी म्हणून त्यांची अशी धारणा आहे कौ, 
स्वं ततत्वचितनास जी इच्छा मार्गदणेन करते, तिला केव तत्त्व्ञानाच्या 


क्षेतत समाधान काभू शकत नाही आणि पुढे जाऊन ती संभाव्य 
ईश्वरदत्त पर्पूणेतेची आकांक्षा धरते. याप्रमाणे श्रद्धेच्या सयुक्ततेचें 
परेसे समर्यन करण्यांत येते. 

संदभ-प्रय : दिक्सेरोन्ट, जे. : हिस्टरी आफ उंँग्माज, ३ खं. 
(सेट लुरई, १९१०-१९१६) ; टेस्मान्टन्ट, सी. : दि ओरिजिन्स आफ 
द्पिश्वन फिलोसफी, अनु. एम. पांटिफेवस ( लंडन, १९६२ ) ; 
नेडोन्तेरी, एम. : ईज देजर ए द्िश्वन फिलसफी ? अनु. मय. 
दैथोवान ( स्यूयांकं, १९६० }; टेयोवान, आय : ओन एसे इन 
स्थिश्वन फिल्रोसफी ( रंडन, १९५४ }. 


आर. व्ही. उस्मेट 


तस्वक्षान, शुजसतीतीख : प्रास्ताविक : भारतात बोल्ल्या 
जाणाग्या इतर प्रादेशिक भापाप्रमाणे गुजराती भापाहि प्राृताचें 
रूपान्तर आरै. गुजराती भापेचें हल्लीचं स्वरूप घडविण्यास सुरुवात 
ज्ञाली त्यापूर्वी गुजरातच्या रोकाची मातृभापा * गौ्जर अपभ्रंश ' 
होती. गौ्जैर अपश्रंणाचा काठ सुमारे ९०० ते १२५० हा गणलां 
जातो. अशा रीतीने गौजर अपश्रंशांतून निर्माण ज्ञाठेल्या गुजराती 
भपेस तिच्या हल्ीच्या स्वरूपापर्यत विकास होण्यास सुमारे ४०० वयं 
लागली; आणि म्द्णून इ. स. १२५० पामून १९५० पर्यतचौ गुजराती 
भापा हौ “जुनी गुजराती " म्दणून समजखी जाते. जुनी गुजराती 
भापा हीचुद्धा गुजराती तर आहेच, आणि म्हणून, आपण इ. स. १२५० 
पामून आजपर्यत तिच्यांत छिदिक्ञे गेले महत्त्वाचे चितनात्मक प्रंय 
आणि ग्र॑यकार यांचा तात्त्विक दुष्टिकोणांत्ून परिचय करून पेण्याचा 
प्रयत्न करः 

कवि नर्रसिह्‌ मेहता आणि मोरावाई : गुजरातच्या चितनात्मक 
सादित्याचौ पहिली मौलिक देणगी आपणांस गुजरातचे आद्यकवि 
नरसिह मेहता ( १४१४ ते १४८१ ) यांच्यापानून मिलरी आहे 
नरसिह्‌ मेहता यांनी आपल्या पदांतून भक्तिरस तर वाहूविलाच, पण 
त्यांतून भक्तीचें तत्त्वहि समजाविले आदे. भक्तीखा जान, वैराग्य, 
आणि नीतीच्या साहचर्याची अतिशय आवश्यकता असते, ह्या मुदुयावर 
त्यानो वार्वार अतिञ्ञय भर दिला. अभा प्रकारव्या भक्तोचा 
सवं सजीव प्राणिमात्रं एकसार्खा अधिकार असतो, भक्तीमुषे 
कर्माचा सहज नाग होतो, भक्तीच्यामाफंतच ईश्वराचे सर्वं ठिकाणी 
दर्शनं होऊं शक्ते वगैरे भक्तिमामचि मूलभूत सिद्धान्त स्पष्ट कर्न 


२९९. 


तस्वक्ञान, गुजरातीतील 


शुद्ध भागवत-धर्माच्या प्रणाटीस सांभाटून ठेवण्यात नरसिंह मेहता 
योनी महत्त्वाची कामगिरी वजावखी अहे. भविततरसाने 
ओयंवक्त्या मीरावार्ईच्या ( १४०३ ते १४७० ) पदांनीहि भक्तीच्या 
आदे स्वरूपाची गुजरातल् जाणीव करून दिली आहे. 


शद्ध 
# 


नरसिह मेहतांनी धर्मचितनवरोवर तत्त्वचितनहि केलेले आहे. 
त्यांच्या अतिशय खछोकप्रिय वनक्ेल्या श्रभातिया'मध्ये आपणांस वत्लभा- 
चार्याच्या शृद्धाद्रैताभीं जुठणारा सर्वेश्वरवाद पाहावयासं मिढ्तो 
“पहा, आकाशांत कोण फिरतो आह ?” “ मी तोच आहे, मी तोच 
आहे असे शब्द तो वोलत आहे. “ अखिल ब्रह्मांडांत श्रीहरि, तूं एकच 
आस; विविध रूपानी तूं अनंत दिसतोस . चिन्न आणि चैतन्याचा 
विलास दही एकरूप आहेत. ब्रह्म ब्रह्मावरोवर क्रीडा करीत आहे. 
आकार दिल्यानंतर्‌ विविध नामरूपे तयार होतात, शेवटी ते सच सोनेच 
असते, वैरे ओढी गाणाप्या नरसिह्‌ मेहताच्या मते जगांतील स्वं जड 
पदार्थं आणि चिन्मय आत्म्याच्या रूपाने विस्तरणारे तत्व हे शेवटी 
एकच आहे, व ते परमात्मा आहे. परमात्म्याविपयीचा नरसिंह मेहतांचा 
हा भाव पाहिला असतां त्यालाहि स्पिनोञ्चाप्रमाणे * ईश्वरोन्मत्त पुरुप " 
( गोँड-इन्टविङकेटेड मेन } असे समजणें उचित मानावयास पाहिजे. 


कवि सांडण वंधारा : तरसिह मेहता आणि मीरावाई यांच्या 
कालानंतर गुजरात श्रीमद्‌ वल्लभाचायं ( इ. स. १४७९ ते १५३० } 
यांच्या संप्रदायाचा प्रचार ज्ञाला. या संप्रदायाने भक्तिमार्गाची परंपरा 
वद्कट केटी; पणं त्याचवरोवर भक्तिमार्गाच्या कित्येक भयस्थानांना 
पण जागा करून दिली. अर्थात्‌ वल्कभसंप्रदायाने उपदेशिकेल्या शुगार- 
मिश्र कृप्णभक्तीचा सामान्य दर्जच्या मुमुक्षूवर विपरीत परिणामं 
स्ञाला होता, आणि त्यामुे गुजरातेत धामिक जीवनांत नैतिक ेधित्याचा 
प्रवेण ञ्लाला होता. याउपरान्त कर्मकांडाची जडता, संशय, अंधश्रद्धा, 
पाखंड वभैरेचा जोरहि वाढलेला होता. याप्रमाणे चालू असलेल्या 
जीवनाचे निवान्तपणे निरीक्षण करून त्याचें कठोर परीक्षण करण्याची 
आवश्यकता निमि ज्ञाटी होती. द्या आवाहनास आपल्या काटांत 
मांडण वंधारा (इ. स. १५५० च्या आसपास) यानी " प्रोध-वत्तिशी ' 
नांवाच्या काव्यकृतिट्रारा उद्घोपिते केले. 


कवि अखा : मांडण वंधारा यांनी सुरू केठेत्या जीवन-आोचनेस 
अधिक सखोल व धारदार करण्याचें कायं मध्ययुगीन गुजरातचे समर्थं 
जानी केवि * अखो ' ऊफं ˆ अखा ' ( इ. स. १५९१ - १६५९ ) यानी 
आपत्या ! छपा ' हारा केले. “ एका मूर्खालि अली सवय होती की, 
जो जो दगड त्याला दिते त्याची वयाची तो देव म्हणून पूजा करी. “ 
“कपाठावर चंदन लावता ल्वततां त्रेपन्न वपे छोटी. जपमद्धेचे मणी 
घासे गेले, तीर्थयात्रा करून करून पाय दमले, तरी हरि काही पावला 
नाही." “जो वसून मोठा वाटतो त्याला मोठा समज्‌ नेकोस, भाणि जो 
द्र वाटतो तो तसा मुढीच नसतो. ” “ मोठयाच्या चिकाणी राम 
दुप्पट सरछेला नस्तो, आणि क्षुद्र मनुप्य रामािवाय पूर्णपणे रिकामाहि 
नसतो. “ “ वैप्णवाचा पोल्ाख क्न ह्डितात, आणि प्रसादाच्या 
चेठीं पत्रावठी भरून चेतात. " “ देहाभिमान होता तेव्हा वजन होते 
पावगेर, विया शिकत्यावर तें एक भेर वाढ. वादचिवादाते ते दहा 
भेर ज्ञा, आणि गुर सयात्यावर तें मणमर्‌ न्ना" “ज्या गुनी राम 
प्राप्त कर्ने दिला, ते खरे गुरं आणि इतर्‌ गुर स्वाना लांडग्याप्रमाणें 


- तरवक्ञान, गुजयातौतील 


वास्ले. ” इत्यादि अखाची वचने गुजराती समाजात म्हणीच्या रूपाने 
दढ वनी आदेत, आणि धर्माच्या नावालारी चाल्णारा गौध व 
दंभ याना अनूनहि उघडकीस आणीत आदत. अणा रीतीने अचाने 
गजराती मनाला सदैव इततके जिवून पेतले की, त्याने धामिकता ही 
काही बाह्य आचाराचौ वाव नसते, तर ती आन्तरिक अनुभूतीयी 
निगडित असते, आणि ही आन्तरिक अनुभूति साधनाच्या शुद्धीशिवाय 
शक्य होत नाही, असे त्याच्यावर ठसचिके. 

अधम आणि अन्ञान याच्या केवट उच्छेदनाने असा संतुष्ट स्ञाके 
नाहीत. धर्म आणि जानाचे खरे स्वरूप समजण्यासाटी त्यानी † अखेगीता ५ 
“ अनुभवविदु „ “पचचीकरण " ` गुरुशिप्यसंवाद ^ चित्तविचार- 
सवाद " " कौवत्यगीत ' वगैरे काव्यकृतीच्याद्रारा गुजराती भापेत 
वेदान्ताच्या मूलभूत सिद्धान्ताचे सुस्पप्टपणे विचेचन केले. अखा है 
वेदान्त्याप्रमाणे केवलाद्रैती होत आपल्या सिद्धान्ताचें वणेन करताना 
अखानी कित्येक वेद्धा गौडपाद, णकराचार्य, सुरेश्वराचाये, वाचस्पति- 
मिश्र वगैरे केवलाद्रैताच्या महान प्रतिपादकानी वापरलेत्या दृष्टान्ताचा 
व युक्तिवादाचा उपयोग केलेला आहे; पण एकदरीत अखानी केवा- 
दैताचे केलेले निरूपण शास्तप्रणाटीहून सपूणपणे स्वतन्न आणि मौकिक 
असे आहे. “ षड़्दशेनाविपयी अनेकाची अनेक मते आहेत त्यासाठी 
लोक आपापसात भाणे करतात. एकाच्या मताचे दुसरा खंडन करतौ. 
एक दुसव्यपेक्षा स्वत स प्रेष्ठ समजतो. अला म्हणतो कौ, “ विवाद 
हे एखाद्या अधाप्या विहिरीसारते आहेत. भांडणाचो शेवट कल्म कोणी 
मेका नाही “ असे म्ट्णून खडन-मडनाच्या पद्धतीवर प्रहारं करणारा 
कवि स्वत. खडन-मडनाच्या भानगडीतत पडणार नाही, हे स्वाभाविक 
आहे अणा रीतीने अखलानी स्वत खा भिकलल्या अनुभूतीचा, 
प्रतीतीचा आधार घेऊन केवखाद्रैत सिद्धान्ताचे वणेन केले भाद. 
अखाच्या मौलिकतेची त्वरिततर जाणीव करून देणारी गोष्ट अशी 
अहि की, ते केवला्रैती असूनहि ' अह ब्रह्मास्मि'च्या श्रवेण, मनने 
ने निदिध्यास याच्या ज्ञानमार्गं साधनेचा ते स्वीकार करीत नाहीत. 
अर्थात्‌ अखानी स्वत चा जन्म व शिक्षण यानी प्राप्त क्षाटेल्या संस्कारामृे 
नेन आणि कैरग्यरूपी परख असलेल्या आत्मसमर्पणाच्या भावनेने 
ओथंवलेल्या भक्तीलाच अंतिम अदैताच्या अनुभूतीचे साधन मानले 
आहे. याप्रमाणे अजखा केवलादैती असूनहि त्यानो भक्तिमागचिं प्रतिपादन 
केलेले आहे. केवरद्धित आणि भक्ति याचा संयोग साघण्याच्या वावतीत 
अखांची विचारसरणी * अद्वैतसिद्धि ' आणि * भक्तिरसायन ' यांचे क्ते 
मधुसूदनसरस्वती यांच्याशी चुढणारौ आहे; परंतु त्या दोन तत्त्वचित्तकां- 
मध्ये महत्वाचा फरक असा आदे की, सगुण परमेश्वराच्या विचारा- 
वावत मधुसूदनसरस्वती हे विशिष्टद्रैती समजले जातात; परेतु 
अखा है केवलाद्रैती दुष्टिकोणाचा कधीहि त्याग करीत नाहीत. 
अर्थात्‌ जीवभावाचा संपू्ेपणे खोप व्हावा हेच अखांच्या मते मतिम 
ध्येय आदह. या ध्येयासाटौ जर कोणी अखाना ‹ शून्यवादी " म्हटलें तर 
ते विशेषण स्वीकारण्यासहि ते तयार आहेत; आणि द्या ध्येयाची प्राप्ति 
करून घेण्याचें एकमात्र उत्तम साधन अखाच्या मते ज्ञान, वैराग्य 
आणि आत्मसमर्पणयुक्त आणि सर्वद हरिभाव पाहणारी ` सर्वे खलु 
इदं ब्रह्मा ची भावनाशील भक्ति है आहे “ भक्त गोमरोमांत हरीचा 
जप करीत असतो मग फक्त परब्रह्म उरते व भक्त ( स्वतः ) विलीन 
होतो “ असा भक्तिसिद्ध ज्लारेला भक्त आणि भगवान्‌ याचे अदैत 


०० 


तच्वक्षान, गुजरार्तीतीड 


साधत येत नाही, पण कृष्णचिंच कृष्णावरोवर अद्वैत समजले जात 
असाच्या मते भक्तिरसायनाने अदे ताची सिद्धि होत नाही; पण ध्रमाचे 
निवारण क्लाल्यावर ग्राश्चतपणे सिद्ध होणारी भणी अद्ैताची केवट 
प्रतीतीच असते. अखांच्यामध्ये पाहावयास मिद्णारी शुद्ध भक्ति, तिन 
आणि केवक्टैताच्या परपरेचे वर्णन गोपाढदास्न याच्या ' गोषट- 
गीता ” भक्त बुटाची ' पदो * आणि नरहूरीची ' वशिष्ट सारगीता ' 
* ज्ञानगीता * आणि !ज्ञानकवको " वर्ग॑रे भखाच्या समकाटीनांच्या 
कतीत पण स्राठेले अहे. ह्याच प्रकारचे चितनात्मक सारित्य अलांच्या 
शिष्यपरंपरेने निमि आदे, आणि तें ' सनोनी बाणी ' (संताची वाणी) 
नावाच्या प्रथां प्रकाशित साचे आहे. ५ 


धौराभक्ते माणि इतर फेवलाद्रैतौ कवि : गुजराती साहित्याच्या 
केवेलद्धैती परपरेत अखानतर धौराभक्त ( इ. स. १७५३-१८२५ } 
याचे स्थान एखाद्या सीमास्तमासारखे अहे. धीराभक्ताने माया, 
काया, तुप्णा, मन, गुर्‌, आत्मा वरमैरेच्या स्वरूपाचे आलकारिक रीतीने 
लानमार्गीय साधनां सुगम असे कथन केनेले आहि. ब्रह्मज्ञानी ' 
आणि “आत्मध्यानी ” गुरु, त्याचप्रमाणे मृमृक्ष्‌ शिष्य दयाच्यामध्ये 
प्रभ्नोत्तरी मांडत असतां, धीराभवताच्या ' प्र्नोत्तर-मालिकेत ' ब्रह्म, 
माया, अविया, जगत्‌, जीव, मोक्षप्ाप्तरीचीं साधने, मोक्षाची स्थिति 
वगैरे वेदान्ताच्या महत्वपुर्ण प्रश्ना ची चर्चा करण्यात आक्ेरी अहि. 
ह्या सवं चर्चात धीराभक्त वय्याच अशी शंकराचार्याच्या केवलादैत- 
सिद्धान्ताचे अनुसरण करतात. 


धीराचे समकालीन निरान्त ( इ. स. १७७०-१८४६ ) आणि 
वापूसाहैव गायकवाड ( इ स. १७७३-१८४३ } हे पण केवेलाद्रैताचे 
पुरस्कतं आहेत. त्या वशिष्ट असे आहे कौ, ते चित्तशुदधीचे "साधन 
म्हणून भक्तीच्या इतर कोणत्याहि प्रकारपेक्षा ( नामस्मरणा 'ला 
अधिक महत्व देतात आणि मोक्षप्राप्तीसाटी गुरुकृपेस अत्यावश्यक 
समजतात. याप्रमाणे निरान्त आणि वापूसाहेव यांच्या विचारसरणीति 
केवलाद्रैत आणि कवीर-सप्रदायाच्या सिद्धान्ताचे संमिश्रण आहे. गांकर- 
वेदान्ताच्या परंपरेचे प्रतिपादन करणान्या इतर गुजराती कंवीत ( १ ) 
भाणसाहेव ( इ. स. १६९८-१७५५ }, ( २ ) रविसहैव, (३ ) 
दामोदराश्रम, { ४ ) जीवणराम, ( ५ ) प्रीतमदास ( इ. स. १७१९- 
१७९८ ), ( ६ } छोटम ( इ. स. १७५३-१८२५ } आणि (७) 
भोजाभक्त ( इ. स. १७८५-१८५० ) हे विशेष उल्टेखनीय आहेत. 
ह्या कवीनी लिहिलेल्या केवला ताचें कथन करणाया सलग व प्रदीर्धे 
काव्याति भाणसाहैवाचं ` हस्तामक्क , जीवणरामाच ' नवचातुरी *, 
प्रीतमदासाचे ! ज्ञानप्रकाश" आणि ' ज्ञानगीता” व॒ खछोटमाचें “ 
पचीकरण ” “ आत्मानात्मविवेक ' आणि “ अजगरवोध ` वगैरे 
काव्ये विपयाची स्पष्टता व कथनाची मौलिकता या दृष्टीनी फार 
महत्त्वपूणं आहेत. 


मध्यकाखीन जेन तत्वचितक ` वैष्णव धर्मप्रिमाणेच जैनधर्म 
हायुद्धा गुजरातचा एक जिवत धमं होजन राहिलेखा आहे. जेन धमचि. 
तात््विक आणि धार्मिक दृष्टीने स्पष्टीकरण करणान्या साहित्यरचनेत 
आनेदघन ( इ स. १६०६-१९७य ), यणोविजय { इ. स. १६२४ 
९१६८७ ) आणि देवचद (इ. स. १६९४-१७४८) यांची काम्भिरी 
विशेप उल्लेखनीय आह. आनेदघन हे समन्वयवादी जैन योगी होते. 


तत्वक्षान, गुजयतीतील 


त्यानी ' चोवीशी ' आणि ' आनंदघनब्रह्येतरी ' या नां वानी ओढठखल्या 
जाणाव्या पदांतून जंनदर्शनाच्या मूठ सिद्धान्ताचे सक्षिप्त कथन करून 
जन तत्त्वज्ञानांत सर्वेद्णनांचा समन्वय ्ालेला आहे, असे दाखविण्याच। 
प्रयत्न केलेला आहे. याप्रमाणे आनेदधनांनी पड्दशंने ही जनदशनाचीं 
जणू अंगे आदेत, ह्या भावनेस जंन-परपरेत प्रस्थापित केलेले आहे व 
ती अद्यापि चालू राहिली अहि. यशोचिजय हे संस्कारसंपन्न आणि श्रूति- 
योगसंपन्न घुरंधर असे आचाय होते पंडित सुखलालाजीनी त्यांच्याविपयी 
लिहिले आहे : ^ केवक्छ आमच्याच दुष्टिकोणांतून नाही, तर कोणार्हि 
तटस्य विद्रानाच्या दृष्टिकोणातून जन-संप्रदायात्त उपाघ्यायजीचें 
( यशोविजय याचे ) स्थान हें वैदिक-संप्रदायांतीर शंकराचयप्रिमाणे 
आदे. ” यशोविजयानी न्याय, योग॒ आणि तत्त्वज्ञान यांसंवंधीच्या 
प्रत्येक विषयांत शेवटपर्यत पोहोचूने त्यांच्यावरील स्वतचे विचार 
समभावपूर्वंक व निर्भयपणे मांडण्यासाटी अनेक ग्रंथ लिहिले आहेत. 
त्यांचे अतिशय महत्त्वाचे ग्रंथ सस्कृतात आहेत; परंतु ह्ंव्यतिरिक्ति 
त्यांनी प्राकृत, मारवाड़ी व गूजराती भापांततपण कित्येक मौल्यवान्‌ 
ग्रंथ लिहिले आहेत.  द्रव्यगणपर्यायनो रास ” “ समाधिशतक ” 
" जश्विलास , " सम्यकूशास्त्र-विचार-सारपात्र „ ' विचारविदु " 
‹ पटूस्थानक चोपाई `, * आददृष्टिनी सज्जाय * वैरे गुजराती कृतीत 
यशोविजयांनी जनांची तत्त्वमीमा्ता, धर्ममीमांसा आणि नीतिमीमांसा 
यांसंवंधीच्य। विपयाचं सूद्षम विवेचन केले आहे. ' यशोविजय गुजर 
सहित्यसंग्रह्‌ ' भाग १ व २ यामध्ये यशोविजयाच्या सवं गुजराती 
कृर्तीचा संग्रह करण्यात भेला आहे. 


वस्लभसंप्रदायामाफंत प्रसार होऊ लागकेत्या भक्तिमागव्ा 
प्रभावामुद्े जनघर्मातिहि भक्तिमार्गाला अन्‌ कूर अभी आचारपरपरा 
शिरूं लागली होती. त्याला अनृलक्षून जैन दृष्टीने भक्तीचें तत्त्व स्पष्ट 
करण्याची आवश्यकता निर्माण ्ञारी होती. अध्यात्मयोगी पंडित 
देवचंद्रानी आपल्या ` ऋषपभजिन-स्तवन ' या ग्रंथांत जैन-भवितमीमांसा 
मांडूने ही आवश्यकता पूर्णं करण्याचा प्रयत केलेला आहे. देवचं्राच्या 
म्हृणण्याप्रमाणें जंनधर्मात ईश्वरङृपेस किवा भक्त व ईर यांच्यांतील 
स्वामि-सेवक भावा कोणतेहि स्यान नसताना त्यांत भक्तीस वाव 
आदे. ह्याचें कारण असे आहे कौ, मनृष्यस्वभावांत नसगिकपणें वसणा्या 
प्रीतीच्या तत्त्वा कोणत्यातरी आधाराची अविष्यकता असते. 
कोणत्यातरी एेहिक पदार्थाति द्या प्रीतीचा आधार शोधण्याएेवजी 
जर वीत्तरागास प्रेमाचा आधार मानण्यांत भला, तर ते प्रेम किवा त्या 
भक्तिद्वारा मोक्ष मिच्णें शक्य होते. वीतराग किवा तीर्थकर यात प्रेमाचे 
हाद, त्याने आपलासा केलेल्या मागचिं अनुकरण करण्यांत सामावलेले 
असल्याने, या प्रेमाच्या मागनि म्हणजे तीर्थकराने मान्य केलेल्या मागचिं 
अनुसरण करण्याच्या पृरूपाथंद्ारा जैन स्वत. तीर्थकर बनून जात असतो. 
ज्याप्रमाणे शेठयांच्या कठपांत जाऊन पडलेत्या सिहाला, इतर सिहं 
पाहिल्यानंतर जशी स्वत.च्या सिहपणाची ओठख परते, त्याप्रमणिं 
जैन मुमुक्षु तीर्थकराच्या भक्तीच्यामाफंत स्वत्‌.च्या स्वरूपाचे ज्ञान 
प्राप्त करून घेत असतो. तसेच कर्म आणि मोक्षाच्या वावतींतदि जैन- 
सिद्धान्ताशीं भक्तीचा मेठ घाल्णे पूर्णपणे अशक्य नाही, असें दाख- 
निण्याचा देवचंद्रानीहि प्रयत केरला आहे. 


मत्तम १-५१ 


०९ 


तत्वज्ञान, गुजरातीतीड 


श्रीस्वामिनारायण : धर्मच्या नावाने चालणान्या अधामिकतेवर्‌ 
अखा वगैरेनी प्रहार केले होते, हँ आपण पादिक आहे. ही अधामिकता 
आणि दंभ याचे समूठ उच्चाटन करून, त्यांच्या ठिकाणी विशुद्ध धामिक 
जीवनाची एक महान्‌ प्रणाली निर्माण करण्याचा भगीरथ पुरुषार्थं 
सहूजानंदस्वामी ऊफं श्रीस्वामिनारायर्णानी (इ. स. १७८१-१८३०) 
आपले जीवन व कार्यं यांच्याद्वारा साकार केला. त्यानी धमे, ज्ञान, 
वैराग्य आणि भक्ति या चार अंगाचा पराकोटीचा व भागवत्त धर्माच्या 
आदर्शाना साकार करणारा ` स्वामिनारायण-संप्रदाय ' स्थापन केला. 
श्रीस्वामीनी ापत्या दया नव्या सप्रदायांतत शुद्र, स्त्रिया जाणि अहिदु 
ह्यांनाहि आदरपूर्वक जवठ केठे; आणि धार्मिक जीवनांत प्रत्येक मनुष्य- 
व्यक्तीा एकसारखा अधिकार असतो, हा सिद्धान्त परिणामकारक 
रीतीने आचरून दाखविला स्वामिनारायण-संप्रदाय हा गुजरातच्या 
सेडचापाडयांत पसरछेखा आहे; आणि तो आजतागायत गुजरात्तच्या 
आध्यात्मिक जीवनांत सातत्याने जिवंत साम्यं देऊन राहिठेला 
आद. तसे पाहिले तर स्वामिनारायणाचे जीवनकार्यं तर्वाचतका्चें 
नसून, ते एका अधमंद्धारकाचैं आणि सद्ध्मसंस्थापकाचें होते; आणि 
एवढे असूनसुद्धा त्यांनी सागितचेले तत्त्वज्ञान अखिल जागतिक महान्‌ 
तात्विके विचारसरणीत स्वत. गौरवाचे स्थान प्राप्त करून घेऊं 
शकेल इतके ते संपूणं व समन्वयी आदरे, ही आश्चर्याची गोष्ट आहे. 
श्रीस्वामिनारायणाना स्वतःला आलेला व्यक्तिगत अलौकिक अनुभव 
हा त्यांच्या ततत्वसिद्धान्ताचा मूठ आधार आहे. द्या तत्त्वसिद्धान्ताचें 
विवेचने करणारा असा कोणताहिं भ्रंय त्यांनी लिहिला नाही; परंतु 
त्यांच्या जिज्ञासु अनुयायांनी त्यांना विचारलेल्या प्रन्नांना उत्तरा- 
दाखल त्यांनी जें काही कथन केले, त्या त्यांच्या वचनांचा वृत्तान्त 
तारीखवार रीतीने त्यांच्या * वचनामृत ' नांवाच्या प्रथम गुजराती 
गययग्रंथांत संगृहीत करण्यात आलेका आहे. या वचनामृतांचा वारकार्ने 
अभ्यासं केला सतां ज्ञानमीमांसा ( एपिस्टेमोलछँजी ), सत्ताशास्ते 
( मेटेफिजिक्स }), धर्ममीमांसा ( पिलोंसफी ओंफ रिलिजन ) 
आणि नीतिमीमांसा ( एथिक्स ) ह्यासंवंधीचे श्रीस्वामीनारायणांते 
विचार सुस्पष्टपणे निदशनास येतात. ज्ञानमीमांसेत श्रीस्वामी- 
नारायणाचा दृष्टिकोण वास्तववादी { रि्मेलिर्टिक ) आहे. त्यांनी 
प्रत्यक्ष, अनुमाने भागि अन्त.स्फूति किंवा अलौकिक अनुभूति ही तीन 
प्रमाणें स्वीकारलेली आहेत आणि ही तीन परस्परांस वाधक नसून 
पुरक आहेत, असे समजून सकल जानाची अखंडित्तता व त्याच्या 
सातत्याचा सिद्धान्त यां स्र पाख दिकलेला आहे. 


सत्ताशास्त्रात श्रीस्वामिनारायणानी (१) जीव, (२) ईश्वर 
( पिडाएेवजी ब्रह्मांड ज्याच क्षत्र आहे असे जीवसमान तत्त्व ), ( २ ) 
माया ( प्रकृति ); (४) अक्षरब्रह्म आणि (५) परब्रह्म ह्या पांच 
तत्त्वाचा स्वीकार केलेला आहे. यावको पहिली चार तत्त्वे स्वतःचें 
अस्तित्व व कायं यासाठी परत्रह्मावर जवलतरून असतात. मात्र परब्रह्म 
स्वतः संपूण, स्वतत्र, एक आणि अद्वितीय असें तत्तव आहे. श्रीस्वामी- 
नारायणांनी इतर तत्त्वाच्या परब्रह्यावरील अवलंवनाचै उपपादन 
शरीर-शरीरि-संवंधाच्या परिभापेत केलेले आहे. तसे सत्ताशास्तराच्या 
दृष्टीने श्रीस्वामिनारायण हे विशिष्टाद्रैती आरत. माद त्याचें विशिष्टा 
द्वैत हे रामानुजाचार्याच्या विशिष्टाद्रैताहून कित्येक मूलभूत वावतीत 
वेगके आहे. श्वीस्वामिनारायण आणि रामानुजाचाये द्या दोषांच्या 
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विशिष्टादैताच्या वावतीतील सर्वात अधिक महत्त्वाचा भेद प्रत्यक्ष शरीर- 
शरीरि-सवधाच्या स्वरूपाविषयीचा आहे. रामानुजाचार्याच्या मताप्रमाणे 
आत्मा ज्याला आधार देतो, ज्यावर नियतेण ठेवतो व ज्याचा स्वत.च्या 
हतूसाटी उपयोग करतो, ते शरीर' असते. स्वामिनारयणीय दुष्टीने 
पाहिल्यास शरीर-शरीरीचे हे स्वरूप ईशराचे पूणेत्व व परत्व याना 
न्याय देत नाही; एवढेच नबे तर, शरीर म्हणजे जीवात्मा हा शरीरी 
म्हणजे परमात्मा ह्याच्यासमोर इतका काही गौण व साधनभूत होन 
जातो की, त्याला स्वत.चे असे वेगे अस्तित्व व व्यावर्तक असा हेतु 
असतो, हे बुद्धिगम्य रीतीने सागणे अशतय होऊन जाते. यामु श्रो- 
स्वामिनारायणानी, रामानुजाचार्यानी शरीर-शरीरीसवधी जें काही 
उपपादन केलेले आहे ते अमान्य करून त्याचा नवीन रीतीने विचार 
केलेला आहे श्रीस्वामिनारायणाच्या मते जड व चेतन सुष्टीला परब्रह्म 
किवा पुरुपोत्तमाचे शरीर समजण्यासाटी तीन कारणे आहेत. यातील 
पहिले कारण असे आहे की, परत्रह्म हे जड व चेतन सृष्टीत स्वत.ची 
अंतर्यामी शक्ति म्हणून व्यापून राहिलेले आहे चेतन सृष्टि व्याप्त 
असल्याने ती रीर समज जाते दुसरे, जडसृष्टि व चेत्तनसृष्टि ही 
स्वत च्या अस्तित्वासाटी सपूर्णपणे पर्रह्मावर अवलदून राहत. 
उकट, परब्रह्म कोणत्याहि रीतीने इतर कोणत्याहि तत्त्वावर अवलब्रून 
असत नाही याप्रमाणे परत्रह्म सपूर्णपणे स्वतंत्र असल्यामुे आणि जड 
व चेतनसृष्टि ही पूर्णपणे परतत्र असल्याने शरीर समजली जाते. शेवटी 
एेश्चर्याच्या दृष्टीने पाहता परब्रह्म अतिषय समयं असते. तें शरीरी 
समजले जति आणि त्याच्याशी तुलना करता जड पदार्थं तसेच चिन्मय 
आत्मे अतिशय असमर्थं असतात, आणि त्यामृदे त्याना परत्रह्माचें शरीर 
समजण्यात येते. थोडक्यात असे म्हणतां येईल कौ, या दोघां च्या ठिकाणी 
जे शरीरपण असते ते व्याप्यपण, अधीनपण व असमर्थपण यामृद्े असते. 
श्रीस्व(मिनारायणाच्या मताप्रमाणे जर शरीर-शरीरि-संवंधाविपयीचें 
हे मत मान्य करण्य(त आले तर पर्रह्याचे पूर्णत्व व परत्व यांना किचितहि 
वाध येत नाही एवढेच नन्हे तर, त्यात प्रत्येक आत्म्याची वैयक्तिक 
विशेषता आणि हितुमूलकता यांना सन्या अर्थानि वाव मिक्तो; व असें 
असूनहि विश्वाच्या एकतेस कोणताहिं अपाय होत नाही. याप्रमाणे ह्‌ 
स्पष्ट होते की, स्वामिनारायणीय विशिष्टाद्रेत हे मघ्वाचाय्चिं दैत 
अणि रामानुजाचार्याचि विशिष्टाद्ेत, त्याचप्रमाणे अमूतं एकतत्त्ववाद 
( अनस्दरक्ट मोनिज्ञम ) आणि निरुपाधिक वहुतत्तववाद ( अन्ववांलि- 
फाइड स््युरंलिक्षम ) यांचा समन्वय साधणारा एक विशेष प्रकारचा 
ईश्वरवाद अहे. श्रीस्वामिनारायणाच्या मते त्यांच्या सिद्धान्तात योग, 
सांख्य, पचरात्र आणि वेदान्त याच्या एकपक्षीय दुष्टिकोणांचा समन्षय 
रौणार असलत्यामुदे, त्यांच्याद्ारा परत्रह्म किवा ईश्वराचे सगुण आणि 
निगुण स्वरूप, त्याचे अतस्त्व - अतर्भूतत्व ( इर्मेनन्स ) आणि परत्व 
( टन्सेण्डन्स ), अवततारवाद आणि जग व ईश्वराचा सवध वैरे 
वावीविपयक असणान्या मूलभूत प्रश्नांना वुद्धिगम्य उत्तर मिट शकते. 


श्रीस्वामिनारायणाच्या मते परब्रह्म हे एक वं असामान्य प्रकारचें 
( सुद जनरिस ) केवट एक स्वतत्र तत्तव आहे. ते जगताच्या अंतर्यामिी- 
पण आहे व त्याच्यपलोकडेहि आहे. परब्रह्याचें पर आणि अतर्यामी 
स्वरूप ही परत्रह्माच्या स्वभावाची दोन अगे नाहीत, पण एक आणि 
अविभाज्य अशा परत्रह्माच्या स्वरूपाचे वर्णन करावयाचे ते दोन संदर्भ 
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जहत परश्रह्याची अखडितता आणि निविकारीपणा यावर श्रीस्वामि- 
नारायणानी खुप भर दिकेठा अहे निरण व निविकारी असे प्रह 
हे अनंत कल्याणकारी गुण धारण करणारे आणि दिव्य आकारयुक्त 
अणी व्यक्ति आ1है. परब्रह्याच्या साकार स्वरूपाच्या विवरणासादी 
व सम्थनासाठी श्रीस्वामिनारायणांनी परिणामकारकं प्रयलन केलेले 
आहेत. परब्रह्म टे स्वत. संपूर्ण, स्वतंत्र आणि नित्यतृप्त असतानाहि 
केवव् जीवांच्या कत्याणासाटी ते अनंतकोटी ब्रह्माडांची उत्पत्ति, 
स्थिति माणि प्रख्य यांच्या प्रवृ त्तीचा अगीकार करीत भसते. सृष्टीचे है 
नैतिक नियामक तत्त्व ( मोँरल गन्द्नेर्‌ } जरूर पडत्यास कोणत्याहि 
ब्रह्माडांत पाहिजे त्या स्वरूपाने अवतार धारण करीत असते. अवताराचे 
प्रयोजन, अवताराची कार्यपद्धती, अवताराची कसोटी, विविध 
अवताराचं अत्तिम तादात्म्य वगेरे प्र्नावर प्रकाण टाकून श्रीस्वामि- 
नारायणानी अवतारमीमासा ही एक अत्यंत मौत्यवान्‌ अशी देणगी 
दिलेली आहे. परब्रह्यपुरुपोक्तम मायेच्या संप्णपणे अतीत असत्यनि 
मायिक दइद्रियानी च अंत.करणाने त्यांच्या स्वल्पाचे ज्ञान होऊं एकत 
नाही; प्ररत्रह्याचे चान केव अ्धौकिक अनृरतिद्राराच हों ग्रक्ते. ह्या 
प्रक(रच्या साक्षात्कारादारेहि परब्रह्माचे संपूर्णं ज्ञान होऊं शकत नाही, 
कारण परत्रह्याचँ स्वरूप अनत आणि अगाध अहै. मुक्तात्म्याना ~ 
पर्रह्माच्या स्वरूपाचे ज्ञान निरतर विकसित होत राहत असूनहि ते 
कधीच पूर्णतेची अतिम सीमा गाटू शकत नाही. याप्रमाणे मुक्तात्म्याना- 
सुद्धा पर्रह्य जेय-अज्ञेय भसे राहत. श्रीस्वामिनारायणाच्या मतं परब्रह्म 
दे शंकराचार्याच्या ब्रह्माहुन उच्चतर तत्व आहे. श्रीस्वामिनारायण 
ह्यांच्या अक्षरत्रह्याचे श्रीशंक राचार्याच्या ब्रह्माणी वरेच साम्य आहे 
अक्षरत्रह्याच्या विचारांतहि श्रीस्वामिनारायणांनी मौल्िकतेचे वरेव 
अंश प्रदशित केठे भारत. 


परब्रह्माहुन भिन्न अशा जीवांची विशिष्ट सत्ता, प्रयोजनरीक्ता 
आणि अनेकतेचा श्रीस्वामिनारायणानी स्वीकार केठेला आह. जीव है 
अनंतकाठापामून वद्ध आहेत; पण ते योग्य प्रकारच्या नैतिक आणि 
धामिक साधनाद्रारा स्वत च्या मूढ सच्चिदानंद ब्रह्यस्वरूपाचा आणि 
परब्रह्माचा साक्षात्कार करून घेऊं शकतात. मोक्षाच्या स्थितीविपयी 
श्रीस्वाभिनारायण असें मानतात की, केवट ज्ञानमार्गीय साधना करणारे 
मुमुल्तु मोक्षावस्थेत जे सच्चिदानदाचे घनस्वरूप आहे अशा अक्षर 
ब्रह्माच्या तेजात विलीन होऊन जातात, म्हणजे ब्रह्ममुपुप्ति पावतात. 
ह्याउर्ट, जे मुमृक्षु धामिक उपासनेचा मागं अनुसरतात ते मोक्षावस्येत 
आपल्या मूढ स्वरूपाचा आणि ईश्वर किवा परब्रह्माच्या सानिध्याचा 
आपल्या विशिष्ट रीतीने अनुभव घेत असतात. आपण आधी पाहित्या- 
प्रमाणे परब्रह्याचे स्वरूप अनंत आणि अगाध असल्याने, मोक्षावस्येतहिं 
मुक्ताच्या ईश्वरासंवंधीच्या ज्ञानांत अहनिश व।ढ होत राहित्याने कधीहि 
विकासाची अत्तिम सीमा गाख्ली जात नाही किंवा त्याचा पूणेविराम 
होत नाही ; परेतु मुक्त जीवा परत्रह्माच्या ह्या रूपाचें नवे ज्ञान आणि 
त्याचा नवा आनंद निरतर मिकतच राहतो. श्रीस्वामिना रायणाच्या 
मताप्रमाणे ज्ञानमा्गनि भ्राप्त होणाय्या मोक्षावस्थेपेक्षा उपासनेच्या- 
द्वारा प्राप्त होणारी मोक्षावस्था कितीतरी अधिक श्रेष्ठ असते. य।- 
प्रमाणे श्रीस्वामिनारायणानी आपल्या मौलिकं रीतीने भक्तिमार्गाचा 
आविष्कार केलेला आहे. 


जगतासंवंधी स्वामिनारायणीय दृष्टिकोण सपूर्णपणे वास्तववादी 
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आणि हेतुवादी आहे. त्याच्या मते परत्रह्माहून भिन्न अशी माया किंवा 
्रकृतीपासुन पसतब्रह्याच्या अर्ताहितकारणतेमुद्े ( इमेनन्ट कासलिटी } 
जगाची वास्तविक रीतीने उच्कान्ति ज्ञालेखी आहे आणि ही उत्कांति 
मात्र परब्रह्माची लीला नसून, ती जीवांचे भोग व मोक्षासाठी परत्रह्याने 
अनृसरकेटी केवद् पदाथेवादी हेतुमूलक प्रवृत्ति आहे. सृष्टीच्या ह्या 
हैतुमूलकतेच्या संदभति श्रीस्वामिनारयणनी अनिष्टा अस्तित्व, 
व्यक्तीचें संकत्पस्वातंव्य, कर्माचा नियम, आणि त्याचा निसर्गाच्या 
नियमारभीं व ईश्वरछृपेणी असणारा संबंध वगैरे प्रभ्नावें फारच चांगल्या 
रीतीने स्पष्टीकरण केलेले आहे. ह्यावरून असें स्पष्ट होतें कौ, अहेतुक 
रीलावाद त्याचप्रमाणे ब्रह्मविवतेवाद किवा मायावाद श्रीस्वामि- 
नारायणांना मान्य नाही. ह्याच रीतीने त्यांनी ब्रह्मपरिणामवादावर 
टीका कर्न निरंण आणि निविकारी परत्रह्माखा जगाचे उपादनि-कारण 
मानणे अयोग्य मानले आहे. याप्रमाणे श्रीस्वामिनारायण माया किवा 
प्रकृति-परिणामवाद मान्य करतात. जरी ते येथेहि साख्याप्रमाणे 
प्रकृतीला स्वतंत्र समजत नाहीत, तरीपण तिच्या उत्करान्तीकरिता पर- 
ब्रह्माची अंत्हित कारणता ते अनिवाये मानतात. 

धर्मतत््वमीमासित श्रीस्वामिनारायणाचौ मुख्य देणगी म्हणजे त्यांनी 
धामिक जीवनाचें केलेले पथक्करण ही होय. त्यांच्या मते धर्म हा एक 
प्रकारचा जीवनमागं आहे; आणि विचार, कृत्ति, भावना द्या 
मानवजातीच्या चिविधे अंगांना संतुष्ट करतील अणी ज्ञान, नीति आणि 
भक्ति ही तीन या जीवनमार्गाची आवश्यक अंगे आहेत. ज्ञान, नीति 
आणि भक्ति यांची प्राप्ति वर।ग्याशिवाय अशक्य असल्याने स्वामि- 
नारायणीय धर्ममीमांसेप्रमाणे धार्मिक जीवनांत ज्ञान, नीति, भवित 
आणि वैराग्य ही चार अंगे अत्यावश्यक ठरतात्त. याप्रमाणे वैदिक 
धर्माच्या ज्ञानमागै, धर्ममागं आणि भवितिमागे यांचा, त्याचप्रमाणे हेमे, 
कांट आणि स्छेयरमाकर यांच्या धर्ममीमांमेचा श्रीस्वामिनारायणांनी 
समन्वय केरेला आहे. प्रवृत्ति आणि निवृत्ति यांच्या प्रभ्नासंवंधी 
श्रीस्वामिनारायणांनी निवृत्तीपेक्षा आपणां स्वतःस निप ठेवून 
करण्यांत येणाया कार्याला अधिक श्रेयस्कर मानले आहे. 


नीतिमीमासेत श्रीस्वामिनारायणांनी सुखवाद आणि वुद्धिवाद 
यच्या एकांगी बुद्धिवादाचा त्याग करून पूर्णतावादाचा स्वीकार 
केलेला आहे; आणि परस्परांशी सुसंगत असतीर अभा मुवित्त आणि 
भविति यांच्या प्रयलांना नैतिक मानले अहि. ' शिक्षापत्री ' नांवाच्या 
एका खहानशा पुस्तिकेत्‌ श्रीस्वामिनारायणानी त्यस्या सवे अनू- 
या्याना उदेशून कित्येक धर्मज्ञा दिलेल्या आहेत. ह्या आजनंचें स्वरूप 
तासून पाहता हे त्वरित स्पष्ट होते की, श्रीस्वामिनारायणांनी अदिस 
सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचये, सौजन्य, शौय, विद्यान्‌ राग, कर्तव्यनिष्ठा, 
दीनवात्स्ल्य वगैरे सद्गुणाना मूलभूत सद्गुण ( काडनल व्टर््यूज ) 
मानकं आहे. या सवं सद्गुणात्त महिसा आणि ब्रह्मचर्यं यांवरं श्रीस्वामि 
नारायणानी ˆ वचनामृतत ' आणि ' शिक्षापत्री ' या दोहौवर वराच भर 
दिला आहे. अहितेचें स्वामिनारायणीय विवरण इतके विस्तृत आहे 
की, त्यात भगवान्‌ वुद्धानी उपदेशिलेल्या मत्री व करुणा, त्याचप्रमाणे 
येशू स्थस्ताने उपदेशिल्के वधुप्रेम आणि क्षमा यांच्या भावनांचा 
समावश ज्ञालेला आहे. अहिसेच्या उपास्रकाना व्यवहारांत किल्येक 
वा सत्याग्रहाच्या पद्धतीचा अवरंव करावा लागतो, या वावतचीदहि 
स्पष्टता श्रौस्वामिनारायणानी स्वतत.च जीवन व उपदेश याद्रारा केठेखी 
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आहे. अहिसा जाणि ब्रह्मचर्थाविपयीच्या श्रीस्वामिनारायणांच्या 
विचारांचा वराचसा प्रभाव महात्मा माघ्ीवर पडलेला आहे. हँ इतके 
स्पष्ट आहे की, त्याची क्वचितच स्पष्ट करण्याची जरूर पडावी. 
स्वामिनारायणांच्य धर्ममीमांसेच्या मूलभूत सिद्धान्ताचा उपदेश 
करणारे विपुल साहित्य मुक्तानंद (इ. स. १७६१-१८३० )}, 
निष्कुलानंद ( इ. स. १७६६१८४८ ), ब्रह्मानंद ( इ. स. १७७२- 
१८४९ ),प्रेमानंद ( इ. स. १७७९१८४५ ) व्गरे स्वामिनारायणीय 
कवीनी निर्मले आहे. 


कवि दयाराम : वल्लभ संप्रदायाच्या भवितिमार्गातील व्यावहारिक 
दोप दुर करण्याचे प्रयत्न अखा आणि श्रीस्वामिनारायण यानी केष 
तसेच या संप्रदायाने उपदेशिलेठे भक्तीचें शुद्ध शास्त्रीय स्वरूप लोकाना 
समजेर अशा रीतीने सांगण्याचा प्रयत्न कवि दयाराम ( इ. स. १७७७- 
१८५२ ) यानी आपत्या " भक्तिपोपणां'त केला याशिवाय गुरुशिष्य- 
संवादरूपाने आपल्या " रसिक-वल्लम या शीपंकाने लिदहिचेत्या 
काव्यग्रथांत दयारामांनी वल्लभसंप्रदायाचं शुद्धादरैती वेदान्तमत मोठ्या 
उत्साहाने माडले; आणि शाकरवेदान्ताच्या मूठ सिद्धान्ताचे प्रभावी- 
रीत्या त्यांनी खंडन कें आहे. 


शव आणि शाक्त संप्रदाय : वष्णवभक्तीच्या परपरेवरोवरच 
मध्ययुगीन गुजरातेत षव आणि शाक्त भक्तीहि समान्तररीतीने प्रवतित 
होती. सैद्धान्तिक दृष्टीने पाहता पैव आणि णाक्त फक्त मोक्षच मानतात 
असे नव्दे, तर सायुज्य मोक्ष मानतात. तसे पाहता शैवे आणि शाक्त 
याचा सिद्धान्त णांकरमताहुन मुखात भिन्न आहे; पस्तु हा भेद गुजरातेत 
शेव व शक्त यांनी सदैव लक्षात पेतला नाही; आणि म्हणून शाकर- 
मताहून भिन्न असें विशिष्टाद्रेत किवा शुदधादरैत याच प्रतिपादन करणारे 
उत्ठेखनीय साहित्य गुजरातीत निर्माण लेके नाही. याप्रमाणे शैव 
आणि शाक्त याच्यासंवदीचे गुजरातीत निर्माण स्ञालेके साहित्य व्याच 
अंशी भक्िप्रधान आहे. शंव आणि शाक्त भक्तीचे सूक्ष्मतेने व्यक्तीकरण 
करणाग्या करृतीत भक्तवत्कभ धोका ऊफं वल्लभभट ( इ स १६४०- 
१७५१ } यांच † आनंदनो गरवो ” रणछोडजी दीवान (इ. स. 
१६७८१७५१ } याची “शिवगीता” व॒" चंडीपाठना गरा” 
नाय भवनांचे ( इ. स. १६८१-१८०० ) “ अवा आनननो गरवो ' 
वगैरे पुस्तके उल्लेखनीय आहेत. साम्यरसवादी ताच्निक मी महाराज 
{ इ. स. १७३८-१७९१ ) हे शाक्तसिद्धान्त, तंत्रविद्या जाणि सगीत- 


` शास्त्राचे अभ्यासी होते. त्यांनी संगीतकलेस काव्यककेची जोड देऊन 


त्यांचा श्रीचक्राच्या विद्येशी समन्वय साधला होता त्यानी गुजरातीत 
त्याचप्रमाणे संस्कतांत विपुल लेखन केलेले आहे. अधंनारीश्चराच्या 
भावनेवर श्रीचक्राची पद्धती आधारून रासरसाचे वर्णन करणारी 
ˆ रासरस ' ही त्याची मुख्य गुजराती कृति आहे. मीदुं महाराजांची 
शिष्या जनीवाई्‌ हीपण तत्रविचेची एक सुवुद्ध रसिक कवयित्री होती. 
आपल्या शाक्तकवितां मध्ये जनीवाई असें स्पष्ट म्दणते की, श्रीविदेचें 
म्म हँ सासारिक इद्ियानुभवात नाही; पण ते सूक्ष्म आध्यात्मिक 
दृष्टीत आहे. 


आधुनिक युगाचा आरंभ : श्रीस्वामिनारायण आणि दयाराम 
यांच्या मृत्यूनंतर गुजराती लोकांस इंग्रजी शिक्षणद्ारा पाश्चात्य 
संस्कृतीचा परिचय ज्ञाल् आणि त्या संस्छृतीचा व्यकितिस्वातंच्मवाद 
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आणि वुद्धिवाद यांनी आकपित होऊन सुशिक्षित वरगानि सामाजिक 
व धार्मिक सुधारणांची सुरुवात केटी. ह्या सुधारणसिवंधीची नीति- 
मीमांसा कवि दल्पतराम ( इ. स. १८२०-१८९८ }) अणि कवि 
नम॑दाशंकर ( इ. स. १८३३१८८६ ) यांनी केठेली आहे सामाजिक 
आणि धार्मिक परंपरांची शाश्वत आणि नैतिक मूल्ये टिकून राहतील, 
अशा रीतीने सावकाशपणें सुधारणा घडवून आणण्याच्या मध्यममार्गी 
संरक्षक नीतीचें कवि दरूपतरामांनी समर्थेन केले; तर नमेदाशंकरांनी 
प्रेम आणि शौ्यनि भरक्ल्या ^ प्रतापी नीतीचा * नवीन आदश पुढे 
मांडला वरगेसन यांनी, ° मर्यादित नीति ' (क्लोज्ड मोरेल्टी) अणि 
" अमर्यादित नीति ' ( ओपन मोररेलिटी } यामध्ये केठेला फरक हा 
काही अंशी नमेदाशकरानी ' सामान्य नीति ' आणि " प्रतापी नीति 
यांत केलेल्या फरकाशी जुढणारा आह. नर्मदाशेकरांच्या मते ओदार्य, 
परेम, शौय, स्वाभिमान वमैरे भाव्नातून निर्माण होणाया बौद्धिक 
नियंत्रणाविरहित अशा प्रतापी नीतिद्ाराच समाजावर खरा आणि 
शाश्वत प्रभाव पड्‌ शकतो. 


परार्थना-समाज : सस्ती मिशनन्यांची आक्रमक प्रवृत्ति माणि 
त्रिटिश अधिकायांची भारतीय संखतीविपयीची भावना यांची 
प्रतिक्रिया म्हणून शेवटी सुशिक्षित वर्गानि राजकारणांत आक्रमक व 
सामाजिक आणि धार्मिक वावतीत संरक्षक धोरण अंगीकारले भह. 
ह्या धोरणास अनुसरून भोखानाथांनी { इ. स. १८२२-१८८६ ) 
१८७१ मध्ये अहमदावादला " प्रार्थना-समाजाची ` स्यापना केरी. 
प्राथना-समाजाने स्वीकारलेत्या धर्ममीमांसेचे लाक्षणिक सिद्धान्त : 
निराकार पण सगुण एकेश्वरवाद, अमूतं ईश्राचा अनन्याश्रय व त्याची 
मानसिक भक्ति, गुरुपूजा, सूतिपूजा व कर्मकांडी उपासनेस विरोध, 
पापभीरुता, सदाचार, त्याचप्रमाणे परोपकाराचा दृढ आग्रह वगैरेना 
पाठिवा देणारे साहित्य भोलानायांनी आणि त्यांचे शिप्य महिपतराम 
( इ. स. १८२९ ते १८९१ ) यांनी छिहिङे 


रमणभाई नीलकंठ : प्रायेना समजिस्टांची तत्त्वमीमांसा आणि 
नीतिमीमांसा याचे विवेचन रमणभाई नीलकंठ यांनी ( इ. स. १८९८ 
१९२८ ) " धमे माणि समाज ' पुस्तक १ व २ यांत संगृहीत केकेल्या 
त्यांच्या निवंधातरून केलेले आहे. जीव, जगत्‌ आणि ईश्वर या तिन्ही 
अंतिम तत्त्वांमधीर भेद आपि त्यांच्या वास्तविक अस्तित्वाचा स्वीकार 
करून ॒रमणभाईनी मारिनोच्या पर.ईश्वरवादाची ( डिङ्चाइ्न ) 
आठवण करून देणायया विचारसरणीचें प्रतिपादन केलेले आहे; 
आभि त्या अनुपंगाने त्यांनी अनुभववाद, नास्तिकवाद, अज्ञेयवाद, 
संशयवाद त्याचप्रमाणे अद्रैतवेदान्त यांवर टीका केकेटी आदे. अद्रैत- 
वेदान्ताविरुदढ रमणभारईच्या रीकेचा मख्य मृदा असा आहे की, 
माणसाचा सहज रीतीने ध्मनिष्ठेशी आणि नीतिनिष्ठेसहित अटरेत- 
वेदान्ताशी मेव ॒धारूतां येईल असे नाही. आपल्या नीतिमीमासेत 
रमणभाईनी कांटचा अंत स्फूतिवाद व बुदधिवाद यांचा स्वीकार केठेला 
आहे आणि सुखवाद व उपयुक्ततावादाची समीक्षा करून  करतव्यासाटी 
कतेव्य ' ह्या सिद्धान्तास पाट्िवा दिलेल्या अहे. कांटप्रमाणे रमण- 
भाईनीहि नीतिनियमांना' अपवाद व त्यांचा भंग यांना क्षम्य मानचेे 
नाही. कांटपासून वेगे होन रमणभ।ई असेहि मानतात की, 
माणसाक्ा कतव्याचे जान अंत स्फूतिद्ाया होत असूुनहि त्या ज्ञानास 
अनुरूप असँ आचरण तर ईश्वरप्राथैनेद्रारां मिणा्या सामथ्यानि शक्य 


2० 


तत्त्वज्ञान, गुजरार्तीतील 


होते. ईश्वरनिरयेक्ष कर्ममार्ग माणि केवट स्ञानमागं यात नैतिक दौर्वल्यं 

येत असत्य कारण रमणभार्ईच्या मते हैँ आहे की, त्या मार्गात्‌ सदा- 

चरणास लागणाया सामर्ध्यासाटी ई्राच्या प्रार्थनेचा आश्रय पेष्यात्‌ 

येत नाही. असे सामथ्यं ईश्धर माणसास सहजासहजी देत नाटी. यासाठी 

माणसाने पात्रता मिदवावयाची असते. निश्चयस्वातव्य व नियतत्व- 

वाद या प्र्नांसंवंधी रमणभाईची भ्रुमिका आत्म-नियतत्ववादासारबी 

( सेल्फ-डिटमिनिङ्षम }) आहे. ईश्रप्रायेनेने सदाचरणास साम्य 

मिठतं अस्ते, पण पापांचा क्षय होत नसतो. कर्माचा सिद्धान्त अट 
असल्यामुके माणसाला त्याच्या कर्माचिं फठ मिकतच असते. तरीरि 
त्या वदलांचा त्याच्या परिस्थितीर्शीं संवंध असतो त्यपेक्षा, आन्तरिक 
वृत्तीणी आणि अनुभवांशी अधिक संवंध असतो. मनुष्य जर प्रार्थना 
करून पापांवदृ पश्चात्तापं होईल, तर त्या पश्चात्तापाटाराच त्या 
पापाची शिक्षा मिक्त असते. याप्रमाणे रमणभार्ईनी प्रतिपादिलेी प्रार्थना 
एकं प्रकारची आत्मसुधारणेची पद्धती वनून राहिली मादे. अर्यात्‌ 
ती अधमोद्धारक अशा ईश्वराची कृपा मिलविण्याचं साधन राहत 
नाही. रमणभाईचा अमूतं ईश्वर हा खरोखर जगाच्यापटीकडे असतो. 
त्याने जड पदाय आणि चिन्मय आत्मे यांसाटी सुल्वातीपासून नियम्‌ 
प्रस्थापित कर्न ठेवचेे आहेत. त्यांच्यामाफंत जगाची नैत्तिकं व्यवस्या 
चालू राहत असते. जगांत नैतिक शासनच चालू आहे, हे मते प्रस्थापित 
करण्याचा प्रयत्न रमणभार्हूनी त्याच्या निवंधांत तर केला अहिच; पण 
त्याव्यतिरिक्ति “ रार्दूनो पर्व॑त" या नाटकद्राराहि त्यांनी जगाचे 
नैतिक शासन निदेशित केले आहे. रमणभाई कर्माचा सिद्धान्त 
स्वीकारतात; पण पुनजेन्माच्या मान्यतेस * कल्पित मत ' समजतात. 
त्यानी असे छिदि आहे की, जेन्हा देहाच्या नियमांचा भंग होतो तेन्दा 
देहास व जेच्ा आत्म्याच्या नियमांचा भंग होतो तेव्हा आत्म्यास शिक्षा 
होत असते. आत्म्याका मिलढणारे वक्षस किवा होणारी शिक्लादही 
त्याची शांति किवा अशांत्ति असते; आणि शांति कवा अशांतीचा 
अनुभव देहाश्रिवायहि येऊं शकतो. अशा रीतीने रमणमार्ईनी प्रायेना- 
समाजिस्टांचे विचार आणि कांट त्याचप्रमाणे माटिनो यांची नीति- 
मीमांसा आणि धर्ममीमांसा यांचे सिद्धान्त यांचा एकत्र मेढ घारण्याचा 
प्रयत्न केलेला आहे. ह्या संकलनांतून समन्वय घडवून भणणें ताकिक- 
रीत्या अशक्य ज्ञात्याने ते जिला विरोघ करीत होते, अशा कृत्रिम एक- 
वाक्यतेत ( सिन्करटिज्ञम ) ते स्वत.च फसले आहेत. त्यांच्या ल्खिा- 
णांची मोठचांत मोटी सेवा ही आहे की, त्यांच्याद्रारा गुजराती भपेस 
तत्त्तचचसाठी योग्य तो आकार आला; आणि पाश्चात्य विवाद- 
शौलीचा तिला प्रत्यक्ष परिचय ज्लाला. 


। नरर्सिहराव आणि कान्त : रमणभाईूप्रमाणेच नररसिहराव 
दिवेदिया ( इ. स. १८५९ -१९३७ } माणि मभिशंकर रत्नजी भट्ट 
ऊफं कान्त ( इ. स. १८६७-१९२३ ) ययांनीहि अद्रैतसिद्धान्तास 
विरोध करून ईघरवादी विचारसरणीस पारिवा देणारे लिखाण केले. 
नरसिहरावांनी अपल्या सौदयेनिष्ठ दुष्टीने जड व चैतन्य यांमधील 
तसेच मात्मा व परमात्मा यांमधीर फरकाचे स्वरूपं समजावून सांगितं 
आहि; तर कान्तांनी स्वीडनवो्ं यांच्या स्थिस्ती ₹ईश्वरवादी दृष्टिकोणास 
अनुरुल्ून अद्ेतवादांत आगि मायावादांत उद्धूवणाव्या तात्त्विक आणि 
नैतिक अडचणीचें सुःदर विवेचन केलेले आहे. 


अद्वैत-वेदान्ताची आधुनिक परंपरा : सूज्ञ गोकुल्जी ( इ. स. 
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१८२४१८७८ ), मनःसुखराम सूर्यराम ( इ. स. १८४०-१९०७ }, 
मणिशेकर कीकाणी (इ. स. १८२२-१८८४ ), श्रीमन्नृसिहाचा्ये 
{ इ. स. १८५४-१८९८ ), मणिलाल ननुभाई द्िवेदी ( १८५८ 
१८९८ ) वरैरेनी अद्रेतसिद्धान्ताविरुद्ध वेण्यांत येणाव्या आक्षेपांत 
असलेले गैरसमज दूर करून अद्रेतवेदान्त हा नीतीच्या किवा 
व्यवहाराच्याविरुद्ध असा सिद्धान्त नाही, यावावतं स्पष्टता करण्याचा 
प्रयत्न केवलाद्रैती विचारसरणीच्या विवरणामाफंत केलेला आहे. 


मणिलाल द्विवेदी : वर उतल्लेखिलेल्या वेदान्ताच्या पुरस्कर््याति 
मणिलालचें स्थान अद्वितीय आहे मणिलाल यांनी ' सिद्धान्तसार 
 सविवरण गीता-भापान्तर ”, " आत्मनिमज्जन " वगैरे पुस्तके आणि 
" सुदशेन गद्यावली "मध्ये संगृहीत केरेल्या निवंधात आपल्या अभेद- 
मीमासेचँ किवा केवकाद्रैताचै समं व मौलिक रीतीने प्रतिपादन 
केरेरे आहे. मणिखाल यांच्या मते ज्लीनोपासून थेट हेगेरपर्यतचे सव 
पाश्चात्य तत््वचितक आणि जगातील सवं धर्मं यांचा तुलनात्मक आणि 
साक्षेपी अभ्यास केला असतां हे स्पष्ट होते की, धर्मदृष्टि आगि ततत्व- 
दृष्टि यच सर्वोच्च शिखर तर आ्ये-अदैतदशेनानेच सिद्ध केलेले आदे. 
ह्या अदरैतसिद्धान्तास न मानणारे प्रार्थनासमाजी यांनी, तसेच जीव 
व ईश्वर यामध्ये आत्यंतिक भेद आहे, असा आग्रह धरणाग्या इतर सवं 
तत्त्वज्ञानांवर मणिलालंनी कडक टीका केलेली आह. उपनिपदात 
एकवाक्यता सिद्ध करणाव्या जुन्या प्रणालीस अनुसरून मणिलालानी 
गीतेच्या वचनां ची एकवाक्यता सिद्ध करण्याचा आणि गीतेचीं वचने 
अभेदबोधकच आहेत, असे दाखविण्याचा प्रयत्न केलेला आहे. मणि- 
लाीच्या मते गीततेत अद्रैतसिद्धान्ताचें नुसते पूर्वरूपच नाही, तर खुद्‌ 
अद्रैतवादाचाच उपदेश केलेखा आहे. गीतेच्या किव्येक श्लोकांचा अभेद 
प्रकाशांत मणिखाङ यांनी लछावलेला अर्थ, त्यांची मौलिकता, तकंशक्ति 
आणि अभेदशक्ति याच सुंदर उदाहूरणच वनठेला आहे. मणिलाल 
यांच्या अरदैतसिद्धान्ताचें वैशिष्ट्य हे आहे की, त्यांत ज्ञानमामं आणि 
निवृत्तिपरायणत्तेचा सतत निपेध करण्यांत आलेला आहे; आणि "प्रेम ' 
किवा अभेदः यांच्या भावनायुक्त कतेव्यपरायणतेस अभेद साक्षात्कारं 
सवेत्तिम साधन समजण्यांत आलेले आहे. मणिलालांनी आग्रहाने आणि 
अनेक रीतीनी असें दाखविण्याचा प्रयत्न केलेखा आहे की, जी अद्रैत- 
भावना ` वेदान्त" या नावाने ओलरी जाते, ती केवठ्ठ ' शुष्क 
तकंजाक^-रूप नसून ती * प्रेम " आणि † कतेव्य ' यांच्या मनोहर खांवावर 
उभारलेटी इमारत आहे. याप्रमाणे मणिखार यांच्या नीतिमीमासेचा 
मुख्य मंत्र स्वा्पण आणि कतेव्य आहे. “ स्वार्पण म्हणजे अभिमानाची 
वृत्ति टाकुन स्वत. जे ज्ञान स्रालेले असे ते सर्वं स्वत.च्या आचरणांत 
व्यक्त करणे, हाच स्वार्पणपूवेक कर्तव्य करण्याचा अर्थं आहे. "' याप्रमाणे 
मणिलालांनी उपदेशिखेल्या नीतीत ज्ञान आणि आचार यांतील हैताल 
जागाच नाही. ह्याचप्रमाणे त्यांनी हेहि स्पष्ट केलेले आहे की, द्या 
प्रकारच्या नीतीत स्वहित आणि परहित यांमधील विरौधाचैं तसेच 
कमेफलाच्या चितेचें संपणंपणे शमन होत असते; कारण कौ, व्यापक 
समष्टिभावनेने किवा अभेदभावनेने केकेठे कमे हँ स्वरूपानुसंधाना- 
विषयीची क्रिया असल्याने त्यामाफंत परहिताचें पोपण होऊन आणखी 
चरून अभेदानृभवाचं युखहि अनुभवायला मिक्ते, आणि त्यामूे 
कर्मफलाच्या इच्छेचा अभाव स्वाभाविकप्णे राहतो. मणिर यांच्या 
मतेप्रमाणे गीतेचा भक्तियोग आणि निष्काम कर्मयोग ह्यांचे खर 
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रहस्य या प्रकारच्या स्वापेणांत किवा प्रेमयुक्त कर्तंव्यपरायणतेतचं 
सामावलेले आहे. त्याच्याच शब्दात सांगावयाचें ज्ञात्यास असें सांगतां 
येईल की, समष्टीच्या दृष्टीने कतेव्यभावनेला मापल्या सार््यांत 
ठेवण्याचा मागं श्रीकृष्णाने गीतेत अतिशय स्पष्टपणे दाखविकलेा आहे. 
स्वतः ज्या व्किणी, ज्या स्थितीत, सामर््यासहित ज्या प्रकारे असू 
ते स्थान, स्थिति, सामथ्यं आणि प्रकारचें जें अनुकूर कतव्य असे तें 
करण्यांतच प्रत्येक व्यविति समष्टिदृष्टीने आपापले जँ कतव्य असेल तें 
करीत असते, है भगवंतानी वारंवार सांगितले आदे. ह्याचसाठी अर्जुनाल 
वाटयास आलेल्या युद्धांतून पद्टून जाऊन त्यागांत मोक्ष समजण्याची 
बुद्धि ज्ञाली होती, तिचा निषेध करून त्या प्रसंगीं युद्धांतच कल्याण 
आहे, असे पटविले आहे. ही गोष्ट लक्षांत ठेवण्यासारखी आहे की, 
मणिका यांनी गीतेचें ह्या दृष्टीने विवरण करण्यांत छोकमान्य टिक 
(इ. स. १८५६-१९२० ) यांच्या गीतार्हस्याच्या उपदेशाची 
पूवसूचना केली आहे. 


सुफो कवि : मणिलालांच्या “ आत्मनिमज्जन नांवाच्या काव्य- 
कृतीत अद्रैत-वेदान्त आणि सुफी मत यांच्या संमिश्र छायायुक्त गञ्षली 
आणि कविता याचा संग्रह आहे. ह्याच प्रकारच्या काव्या सजन ' वाठा- 
शंकर ' ( इ. स. १८५८१८९८ ), ' कलापी ' ( इ. स. १८७४- 
१९०० ), ' मस्तकवि › तिभुवन प्रेमशेकर ( इ. स. १८६५१९२३ ) 
आणि ' सागर" नावाने ओकखके जाणारे जगन्नाथ दामोदरदास 
पाटी ( इ. स. १८८३-१९३६९ ) यांनीहि केलेले आहे. 


गोवर्धनराम त्रिपाठी : मणिलाल यांचे समकालीन आणि गुजराती 
भापेचे युगसजेक साहित्यकार गोव्धनराम ( इ. स. १८५५१९०७ } 
यांनीहि आपल्या लक्ष्यालक्ष्य मीमांसाद्वारा अद्रैतवादाचें प्रतिपादन 
केलेले आहे. गोवधनरामांच्या लक्ष्यालक्ष्यवादांत शंकराचार्य, वल्कभा- 
चाय, स्पिनोक्षा आणि हेगेरची तत्त्वमीमांसा, तसेच शंकराचार्य, 
स्टोईइक-संप्रदाय आणि गीततेच्या नीतिमीमासा अशा कित्येक सिद्धान्तांचा 
समन्वय करण्याचा मौकिके प्रयत्न ज्ञलेला आहे. रक्ष्यालक्ष्यवाद 
शांकरवेदान्तात करण्यांत येणाग्या जीव-्ईश्वर आणि ब्रह्याच्या भेदाचा 
आणि त्या तीन तत्त्वांच्या अंतिम अद्धेताचा स्वीकार करतो. शांकर- 
वेदान्त आणि लक्ष्यालक्ष्यवाद यांच्यामध्ये मूलभूत फरक असा आहि की, 
खक्ष्यालक्ष्यवाद हा जीव-्ईश्वर ( लक्ष्य }) याना मायिक न समजतां 
त्यांना ब्रह्मततत्वाचेँ ( अलक्ष्या }) वास्तविक स्फुरण म्हणून त्याचा 
स्वीकार करतो. गोवधनरामांच्या मते ब्रह्मरूप अरुखसागराचें जीव 
आगि ईश्वर हे दोन र्ख-तरेग आदत वल्लभाचार्याप्रमाणे ब्रह्मतत्त्वास 
आविभवितिरोभाव स्वभावाचें समजून गोवर्धनराम यानी म्हटले आदे 
की, ब्रह्यतत्त्वांत या रुखतरंगांचे उद्धव व ल्य होतच राहतात. 
आपल्या तरंगरूपी अशा ह्या सृष्टीत ब्रह्म किवा अलक्ष्यतत्त्व व्यापले 
असूनि ते त्याच्याहि अतीत असते. अंतिमतत्त्वाचे अंतस्त्व 
( इमनन्सर ) आणि परत्वाविपयीच्या गोवधेनरामांच्या विचारावर 
स्पिनोज्ञा आणि हेगेर याच्या विचारसरणीचा प्रभाव चटकन छक्षांत्त 
येतो, असा आहे. ईश्वरसृष्टि आणि जीवसृष्टि याच्यत व्यापून राहिेल्या 
गूढ, नित्य आणि परात्पर ब्रह्माचें ज्ञान हो हाच गोवधनरामांच्या 
मताप्रमाणे मोक्ष अहे. या मोक्षप्राप्तीच्या साधनासंवंधी गोवर्धनरामांनी 
सांगितले आहे कौ, 'ारसथ्यधरम, राजधर्म, स्तीधरम इत्यादि जन्मापासून 


षि 


तच्वक्ञान, शुजयर्तीतीख 


पराप्त ज्ञङेत्या रक्ष्यधमर्चिं' पालन करण्यांत सामावञेल्या कर्मयोग- 
द्वा समष्टीच्या महेच्छंत व्यक्तीच्या प्रत्येक द्च्छेचा होम होत असतो ॥ 
आणि यां रीतीने जीव व ईश्वर यवि अदैत सिदध होत असते; परंतु 
ही अद्रैतसिदि पर्याप्त नाही तिच्या ूर्तीसाटी ज्ञानयोग आवश्यक आदि. 
कारण लक्षय आणि अलक्ष्य याचे अद्वैत सिद्ध करण्यासाटी ज्ञानयोग 
अनिवायं आह याप्रमाणे गोवर्धनरामाच्या मते स्टोटक संप्रदायाची 
नीतिमीमासाः किवा मीतेचा कमयोग जोव-दश्वराच अदत सिद्ध करतो, 
अशा रीतीने कर्मयोग आणि ज्ञानयोग ह्या दोघाना एकमेकाच्या पूरतीची 
आवश्यकता असते ह्या आवश्यकतेवर लक्ष केद्रित करून लक्ष्यालक्ष्यवादं 
जीव-ईशवर-त्रह्य है तीन कोटीवे अरदैत दोन योगाच्याारा साधण्याचा 
आदेण देतो यावरून गौवधनरामाच्या सांगण्याप्रमाणे र स्पष्ट हीते 
की, लक्ष्याल्यमीमासेचा ' त्रियोगः योगः ' हाच परम योग अहि. 


आनंदशंकर ध्रुव : मणिखाल आणि गोवधेनरामाश्रमाणे आनद- 
शकर ८ इ. स. १८६९१९४२ ) यानीहि अदैतवादाचच समर्थन 
केरले आहे. आनदगकराचा दृष्टिकोण हा मणिलालांचा प्रमाहैत 
किव अभरेदवाद आणि गोर्बधनराम याचा लक्ष्यालक्ष्यवदि ययेक्ला 
२.कराचार्याच्या केवलाद्रैताणी अधिक मिठताजुढता आहे. आनंद- 
शंकरानी केवलादैताचे विवेचन करणारा असा कोणताहि संपूणे प्रथ 
लिदिकेला नाही; पण ^ आपणो धमे ' नांवाच्या पूस्तकाते सगृहीतं 
केरेल्या अनेक निवधांत एतिहासिक, तुलनात्मक आणि समीक्षात्मक 
पद्धतीचा उपयोग करून केवलाद्वैताची श्रेष्ठता दशंविण्याचा आणि 
व्याव्याविरुद्ध चेतल्या जाणाव्या आक्षेपाचे निराकरण करण्याचा 
सुदर प्रयल प्या केठेला आहे. थेलीसपाभ्रन ष्टेटोपर्यतचे जगत्तत्व- 
मीमासक, देकातं व त्याचे द्वैतवादी अनुयायी, स्मिनोज्ञापासून हेगेल- 
पर्यंतचे सवै एकतत््ववादी, मिल्ल, काट आणि स्पेन्सरसारे अन्ञेय- 
वादी, वरू्टड रसेलसारखे वास्तववादी, तसेच भिकखंडर आणि वरगेसन- 
सारये विकास्षवादी याचा थोडक्यात परिचय देऊन आनंदशंकरांनी 
या सर्वं पाश्चात्य ततत्वचित्तकाच्या विचारसरणीचे केवकादैती दृष्टीने 
सूत्यमापन करण्याचा प्रयत्न केलेला आहे. त्याचप्रमाणे सवे भारतीय 
द्श॑नांची वंक्षिप्त समीक्षा करण्याचारि त्यांनी प्रयत्न केटेखा आहे. या- 
प्रमाणे स्वै भारतीय तत्त्वज्ञाने आपि पश्चिमेच्या मुख्य-मुख्य विचारधारां 
यात अद्रैतदर्शनाचे स्थाने, हैँ दाशंनिक चितनाच्या सर्वोच्च शिखरा- 
सारखे आहे, ह्या मताची प्रस्थापना करण्याच्या प्रयत्नद्ारा आनंद- 
शंकरानी त्यांच्या शब्दात सागावयाचे स्नाल्यास हं स्पष्ट करून दिले आहे 
की, आपले तत्त्वज्ञान ही एक जीणे विया नाही; परतु पश्चिमेच्या 
सध्याच्या तेत्तवज्ञानावरोवर उभे राहून संु्णं पृथ्वीच्या विकासात 
भाग घेऊ शकते, अशी एक जिवत बस्तु आहे. 


पारश तस्वाचतके : कवि अरदेशर फरामजी खवरदारांनी 
( इ. स. १८८१-१९५३ ) आपल्या † दशेनिका " नांवाच्या काव्य- 
छृतीत सृष्टीची अस्थिरता, विकासाची वेदना, सृष्टीचे अत्तिम ध्येय, 
मानचजीवन आणि मृत्यूचे स्वरूप, धामिके मतभेदावे मूढ, स्नेहाचा 
विश्वधर्म वगैरे विषयाचा विचार करून, हदु आणि ज्ञरथुष्ट धर्माचा 
समन्वय साधणाग्या तत््वदृष्टीचै आणि पराथवादी नीतिमीमासेचे 
प्रतिपादन केरे आहे. र्यानी कर्मं, पुनजन्म अ।णि आत्म्याची 
अमरता यासवधीच्या ददु विचाराशी आणि कलत्याण- 
अकेत्याणाच्या स्वकूपासंवधाच्या क्ञरयुष्टरी विचारांचा मेठ घालून 


०६ 


तत्वक्ञान, गुजरातीतीर 


सैतिक पुरुपा्यच्या मागनि विश्वावर अहूुरम्ञवाचं राज्य कवा 
स्नेहाचे सास्राज्य स्थापण्याची प्रभावी रीतीने शिफारस केलेली 
आहे, आणि असा आशावाद प्रकट केला आदह की, “ एक दिवस, 
मग तो कित्येक लाख वर्पानी का असेना, असा येईल की, जष्टा सेह 
साम्राज्य स्थापन होईल. " 


प्रा. फिरोज कावसजी दावरांनी ' मोतपर मनन " नांवाच्या रथात 
ईश्वरवादी दृष्टिकोणाला अनुसरून मृत्यूची अपरिहार्यता आभि 
मंगकता याच विवरण केलेले आहे, आणि जीचाच्या मरणौत्तर अवस्येषे 
वणेन तुलनात्मक धमच्या पद्धतीने कलेठे आहै तच्ज्ञानाच्या दृष्टीने 
यां ग्र॑यातीर स्वाति महच्वाची चर्व कमे आणि पूनर्जन्म याच्या 
सिद्ान्ताचाचत आहे ह्या सिद्धान्ताविरुद्ध करण्यात आष्ेत्या युवित्तवादा्िं 
परीक्षण करून, ह्या सिद्धान्ताचें समर्य॑न करण्थाच प्रथते प्रा दावर्‌ 


यांनी प्रशंसनीयरीत्या केलेखा आहि. 


निरूपण-ग्र॑य : मणिलाल, गोवर्धनराम आणि आनंदंकर ह्याच्या 
युगात भारताच्या विविध दाशेनिक परंपरांच्या मूलभूत सिद्धान्तावे 
सप्रमाण वर्णन करणारी कित्येक पुस्तके रहन नमेदाशंकर देवशकर्‌ 
मेहता (इ. स. १८७१-१९३९ ) आणि दुर्गाशिंकर केवलराम शास्त्री 
यानी गुजरातच्या वितनात्मक साहित्याची मौल्यवात्‌ सेवा केलेली 
आहे. नर्मदाशंकर मेहतानी हदु तत््वजञानाचा इतिहास", ˆ उपनिपद्‌- 
विचारणा आणि ' शाक्त-संप्रदाय ` या तीन पस्तकाद्रारा एेतिहापिक 
दुष्टि आणि तटस्थ ताकिक विवेचनाच्या पद्धतीसर अनुसरून भारताच्या 
सवै दानिक परंपराच्या ग्रूलभूत सिद्धान्ता जाणि प्रत्येक परेपरेच्या 
समर्थं पुरस्कर्याच्या विशिष्ट दुष्टिकोणाचं सुस्पष्ट आणि स्वतंत्र कथन 
कैलेके अहै. ही गोष्ट विशेष लक्षात ठेवण्याजोगौ जहे की, ड. 
राधाकृष्णन आणि प्रा. दसगुप्त यांचे भारतीय तत्त्वज्नानाचे ग्रंथ 
प्रसिद्ध होण्यापू्वीं नमेदाशंकर मेहतानी "हद्‌ तत्त्वज्ञानाचा इत्तिटास~ 
विपयीचं कायै पूणं केले दीप्ते. ' वैष्णव धर्माचा संक्षिप्त इतिहास ' 
लिदिणाव्या दर्गाशंकर शास्त्ीनीहि वैष्णव आणि शेवसंप्रदाय यांच्या 
सवै आचार्याच्या तत्त्वज्ञानविपयक आणि धर्मविषयक सिद्धान्ता 
सुंदर विवरण केठेले आहे. 


सहात्मा गांधी . आनंद शंकराच्याच काललडात गुगेरातच्या जीवनात्‌ 
व साहित्यातत गाधीयुग सुद ्ञाके होते. महात्मा भाधीची (ईइ. स. 
१८६९-१९४८ ) सामाजिक व राजकीय विचारसरणी ह्या जेखाच्य। 
क्षेतत समाविष्ट होऊं शकणारी नसल्याने, आपण त्यांच्या फक्त तत्त्वे- 
ज्ञानाच्या महत्वाच्या प्र्नांचाच येथे निर्देश करू. 


गांघीजीनी आपल्या तात्विक भरूमिकैचे स्पष्टपणे प्रतिपादन 
करण्याच्या हैतूने कोणताहि गथ छलिदहिलेला नाही; परतु ' हदुधमे " 
^ व्यापक धर्मभावना ', ` ध्मंकयन ” ^ अनासक्तियोग ' वगैरे पुस्तके 
आणि इतर अनेकविध लेखे याघरून त्यानी जीव, जगत्‌, ईश्वर, धम, 
नीति वगैरेसंवंधी स्वत चौ मते प्रकट केटेखी आदैत. या सर्वावर विचार 
केला असतां असे दिसून येते कौ, जीव, जगत्‌ आणि ईश्वराचे स्वरूप 
यांसवधीच्या त्याच्या मतावर जन्मापासुन आणि त्यांच्या संस्कारातुन 
त्यांना प्राप्त ्ाठेल्या वल्लभावार्थाच्या शुदधद्रेती दृष्टीचां वरचि खख 
परिणाम ज्ाठेला होता. त्यांच्या मताप्रमाणे ईश्वर अनत, अविकारी 
आभि ज्ञानस्वैरूप आहे. ईश्वराच्या ह्या स्वरूपाची एकाच शब्दात 


त्वक्षान्‌, गुजरातीतीर ` 
कत्पना दावयाची असल्यास असे म्हणतां येईल की, तो ! सत्य ' अहै. 
द्या अनि सत्य हेच परमेश्वर आहे. ईशर निविकारी असूनहि तो 
स्ैज्ञ आणि सवैणक्तिमान्‌ कर्ता, अंतर्यामी आणि न्यायी नियामक 
आहे तो इद्िये, अंत.करण आणि वाणी याच्यापलीकडे असतो; व म्हणून 
ई्रसच्या स्वरूपाचे वर्णन करताना आपली विधाने अपूणे व परस्पर- 
विरोधी असतात. परीहि ईश्राचे स्वरूप अनंत असल्याने त्याच्या- 
संवंधीच्या परस्परचिरोधी विधानां चाहि एकाच वेी स्वीकार करतां 
येज शकतो. द्या अर्थी गाधीजी स्वत.ला अनेकान्तवादी किवा स्याद्वादी 
समजतात. गांधीजी ईश्वराचे ' लोकशाहीचा महान्‌ पुरस्कर्ता म्हणून 
वर्णन करतात; कारण ईश्वराने आपणास इष्ट व अनिष्ट यामध्ये निवड 
करावयास स्वातत्य उेवछेके आहे. याप्रमाणे त्यानी अनिष्टा खरे 
अस्तित्व आणि निश्चयस्वातेव्याचा स्वीकार केठेखा आहे. ईश्वराचे 
ज्ञान अलौकिक अनुभूतिद्राराच होऊ शकते. अशा प्रकारचा अनुभव 
नसत्यास ईघराचा स्वीकार श्रद्धेनेच करावयाच। असतो. तरीहि ही 
श्रद्धा ाधद्री नसते, ती वृद्धिगम्य असते. ही वुद्धिगम्यता दाखविणारी 
ईश्वराच्या अस्तित्वाची सिद्धता देण्याचा प्रयत गाधीजीनी आपल्या 
' हिदुधर्मा'त केलेला आदह. 


गाधीजीच्या मत्ताप्रमाणे जग पुणतया मिथ्या नाही; पण ते ईश्वराचीच 
खरी अभिव्यक्ति आहे. त्याचप्रमाणे जीव हे मिथ्या नसून खरे आहतः 
आणि तरीहि जीव ईश्वरापासून पूणंपणे भिन्न नाहीत. यावावते 
स्पष्टीकरण करताना गांधीजीनी म्हटले आहे, “ आदम खुदा नहि, 
लेकिन खुदाके नूरसे आदम जुदा नहि 1 “ 


ईश्वराचा साक्षात्कार हे गांधीजीच्या मते मानवजीवनं परम- 
ध्येय आहे. त्या ध्येयास पोपक अशा सरव प्रवृत्ति धर्म्य; आणि ह्या ध्येयास 
वाधक ( घातक ) अशा सवं प्रवृत्ति अधम्यं होत. गांधीजीच्या मति 
हे ध्येय साध्य करण्यासाठी साधकाने स्वत.च्या समग्र व्यवहारामध्ये 
सत्य व अहिसेचा अत्तिशय दृढ आग्रह्‌ बाकगला पाहिजे आपल्या स्वत स 
ईश्वरास शरण जावयास लावले पाहिजे व प्रत्येक जीवात वसषणान्या 
ईश्वराला प्रसच्च करण्यासाठी सव जिवंत प्राणिमान्नाची निष्कामभावनि 
सेवा केरी पाद्िजे. द्या कठीण, नैत्तिक आणि आध्यात्मिक साधनेसाटीच 
चठाची आएवश्यकत्‌! असते; व त्याची प्राप्ति ईश्चरप्राथना आणि ब्रह्मचर्य, 
अस्वाद, अस्तेय, अपरिग्रह वगैरे ब्रताच्यरा पालनानेच होऊ शकते. 
याप्रमाणे गांधीजीच्या मते तप, संयम, नीति आणि भक्ति ही धार्मिक 
जीवनाची अपरिहायं अगे होत. गांधीजीच्या द्या धर्ममीमांसेवर 
श्रीस्वामिनारायणाच्या विचारसरणीचा प्रभावे स्पष्टपणे दृग्गोचर होती. 


काकासाहेव कालेलकर आणि किशोरलाल मश्ुवाला . गांधी 
विचारप्रणालीच्या चितकांत दत्ताद्रय बालकृष्ण कालेलरकेर ( १८८६ } 
आणि किशोरलार घनष्यामलाल मश्रुवाल। ( १८९०-१९५३ ) हे 
विशेप उल्लेखनीय आहेत. गुजराती नसतानाहि † सवाई गुजराती * 
म्हणून नांवाजलेले काकासदहिव काडेलकर ह्यांनी आपल्या चितनात्मक 
गर॑थात आणि निर्नेधांत सत्यं शिवं सुदरम्‌ ' ह्या च्विविध मूल्वांचा 
ज्यामध्ये समन्वय ज्ञाठेला असेल, अशा पूणे जीवनाचा पुरस्कार 
करून, एक प्रकारच्या पूर्णतावादी नीतिमीमांसिचे प्रतिपादन केलेले 
आहे. किंशोरलाके मश्रुवाखानी महात्मा गंघीचा सर्वोदयवाद, 
स्वामिनारायणांची आचारशुद्धि आणि केदारलाथांची साधनपद्धती 
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तच्वक्षान, गुजयातीतीख 


यांपासून प्रेरणा चेन स्वत.च्य। स्वतंत्र विचारसरणीचे प्रतिपादन 
“ जीवनशोधन ” “ गीतामंथन "„, *समूढी क्रान्ति" वगैरे म्रंथांतून 
केलेले आहे. मश्रुवालनी शास्त्रवाक्याचा जाधार घेतलेला अहि; परंतु 
स्वत.ची विचारशक्ति व॒ अनुभवदृष्टि द्यानी तपासल्याशिवाय 
कोणत्याहि शास्व्रवाक्याच{ स्वीकार केलेला नाही. तत्त्वज्ञानाच्या 
दृष्टीने पाहतां मश्रुबाला विशिष्टद्रैती आहेत. सायावाद आणि लीलांवाद 
याना विरोध करून त्यांनी एक प्रकारच्या स्वभावमूलक परिणाम- 
वादा प्रतिपादन केलेले आदहै. अंतिमतत्त्वाला रामानुजाप्रमाणे 
‹ शरीरधारी ' म्हणण्याठेवजी “ स्वभावधारी › म्हणणे, हे मश्रवालोन। 
अधिक योभय वाटते. धर्मतत्त्वमीमासेत मभ्रुवालानी एकेश्चवरनिष्ठा, 
अनन्याश्रय आणि निहतुक भवित ह्यांचा पुरस्कार केलेला आहे. त्याच्या 
मते प्रत्येक धमं ॒सार्वेजनिक प्रेय आणि श्रेय ह्यांना पौपक असंखा 
पादिजे; आणि प्याची इमारत स्वधममेसमभाव आणि सदाचाराच्या 
दृढ पायावर उभारलेली असरी पाहिजे. मभ्रुवालाची नीतिमीमांसा 
ही सत्तवसशुद्धीला जीवनध्येय म्हणुन स्वीकारते. ` सत्त्वसंशुद्धि ' 
म्हणजे माणुसकीने भरलेले जीवन. हे जीवन स्वसुखाचा शोध करण्या- 
एेवजी जगाच्या हितात्‌ रममाण होत असते. याप्रमाणे मभ्रुवालाच्या 
मताप्रमाणे सत्त्वसंशुद्धीचें हादं जगताविपयीच्या कतेव्यनिष्ठेत सामावलेले 
आदे. अर्थात्‌ जगाचे हित साधण्यांततच व्यक्तीला धन्यता लभत असते. 
अशा रीतीने मश्नुवालाची नीतिमीमास्ा केव परार्थवादी आहे. 
मश्रुवालाच्या या परार्थवादाचें स्पष्टीकरण व्यक्तित्वाच्या स्वरूपा- 
विषयीच्या त्यांच्या विचारतून मिते. त्यच्या मते व्यक्ति ही 
^ जगताच्या महायंतराचे एक अंग आहे. " ब्रह्माडाचा एक 
अवयव  म्हणनहि व्यक्तीच अस्तित्व शाश्वत असते, असे निश्चितपणे 
व नि.शक रीतीने सागता येई असे नाही; कारण कौ, ' मरणोत्तर 
स्थितीसंबधी जें काही स्पष्टीकरण करण्यात येर्ईक, ते फक्त संभवनीय 
वाटणारा तकं आहे. * अशा रीतीने मश्रुवालानी व्यक्तीची स्वायत्तता 
आणि तिच्या सातत्याच्या सिद्धान्ताचा स्वीकार केठेला नाही; आणि 
दयामुदे त्यानी कमं आणि त्याचे फल यांच्या वावतीतहि व्यक्तीच्या- 
एेवजी समग्र समाजास ध्यानात पेण्याचा अग्रह धरलेला आहे. 
अकृतोभ्युपगम आणि कृतप्रणाशाविपयीच्या अडचणीना मुढीच महत्त्व 
ने देता त्यांनी असे मत प्रदशित केलेले आहे की, “व्यक्तीला भोगाव्या 
लागणान्या परिणामांत कित्येक परिणाम हँ स्वसंकल्पजनित असतात, 
काही परसंकत्पजनित असतात, आणि काही उभयजनित्त असतात. 
मनुष्य स्वत च्या व्यवितत्वाच्या दृष्टीने नन्हे, पण ब्रह्मांडाचा एक अवयव 
म्हणून जर विचार करील तर त्याला ह्याचे कारण स्पष्टपणे समज्‌ 
शकेल. "' व्यक्तित्वाच्य। स्वरूपासंव॑धी मश्नुवालाच्या ह्या विचारोवरून 
स्पष्ट होते कौ, त्याच्या नीतिमीरमासेत कोणत्याहि प्रकारचा स्वार्थवाद ` 
किवा व्यक्तिवादे ह्याला योडाहि अवकाश नाही. 


श्नीजरविद वगैरेचे आधुनिक अनुयायी : अंवाराल पुराणी 
( १८९४१९६५ ), सुंदरम्‌ ( १९०८ } वगैरेनी श्रीअरविदाच्या 
ताच्विक आणि धामिक दुष्टिकोणाचे विवरण करणारे सादित्य निरमिले 
आदे. बुद्धिवादी आणि सुशिक्षित वर्गाति परिय होत चारुकतेत्या अरविद- 
तत्त्वज्ञानासमोर शाकरवेदान्ताची शास्तीय परपरा जतन करून 
ठेवण्याचा प्रयत्न स्वामी माधवतीर्थानी त्याच्या ' वेदान्त आणि योग” 
नांवाच्या ग्रंथात अरविद-शिष्यांना पुवेपक्षांत घालून केलेला आहे. 


तच्चक्ञान, गुजयर्ती तीक 


याशिवाय त्यानी ` देश आणि काठ ' नावाच्या ग्रथात वेदान्ताच्या 
विव्तवादासमोर प्रा. अङन्स्टाइनच्या सापेक्षतावादाच। समन्वय 
साधण्याचाहि प्रयत्न केठेला आहे. ज्याप्रमाणे स्वामी माधवतीर्थनी 
शंकराचार्याच्या केवखाद्ैताचे प्रतिपादन करणारे ग्रंथ रचलेले आहेत, 
त्याचप्रमाणे वल्लभाचार्यच्या शूाटैताचे प्रतिपादन करणारी पुस्तके 
मगनेलाक ग, शास्त्री ( १८१३-१९३५ ), गोविदलालं ह्‌. भट 
( १८९४-१९६५ }, केशवराम का. शास्त्री ( १९०५ ) भागि 
जटालाल गोरधनदास शाह ( १८९३ ) वरगरेनी लिहिलेली आहेत. 
सिद्धान्ती.प्रतिपक्षी संवादरूपाने किदिलेल्या " वििष्टादरैतसिदान्त- 
सग्रह " नांवाच्या पृस्तक्टरारा स्वामी हरिप्रसाददासजीनी स्वामि- 
नारायणाच्या विशिष्टादैताचे प्रतिपादन करण्याचा मौलिक प्रयत्न 
केलेला आहे; तरीहि श्रीस्वामिनारायण।च्पा तास्विक सिद्धान्ताचे सार 
स्वामी हरिप्रसाददासजी ग्रहण करू शकले नाहीत. 


आधुनिक जैन चितक श्रीमद्‌ राजचद्र (१८६८१९०१), मंगढ्- 
विजय (१८७७१९४२), न्यायविजय (१९८९), पडित सुखलाल्जी 
(१८८०), आणि दल्सुलभाई माल्वणिया (१९१०) वैरे विचार- 
वंतानी जैन न्याय, त्याचप्रमाणे जैन तत्वज्ञान आणि धर्मं याच्या मूलभूत 
सिद्धान्ताचे प्रतिपादन करून ती प्रस्थापित करण्याचे प्रयत केलेले आदत. 
वर निदंशित केलेत्या जैन विचारवतात श्रीमद्‌ राजचद्र आणि पंडित 
सुललालजी याची साहित्यसेवा विशेप महत्त्वाची भाद श्रीमद्‌ 
राजचद्र हे जन्मसंस्कारानी वैष्णव होते, परंतु त्यानी जंन-साधनाटारा 
आध्यात्मिके विकास करून घेतला होत्ता; आणि म्हणून जंनदशेन हेच 
संपणं तत्त्वज्ञान आहे आणि इतर सवं दरे त्याच्याशी तुलना करता 
अपूर्णं आहेत, अशी त्याची श्रद्धा वनली होती; आणि ती श्रद्धा त्याच्या 
जीवनात आणि लेखना ओतप्रोत भरून राहिटी होती. याप्रमाणे 
जैन दशेनांत इतर सर्वं तत्तवज्ञानाचा समावेश होतो, अशा अनंदधन 
वगैरेनी जैनपरपरेत प्रतिष्ठित केलेल्या विचारसरणीचा श्रीमद्‌ राजचद्र 
यानी पुन्हा पुरस्कार केला आहे. ह्या समन्वयात्मक जैन दृष्टीवर 
आधार्न श्रीमद्‌ राजचेद्रानी जीव, अजीव, मोक्ष, अनेकान्त वगैरे 
प्र्नांची अतिशय ससोठ जाणि वेधक चर्चा केठेटी आहे. जगताच्या 
स्वरूपाविपयीच्या चर्चेत त्यानी वेदान्ताचा मायावाद, सांख्ययोगाचा 
भरकरृतिवाद याच, आणि कोणत्याहि ईश्वरवादात असणान्या अडचणीचे 
सुदर दिग्दशन केले आहे याप्रमाणे जन तत्त्वज्ञानासंवधीचा श्रीमद्‌ 
राजचद्र ह्याचा पक्षपातं अतिशय स्पष्ट असूनहि त्यांनी अनेकदा असा 
उपदेश केलेला आहे की, जैन व वेदान्त वगैरे विविध तच्वक्ञानामधील 
संद्वान्तिक मतभेदास पूर्णतः गौण समजून मुमृक्षूने तर सवे दशंनांत 
समनपणे उपदेशिकेत्या साधनेवरच स्वत.चे लक्ष केद्रित करावयास 
पाहिजे. ^ श्रीमद्‌ राजचद्रे ” या नावाच्या प्रयात त्याच्या लहानमोठ्या 
सव प्रवचनाचा, पत्राचा व पुस्तकांचा सग्रह करण्यात अचला आहे. 
प्याच्या सवं ग्र॑धांत “ आत्मसिद्धी'स सर्वोच्च स्यान आहे. ठहान- 
लहान दोहा-छृंदात गुरुशिप्य-संवादरूपाने किहिकत्या “ आत्मसिद्धी- ` 
त श्रीमद्‌ राजचंद्रानी आत्म्याचे अस्तित्व, त्याचे नित्यत्व, कम आणि 
पुनर्जन्म, मोक्ष व त्याचे माग वगैरे मुदहूयांवर स्वत.च्या विचा राच मंडन 
आणि प्रतिपक्षाच्या विचाराचे खंडन, अतिशय शात चित्ताने प्रभावीपणे 
व सुसंगत्तपणे केलेले आहे. 
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तत्वक्षान, गुजयातीतील 


भारताच्या सवं तत्त्वन्ानाचे प्रवर अभ्यासी आणि ' अध्या. 
विचारणा „ † भारतीय तत्त्ववि्या : वगैरे गुजराती पुप्तकाद्रार 
भारतीय दर्शनांच्या सवं प्रणालीं एतिहासिक, तुरनात्मक व्‌ ठर्छ्य 
दृष्टीने प्रतिपादन करणारे प्र्ञाचक्षु पंडित सुखलालजी स्वत. कोणत्याहि 
एका वादास वद्ध नाहीत. ' दर्णन आणि चितन ' भाग षव र यात 
संगृहीत केलेले त्याचे भनेकविध चितनपर निवंध सत्यान्वेपणाप्नाढ 
त्यांनी केलेल्या स्वतेतर प्रयलन्िं संदर दशंन घडवितात. असँ मसूनहि 
पंडित सूखलालजीची गणना जन तत्त्वचितकात एवढयासादी करण्यात 
आलेली आहे कौ, ' सन्मतितकं " ( सिद्धसेन दिवाकरछृत मू प्रात 
ग्य ), ' तत्वार्थसूत्र ' ( उमास्वाति वाचककृत मूढ संसत प्रव }, 
° वेदवाद वातिशिका " ( सिद्धसेन दिवाकरकरृत मूढ सं्छरत प्रय ) वगैरे 
ग्र॑थांचे संपादन आणि विवेचन याच्याद्वारा, तसेच ' दशन आगि चितन ' 
यांत संगृहीत केलेल्या जैन धर्म आणि तत्वज्ञान यांविपयी चाष 
निवंधारा त्यांनी गुजराती भाषेत जँनदर्शनाची ज्ञानमीमासा, तत्व. 
मीमांसा, धमममीमासा आणि नीतिमीमसिा याच सुस्पष्ट प्रतिपादन 
केलेले आहे. एवढेच नन्दे तर, जनांच्या सांप्रदायिक रूढ समचुतीना धके 
वसतीर अणी कित्येक नवीन विधानेहि त्यांनी केलेखी अहित. 


गुजरातच्या तरत्वाचतना्चौं व्यापक वेशिष्टच-लक्षभे : गुजरातच्या 
तत्त्वतचितनाच्या वर दिल्या माहितीवरून त्यांची कित्येक व्यापक 
वैशिष्टयलक्षणें स्पष्ट होतात. गुजरातच्या ततत्वचितनाचे मूल्यमाप्न 
करताना ही विशेप लक्षणे ध्यानात ठेविदी पाहिजेत. यांतीर परं 
विशेष लक्षण ह आहे की, तत्त्वज्ञान हं जीवनाची समीक्षा असते. 
सक्रिटीसचे हे मत गुजरातच्या तत्त्वचितनासाठी अक्षरश. सत्य भै. 
अखा, स्वाभिनारायण, रमणभाई, मणिरार, गोवर्घनराम, आनंदशकर, 
किशोरलार अणि श्रीमद्‌ राजचंद्र ह्या सर्वाची विचारधारणा प्रचलित 
जीवनप्रणालीच्या प्रखर समीेतून निर्माण ज्ञालेटी आहे. ह्या प्रकारच्या 
समीक्षात्मक भमिकेतून निर्माण ज्ञालेठे तत्त्वचितन केव शस्ति- 
प्रमाणाने स्वीकारून चालणार नाही, हें पूणेपणे स्वाभाविके भाहै. 
अश। रीतीने गुजरातच्या तत्त्वचितकांनी शास्त्रवाक्यावें भाष्य करण्याच्या 
पद्धतीएेवजी स्वतंत्र वौदिक प्रतिपादन करण्याची पद्धती रूढ केठेटी 
आहे. याप्रमाणे हे स्पष्ट होते की, अनुभूतीला जवावदार राहून स्वतंत्र 
वौदिक प्रतिपादनाच्या पद्धतीचें अनूसरण हें गुजरातच्या तत्वाचितनाचे 
दुसरे विशेप लक्षण आहे. पद्धतीच्या या अभिनव स्वतंत्रतेचा परिणाम 
म्हणून गूजरातेच्या तत्त्वचितनांत मौलिकतेचा गुण स्वाभाविक 
रीतीने शिरकेला आहे; आणि त्यामुखेच गुजरातच्या वेगवेगठधा 
तत्त्वचितकांनी केवलाद्रैत, शुद्धादैत, विशिष्टाैत किवा जैन दशेनाची 
शास्त्रीय परपरा यांचा संपूर्णपणें व सरण रीतीने स्वीकार करण्याएेवनी 
या सिद्धान्तांचा आविष्कार आपल्या स्वतःच्या मौलिक रीतीने केलेला 
आहे. ज्याप्रमाणे पद्धतीच्या स्वातंव्यामृठे गुजरातच्या तत्त्वचितनात 
मौलिकतेचा आविष्कार ज्ञारेा आहे, त्याचप्रमाणे जीवनसमीक्षा 
आणि जीवनसुधारणेच्या दैतूच्या स्पष्टतेमुे गुजरातच्या तत््वचिततनाची 
भूमिका सदैव समन्वयात्मक राहिकेखी आहे. अशी समन्वयात्मक दुष्ट हं 
गुजरातच्या तत््वचितनाचँ तिसरे विशेप लक्षण आहे. आपण भसे 
पादिक आहे की, गुजरातच्या मोठ्या भागाच्या तत्त्वचितकानी विविध 
दाशंनिक परपरानी प्रकट केरेल्या सत्याचा समभावपूर्वेक स्वीकार 
करून, त्या सर्वाचा समन्वय साधण्याचा प्रभावी पुरुषां केलेला अहे. 


तच्वक्ञान, गुजरातीतीर 


जेथून मिठेल तेथून सत्याचे स्वागत करण्याची तत्परता दाखविणारे 
तत्त्वचितन केवठ पुस्तकांत पडन राहू नये, तर ते प्रत्यक्ष अचरणातहि 
आजे पाहिजे, ही त्वरित लक्षात येण्यासारखी गोष्ट आह ह्याचा अथं 
असा आहे की, गुजरातच्या तत्त्वचितनाने प्रजा-जीवनासाटी जिवत 
सामथ्यं पुरविकेके आहे. अशा प्रकारे जीवन-अभिमुखता है गुजरातच्या 
ततत्वचितनाचे चौथे विशेप लक्षण आदे. ह्या वैशिष्टचपू्णं लक्षणामुे 
गुजरातच्या सास्कृतिक विकासांत गुजरातच्या तत्त्वचितनाने महत्त्वाचा 
भाग उचललेला आहे. ह्या अथनि गुजरातचे तत्त्वचितन हं व्यवहारवादी 
आदे. या प्रकारची व्यवहारवादी भूमिक गुजरतच्या तत्त्वचितनांत 
येदपर्यत शिररी आहे. जीवनविषयक आध्यात्मिक दृष्टीने गुजरातच्या 
तत्त्वचितनाच पांचवे विष लक्षण आहे कोणाहि गुजराती तत्त्व- 
चित्तकाने जडवादाचा किवा सुखवादाचा कधीच पुरस्कार केलेखा नाही. 
त्याचप्रमाणे आध्यात्मिक सूल्याच्या सापेक्षतेच्या सिद्धान्तास कधीहि 
दुजोरा दिलेला नाही. याप्रमाणे गुजराती तरत्त्वचितन हे व्यवहार- 
चादाला अनुकूल असे असले तरी अमेरिकन व्यवहारवादाप्रमाणे ते 
सयपेक्षतावादी नाही. ही गोष्ट गुजराती मनाच्या मूलमामी आणि 
सर्वागीण दुष्टीची द्योतक आहे. थोडक्यात, आलोचनात्मक तटस्थता, 
मौलिकता, समन्वयशीरता, जीवन-अभिमूखता आणि आध्यात्मिकता 
है पांच गुण गुजरातच्या तत्त्वचितनात व्यापक रीतीने गुंफलेले पहाव- 
यास मिक्रतात. ह्या गुणाचे स्वरूप व महत्व ह्याचा विचार केला 
असता है चटकन्‌ स्पष्ट होते की, ह्या गुणांच्यासुक्ते गुज रातचें तत्त्व- 
चितन जगाच्या कोणत्याहि सन्मान्य विचारप्रणारीच्या रांगेत उभे राहू 
शकेल असे आहे; एवढेच नन्हे तर, अखिरू जागतिक तत्त्वज्ञानच्या 
विकासात स्वत ची वैशिष्टचपूणं अशी भर घालू शकेल, असे तें आहे. 


संदभ-प्रंथ : देसाई, ई. सू. सपा. : वृहत्काव्यदोहन, १० भाग 
( मुंबई, १९०१ } , न्निवेदी, वि र व देसाई व्र. मु. सपा. : अखेगीता 
( अहमदावाद, १९५७ ) ; शास्ती, के. का. : संपा. रस्तिकवल्लभ, 
एक अध्ययन ( महमदावाद, १९६१ }, नीठकठ, र॒म. . धमं 
अने समाज, २ भाग ( अहमदावाद, १९३५ ) ; द्विवेदी, म. न. : 
सिद्धान्तसार ( मुवई, १८८६); ठाकर, धी प्रे. : मणिलालनी 
विचारधारा ({ अहमदावाद, १९४८ }; मश्रुवाका, कि. घ. : 
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जे. ए. याज्ञिक 


तत्वक्ञान, विनी : १. प्रास्ताविक : चे श्वे म्हणजे 
तत्त्वज्ञान, हा चिनी शब्द एकोणिसान्या शतकाच्या उत्तरार्धत योजिला 
जाऊं लागला. “ फिलोंसफी ' या इंग्रजी शब्दाचं जपानी भाषेत ^ तेत्सु- 
माकर ' असे भापान्तर होते. या जपानी शब्दाचें चे श्वे" हं चिनी रूपान्तर 
मेदजी कालां तीर एका जपानी पंडिताने प्रचारात आणले, असे म्हणतात. 


( अर्थात्‌ चिनीमध्ये व जपानीमध्ये उच्चार वेगवेगठे दिसले, तरी 
मूढ शब्द एकच }- यावरून असे दिसते की, अगदी अखीकडच्या 
काछापर्यत चीनमध्ये पाश्चिमात्य परपरेतील अर्थानि ' तत्त्वज्ञान 


मतम १५२ 
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तत्वज्ञान, चिनी 


हे अज्ञात होते. प्राचीन चिनी वाडमयामध्ये ' फिलोंसफी ' या इग्रजी 
शब्दाच्या अर्थाशी ततोतंत जुटणारा एकि चिनी शब्द आढक्त नाही; 
तथापि चीनमध्ये तत्त्वज्ञानात्सक विचाराचा स्स्वी अभाव होता, असां 
याचा अर्थं नाही. उलट, एतिहासिक चिनी वाङ्मय हे तत्त्वचितनाचें 
एक भाडारच आहे. चिनी तत्त्वज्ञान आणि पाश्चिमात्य तत्त्वज्ञान यांची 
लक्षणे आणि रचना मात्र अत्यंत भिन्च आहेत्त, एवढाच त्याचा अर्थं 
आहे. पाश्चिमात्य तत्त्वन्ञानाची रचना सत्याचा शोध घेणारे एक शास्त, 
अथवा सत्यविनिश्चयाचें पद्धतिशास्त, या दृष्टीने केटी गेरी आहे, तर 
चीनमध्ये विचार आणि उपपत्ति यपेक्षा व्यवहार आणि कृति यांना 
अधिक महत्व दिके गे आहै वेगव्या शब्दात सागावयाच तर, 
व्यावहारिक मानवी समाजांतीर जिवंत प्रज्ञेचें स्वरूप हे चिनी विचार- 
न॑ताचेैं उद्दिष्ट होते, सत्याचा वि्टेषणात्मक शोध हं नन्हे. ' मनृष्याचा 
जीवनक्रम असा असावा ' ही चिती तत्वज्ञानाची मूढ समस्या आहे. 
सवे प्रश्नाचा नैतिक व राजकीय दृष्टिकोणातून विचार करून त्या 
प्रश्नाच्या उत्तराचा व्यावहारिक पद्धतीने आणि प्रायोगिक रीतीने 
शोध घेणे, हा चिनी तत्त्वश्चानाचा स्थायिभाव आहे. 


चिनी आणि पाश्चिमत्य तत्त्वज्ञानांमधील हा वरील मूल्गामी 
भेद लक्षात ठेवून, आणि चिनी तत्त्वज्ञानचिा आशय पाश्चिमात्य 
तत्त्वज्ञानाच्या परिभापेत्त व्यक्त केरण्यातीर अडचण जमेस धरून, 
प्रस्तुत लेखामध्ये चिनी तत्त्वज्ञानाचे तात््विके विश्लेषण करण्याचा 
यत्न केला आदे. प्राचीन चिनी तत्त्वज्ञानविचारांचें मूलभूत आणि 
मार्मिक प्रतिपादन हैच आधुनिक चिनी तत्त्वज्ञानविचाराचेंहि प्राति- 
निधिक प्रतिपादन असल्याने, या रेखामध्ये केवर प्राचीन तत्तवज्ञानांतील 
विचारप्रवाहाचेच विवेचन केले आहे; आणि नंतरच्या तत्त्वज्ञानी 
नव्यानेच माउटेल्या विचारांचा त्या त्या ठिकाणी वेगवेगदा 
निर्देश केला आहे. आकलन सुलभ व्हावे आणि पुनरुक्ति होऊं नये, 
यासाठी प्रारंभीच प्राचीन तत्त्वज्ञानसप्रदायाचा सक्षिप्त परिचय करून 
दिला वरा. 


प्राचीन चिनी तत्त्वज्ञानाच्या उक्कर्षकालाची तुलना साक्रेटीस, 
ष्ठेटो आणि अरिस्टाटल्‌ या ग्रीक तत्वज्ञांच्या सुवर्णकालाशी करतां 
यर्ईृल. हा काठ म्णजे स्थिस्तपूवे पांचव्या शतकापासून स्िस्तपूर्ं 
तिसन्या शतकापर्यतचा कारखंड होय. प्राचीन चिनी तत््वज्ञानांतील 
कन्पयुशिअसच स्थान ग्रीक तत्वज्ञानांतील सकिटीसच्या स्थानाशीं 
तुलनीय आहे. यानंततरच्या तत्त्वज्ञान- संप्रदायांना, समुच्चयाने, 
" तत्त्वज्ञ-शतक ' असँ म्हटले जाते. ‹ चीनचा हिरोडोटस ' म्हणून 
ओढठखल्या जाणाव्या ' सु मा छ्येन्‌ ' या थोर इतिहासन्ञाचा पिता 
सु मा तान्‌" हा स्वतः एक नामवेत इतिहासज्ञ होता. त्याने 
स्थिस्तपूर्वे दुसन्या शतकात, उपर्युक्त तत्त्वन्नानसंप्रदायाचे ‹ तत्त्वज्ञ- 
पट्क * या नावाने एक पुनर्वर्गीकरण केले, त्याने ्वाणिलेके ततत्वचितकाचे 
सहा संप्रदाय पटे दिके आहेत : 


(१) कन्फ्युशी-संप्रदाय : कन्प्युशिजस (चि. पू. ५५१्‌- 
४७९ ) याने संस्थापिेल्या संप्रदायाचा त्याच्या शिष्यानी आणि 
नंतरच्या अनुयायानी अधिकाधिक विस्तार केला. कन्प्युशिअसच्या 
अनुयायामध्ये मेशिमस ( सि. प्रु. ३९०-३०५ ) आणि श्यन्‌ त्स 
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( चि पू. ३२०-२३० ) यासारख्या प्रमुख तत्त्वन्ाच। समावेश होती. 
कुलाचाराचे पालन, आणि पितृनिष्ठा, वधुप्रेम, परहितेच्छा व न्यायवृत्तिं 
या गणाचे सवधन याच्याद्रारा मानवाच्या नैतिक आणि राजकीय 
वागणुकीचे नियमन न्ञाठे पाहिजे, असा या नीतिसप्रदायाचा आग्रह 
होता स्थि पू. १३६ मध्ये हान वशाचा सख्नाद्‌ वु याने कन्पयुशी- 
सम्रदायाखा राष्ट्रीय सप्रदाय म्हणून मान्यता दिली. तेन्दापाभून हा 
सप्रदाय चिनी तत्वज्ञानविचारातीर एक प्रमुख मतप्रवाह्‌ ठरला 
आदै (अधिक माहितीसाढी " तत््वन्ञान, कन्पयुणी धर्मातील । 
हा लेख पहा ). 


(२) ताओ-संप्रदाय . कन्पयुशिअसचा समकालीन लाभो त्स 
आणि च्वाड त्स ( खि. पू. ३७०-२९० ) हे या सप्रदायाचे प्रातिनिधिक 
तरत्वाचितक होत या सप्रदाथाच्या मते, ' ताओं ' ( म्हणजे ' मागे ' ) 
ह या विश्वातील अतिम तत्त्व असून, ते कन्पयुशी-सप्रदायाने उपदेशि- 
केल्या व्यावहारिक नीतिगुणाच्या पलीकडे आहे नीतीच्या आणि 
राज्यशास्वाच्या क्षेत्रात या सत्ताणास्तरीय संप्रदायाचा कल, ' ताज ' 
तत्त्वावर आधारलेत्या, शून्यवादी स्वभाववादाकडे होता. कन्पयूशी- 
संप्रदायाच्या खालोखाल, याच ताओ-सप्रदायाच्या विचाराचा प्रभावि 
दीरधकारीन आणि दूरगामी ठरला ({ अधिक माहितीसाठी ' तत्त्वज्ञान, 
ताओ-धममतीख ' हा ठेख पहा ). 


(३ ) मो-संभ्रदाय ` स्यस्ते पाचव्या शतकाच्या उत्तरर्धतील 
तत्त्वज्ञ “ मो-ती' हा या सप्रदायाचा संस्थापक होय. याने निर्भेठ 
अविभिच्रतावादाचे प्रतिपादन करून, परदितेच्छा आणि प्रीति यांना 
प्राधान्य देणान्या कन्प्यशी तत्तवज्ञानविचारांची परिसीमा गाठली. 
युद्ध-त्यागाचा उपदेश करणान्या या सप्रदायाने वलिष्ठाकडून निवलंवर 
होणाप्या अतिक्रमणाचा निपेध केला. इतर सप्रदायाचा प्रतिवाद 
करण्याची आवश्यकता भासल्याने “मो ' सप्रदायाने वादवि्येचा 
केलेला विकास, हे त्या सप्रदायाचें एक वैशिष्टच होय यावकून तत्कारीन 
तकेशास्त्रीय विचार किती प्रगत ज्ाठेलो होता याची कल्पना येते. 


( ४) भिडः-संप्रदाय . मो-सप्रदायापासून मिठलेल्या प्रेरणेने 
आणि प्रभावामृदढे ज्या ततत्वचितकांच्या समूहाने तकंशास्त्रीय 
अध्ययनाची प्रगति केटी, त्याच्या सप्रदायाला मिड्-संप्रदाय असे नाव 
दिले जाते “मिडः' या शन्दाचा अर्थ, सामान्यतः, “ नाव , ' चिन्ह " 
" अभिधान ' असा केला जत असला, तरी तत्त्वज्ञानात्मक सकल्पना' 
असाहि त्याचा अथं होतो. प्रस्तुत संप्रदायामध्ये संकल्पना आणि वस्तु 
योमधील सवंधाचा शोध घेण्याची विशेप आवड दिसून आल्याने त्या 
 मिडःमप्रदाय ' असे नाव मिदठाठे आहे. या सप्रदायातील विचार 
तकंशास्तीय सिद्धान्तसमूह्‌ अथवा वादविदा या स्वरूपाचा असून, 
तदनुसार त्याचे मूल्यमापन केठे पाहिजे. तज्जानी संकलित केलेल्या 
हान-कारकीदीतीख ग्रथसूचीमध्ये मिड-संप्रदायाच्या सात पंडिताची नवं 
आणि त्याचे प्रथ याचा समावेश असून, त्यापैकी ‹ कूड-सुन्‌-लुडः " 
(-सुमारे खि पू. ३२०-२५० ) हा विशेष सुप्रसिद्ध आपह. 

` (५) फा-सप्रदाय . 'फा' हा शब्द "कायदा या अर्थी 
वापर जतो तेव्हा फा-सप्रदाय हा कायदाविषयक तत््वज्ञानाचा 
एक मतप्राह्‌ होय, असे म्हणतां येईल. वस्तुत हा मेकियान्हेलियन 
विचाराच्या राज्यशास्त्रीय तत्त्वन्ञाचा एक समूह होता. कायद्यानुसार 


र 
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शिक्षा देऊन लोकशासन करण्याच्या तत्ताविपयी राजाला सल्ला देण, 
हे त्याच कायं होते शाड-याड (सि. पू. ३३८ ) आगिः हान-फै 
(सि पू. २३३) है या समूहातील प्रमुख तर्वाचतक होत. 


( ६ ) यिन्याद-संश्रदाय - हा निसगेविपयक तत््वत्वितकांचा 
एक समूह होता या समूहाची अशी श्रद्धा होती की, या विश्वाची रचना 
“ यिन्‌ ” ( म्हणजे उणेपणा, अभावात्मकता ) आणि “याड.” ( म्ट्णने 
आधिक्य, भावात्मकता ) या मूलभूत तत्त्वावर आधारित असून, 
विश्वाचे सघटन, विघटन आणि परिवर्तन ही कार्ये लाकूड, अग्न, 
पृथ्वी, धातु आणि जल या पचमहभूताच्यादार होत असतात. 


२. त्कशास्त्र आणि ज्ञानशास्तर॒ आधुनिक चीनच्या प्रवोधन- 
कालातील एक प्रमुख तच्वन्न ' येन-एू* याने जे एस. मिल्ल्च्या ' ए 
सिस्टिम आंफ लांजिक ' या म्रंथाचे भाषान्तर केले व त्या ग्र॑याला व्याने 
“ मिङ-स्वे ' म्हणजे † नाम-विद्या ' असे नाव दिले { इ. स. १९०५ }. 
मो-सप्रदाय आणि मिड-संप्रदघ्य याच्य सस्थापनेपासूनच ' मिवे" 
अर्थात्‌ * सकल्पना * अथवा “ सज्ञा ' हा विदहानाच्या चर्चेचा विपय 
ज्ञाल्याचे आढट्ते. अर्थात्‌ या शास्त्रीय विचाराचा विकास भारतातील 
कणाद आणि गौतम यांच्या वैशेषिक आणि न्यायदशेनामध्ये जितका 
ज्ञालेला आढटठतो, अथवा प्राचीन ग्रीसमधील अंरिर्शटलच्या ओर्‌ 
गेननि या प्र॑थामध्ये भाढटतो, तितका तो येथे ज्ञालेला नन्ता; तथापि 
मो-ती आणि त्याचे अनुथाथी यानी वादविध्ेचा हेतु व पद्धती विशद 
करून सागण्याकरिता केकेला प्रयल लक्षत पेण्यासारखा आहे. त्यानी 
१८० प्रमुख पदाची निवड कषून, या पदाच्या व्या आणि विवरण 
दिले; सत्याची यशस्वी रीतीने सिद्धता करण्यासाठी जरूर असणान्या 
अभिव्यक्ति, निणेय, अनुमान आणि दृष्टान्त याच्यासवंधीवच्या ताकिक 
प्रश्नांचा मागोवा घेतला आणि त्यानतर मिड-सप्रदायामध्ये या विचारा 
तूनच आकारिके तकंशास्् वे वादविया ही विकर्षित राटी, हेहि 
लक्षात घेतले पाहिजे मिड-सप्रदायाचा एक प्रातिनिधिक तत्त्वं 
' कुड-सुन्‌-खूढः ' याचे तत्त्वज्ञान  कुडः-सुन्‌-लूड-त्स  य। ग्रथाच्या 
सहा खेडामध्ये आणि ' च्वाड.-त्स ` या ताओ शास्त्रग्रथाच्या तेहतिसाव्या 
अध्यायात वणिले आहे. या ग्रथांमध्ये त्याने २१ पणं विधाने उदाहरणां- 
दाखल दिली आहेत याषैकी " पाढरा घोडा ' आणिं “ कठीण पाढस 
दगड ' याविषयौच्या विधानां मध्ये त्याने असा युकितिवाद केला आहे की, 
^ पांढरा घोडा ' हा घोडा नसतो आणि ! कठीण पाढरा दगड ' याचा 
अर्थं ! एकं कठीण दगड ' आणि ! एक पाढरा दमड ' असा होतो. 
यावरून त्याचे वादकौशल्य दिप्रन येते. उल्टपक्षी, † कन्पश्रुशी-सप्रदायी 
आणि ताओ-संप्रदायी * यांनी तर्कशुद्ध युक्तिवादाकडे फारसे लक्ष दिले 
नाही. याला श्युन्‌-त्स या कन्फ्युशी सप्रदायाच्या अनुयायां चा एकमेव ' 
अपवाद दिसतो. मिङ्-सप्रदायातीलर युवित्तवादाच्या खेडनाच्या अनु- 
पंगाने ^ द्युन्‌-त्स ने अमूत विकेत्पनाचैं विर्लेपण करण्याचा यत्न 
केला; तथापि सामान्यत. इतर प्राचीन सस्छृतीमध्ये तकंशःस्त्राचा 
ज्या प्रमाणात विकास ज्ञाला, तिततका प्राचीने चिनी संस्कृतीमध्ये 
ज्ञाछा नाही, असेच म्हणावे लामते 


तकंशास्तीय जिज्ञसेतून स्वाभाविकपणगेच जानशपस्वीय जिज्ञासा 
उद्धवते. ज्ञानशास्त्राच्या क्षेति मो आणि मिडः सप्रदायानी केलेले 
कायं कन्पयुशिअस आणि ताओ या सप्रदायाच्या कार्यानि अधिक मोठें 
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आहे वस्तुत मानवी ज्ञानाचे सार कंशात्त आहे, याचा अथवा ज्ञानाच्या 
कार्याचा भूल्गामी गोध घेण्याचा यत्न प्रथमतः कन्प्युशियसनेच केला 
होता. “ जाणणे म्हणजे ज्ञेय वस्तु ओढकखणे आणि स्वत.च्या अज्ञानाची 
ओद्ख होगे ` होय “ (अंनेलिक्टूस ` प्रकरण २) या कन्फ्युशिअसच्या 
वचनामध्ये खन्या प्रज्ञेचे मुलग्राही आकलन आघ्ठते. कन्फ्युशियसचे 
ह वचन "स्वत चे अज्ञान जाणा ' या साकरेटीसच्या उपदेशाशीं तंतौतंत 
जुरते; तथापि ज्ञानाच्या स्वरूप-वि्लेषणाचे आणि परीक्षणाचें कायं 
अंगीकारण्याएेवजी कन्फयुशियसने नीतीच्या क्षेत्रातील प्रभ्नांचाच 
विचारः केला- यापुढे जाऊन ज्ञानविपयक वित्तनाला मो-ती यानेच 
प्रथम ज्ञानदशेनाचा दर्जा मिच्वून दिला. त्याच्या व्याख्येनूसार' 
ज्ञान म्हणजे मानवी मनाची वस्तुविषयक आकलनशविति असून, विचार- 
त्रियं सारसरवेस्व येते. त्याच्या अनुयायानी आणि मिड-संप्रदायाच्या 
तत्त्वज्ञानी नंतसच्या काढ्टात या सिद्धान्ताचा अधिक विस्तार केला 
आणि ज्ञानक्रियेचे विश्लेषणात्मक परीक्षण केले. विशेपतः, कन्प्यूशी- 
संप्रदायी श्युन्‌-त्स याने जाणणे ' ही एक मानसिक क्रिया असल्याने 
मनोव्यापाराचं मानसशास्त्रीय आणि सत्ताशास्त्रीय विवेचन आरंभिले. 


 ज्ञानाच्या उगमाविपयी कन्पयुशी-सप्रदायाच्या तत्वज्ञाचे असें 
मत होते कौ, प्राचीन कालचे शहाणे राज्यकतें हेच ज्ञानाचे उगमस्थान 
होत. प्राचीन काटटापासून परंपरेनेच ज्ञानाचे नियमन होत आलेले 
आहे. म्हणूनच केन्पयुशिअसने स्वत.ला ज्ञानाचा ' मुठ प्रवतेक नन्हे, 
तेर प्राचीन ज्ञात्यावर गाढ श्रद्धा असलेला केवठ एक वितरक ` मानले 
(अंनलेक्ट्स : प्रकरण ७). प्राचीन राज्यकर्त्याची एतिहासिक वचने 
आणि कृत्ये यांविपयी कन्पयुशिअसला परम आदर होता. अशा वचनानाच 
त्यनि भूरवम्रंथ' ( शि-चिडः, शु-चिडः आणि इ-चिडः ) असें नाव दिले 
भारतीय विचारामध्ये वेदाना जे स्थान आहे, किवा स्थिस्ती विचारंत 
वायवरुलां जे स्थान आदे, तेच कन्पयुशी-सप्रदायांत या ^ सूतग्रंथां "ना 
आहे. कन्पयुणिअसंप्रमाणेच मो-ती या तत्त्वज्ञाला प्राचीन कालाविपयी 
परम आदर होत।, आणि त्यानेहि परंपरा हेच सवं ज्ञानाचे उगमस्थान 
म.नलें होते; तथापि मो-ती याने अनुभवाला महत्त्वाचे स्थान दिले 
होते. या तावतीत त्याचा केन्प्युशिअसशी मतभेद दिसतो. मो-ती 
याच्या मते अनुभव हे ज्ञानाचे उत्पत्तिस्थान होय कोणत्याहि प्र्नाच्या 
उत्तराचा स्वत च शोध घेतला पाहिजे, हा त्याचा उपदेगहि त्याचा कल 
प्रयोगवादाकडे ८ एक्स्पेरिमेटेलिक्लम ) असल्याचेच दशंवितो. याच्या 
उरूट ताओ-सप्रदायानुसार † ताओ ' या अखिल विश्वाच्या नियामक 
तत्त्वाचे ज्ञान हेच परमोच्च ज्ञान होय. त्याच्या मतें प्राचीन रज्यकर्त्यचि 
लेख हैं जानेसाधन मानभे व्य्थं॑होय. जिच्यामध्ये आत्मल्य होतो 
अशी साक्षात्‌-प्रतीति कवा अंत प्रज्ञा हेच ˆ ताओ चे ज्ञान मिद 
विण्यचं साधन होय, बौद्धिक चर्चा अथवा चिकित्सात्मक चितन 
हे नब्दै. वेगा शव्दात सांगावयाचे तर, जेन्ह्‌। आप-परभावाचें 
विस्मरण होते, तेव्दाच ताओचे चान होते; जेब्हा जीवात्म्याचा 
विन्वात्म्यामध्ये क्य होत्तो, तेव्ाच तायोचा साक्षात्‌ वोध होतो. 


याप्रमाणे प्राचीन चिनी तच््वज्ञामध्ये ज्ञानशास्तविषयक जिज्ञासा 
निर्माण होत असलेली आपल्याला दिसते. मात्र सि पू. दुसन्या 
शतकामध्ये, हन वंशाच्या कारकीर्दीति, कन्पथूशी-संप्रदायाचें वर्चस्व 
प्रस्थापित ्ाल्यानंतर या जिज्ञासेचा लोप ज्ञाला कन्प्यूशी-संपरदाय 
म्हणजेच राज्याचे तत्त्वज्ञान आणि नीति-नियमावकलि असे एकदा 
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ठरल्यानंतर प्राचीन प्रतिभावान्‌ राज्यकर्त्याची वचने आणि जीवनः 
चरितं हेच एक निस्पाधिक सत्य ठरछे आणि ! आगम-शास्तर ' हाच 
स्वं ज्ञानाचा उगम होय, ही शास्तरवचनाच्या अर्थविवरणाविपयीची 
भूमिका चिनी विचारविश्वात अनन्य ठरी, परिणामी, काही 
स्वततरे तत््वचितकांचा अपवाद वगता, सत्याचा स्वतंत्रपणे शोध 
चेष्याची आणि ज्ञानाची त्यांतील ज्ञानमुणानेच परीक्षा करण्याची 
प्रवृत्ति वहुधा नाहीशी कलाली. या अपवादभूत ततत्वचितकां मध्ये याडः- 
शि्ड. ( सि.पू. ५३ते सि. पू्‌. १८ ) आणि वाड-चूडः (सि. पू. 
२७ - १९ ) यांचा अंतर्भाव होतो. याड-शिडने ‹ ताद-युभआन्‌-चिडः ' 
या ग्रंथांत विश्चाविषयी एक गणिती उपपत्ति मांडलेली आहे, तर ˆ वाड- 
चूडः ने ` लुन्‌-हडः' या प्रंथांत सत्यसिद्धीच्या पद्तणीर मांडणीचें 
चिकित्सक विवेचन केले आहे. 

यापुटे तिसन्या शतकानंतर तकंशास्त्रीय भ्‌! णि ज्ञानशास्त्रीय 
जिनज्ञासेचे पूनरुज्जीवन ्राले आणि तत्त्वज्ञ “ सकट्पाचे सपर्ण स्वरूप 
शब्दामध्ये व्यक्त होते की नाही ? मानवाच्या मनोजीवनाचै चित्रण 
आणि व्युत्पादन संकल्पनांच्याद्रारा होऊं णकते काय ? आणि होत 
असल्यास, किती प्रमाणात ? ” यासारख्या प्रश्नाची चर्चा करूं लागते. 
लाओ-त्स आणि च्वाडः-त्स यांच्या तत्त्वज्ञानाच्या उदयामूरे परमार्थ- 
सत्याचा वोध कसा होतो, या प्रभ्ताच्या शोधाला चालना मिटढारी 
आणि मानवी ज्ञानाला मर्यादा आहेत, दँ आग्रहाने प्रतिपादन करणाया 
एक प्रकारचा अज्ञेयवाद आणि गृढानुभववाद प्रसृत होऊं लागला. 
शिवाय चौथ्या शतकानतर, चीनमधील तत्त्वज्ञानविचारावर वौद्ध 
मताचा प्रभाव पडण्यास प्रारभ ज्ञाला. यामे एका नवीन आध्यात्मिक 
ज्ञानशास्त्राचा उदय क्लाखा. त्यामध्ये वौद्धमताच्या जीवनविपयक 
द्ष्टिकोणाचें प्रतिविव पडले होते. 


लाओ-त्स, च्वाड-त्स आणि अलीकडच्या काठांत (अकराव्या शतका- 
नंतर ) वौद्धमत यांच्या प्रभावामृके कन्पयूशी-संप्र दायां तीक तत्त्वज्ञानी 
जी सुधारणेची मोहीम सुरू केटी ( पटा ` ' तत्त्वज्ञान, कन्प्युशी 
धर्मातील ' ) तिच्यामुद्धे चिनी ज्ञानशास्तीय विचारात नव्या 
दृष्टिकोणाची आणि उपपत्तीची भर पडी. सुड-अमदानीतील 
नतु-त्स ( ११३०-१२०० ) आणि मिड-अमदानीतीठ वाड-याड-मिङः 
( १४७२१५२८ ) हे उपरक्त मोहिमेचे प्रमुख नेते होते. कन्प्थुशी- 
संप्रदायाच्य{ पवित्र ` ग्र॑थचतुष्ट्या "पैकी ^ ताडःभ्वे' या ग्र॑थांतील 
एका उतानयाच्या अथंचिवरणाविपयी या दोघांमध्ये ्ारेखा वाद 
लक्षांत षेण्यासारखा आहे. चू-त्सच्या मते * को-वृ-चिह्‌ चिह॒ ' या 
वाक्याचा अर्थं ' एखाद्या विवक्षित गौष्टीविपयीच्या सत्याचा शोध 
घेणे, आणि अशा रीतीने स्वतःच्या ज्ञानाचा पराकाष्ठेचा विस्तार करणें “ 
असा आहे; तर वाड-याड-मिड्च्या मते, त्या वाक्याचा अथै ` ज्ञेय 
वस्तूच्या उपस्यितीत स्वत च्या मनोध्यापारांतील दोप दूर्‌ करणें आणि 
मनाच्या स्वाभाविक कार्य॑शक्तीला संपुणं वाव देणे " असा करावयाचा 
आहे. साराश, चु-त्सची भूमिका प्रयोगवाद आणि निगामी अनुमान 
यावर आधारलेी होती, तर वाड-याड-मिङची भूमिका अतीत- 
तत्त्वाविपयीच्या अन्त प्रज्ञावादाला अनुकूल होती. या दोन तत्त्वज्ञा 
मधील मतभेद पाहिला, कौ अनूभवामध्ये सत्याचा उगम आहे असें 
मानणारा फ़न्सिसि वेकन आणि सत्याचा उगम वुद्धीमध्ये आहे : असि 
मानणारा आर. देकातं यांच्या मतभेदाचं स्मरण होते. .` . ~; 
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३. सत्ताशास्त्र : सृष्टिविपयक भूमिका निश्चित करण्याच्या 
अनपंगाने चिनी तत्त्वज्ञानामध्ये सत्ताशास्त्रीय प्रस्नाचा बराच 
विचार ज्ञालेला होता. विशेषत प्राचीन कन्पयुशी-सप्रदायी आणि 
ताभो-सप्रदायी याच्यामधील वादविवादांमध्ये व्यक्त क्षालेले ई्रवाद 
आणि सर्वेश्चरवाद हे दृष्टिकोण प्रधान होते. 


(१) ईश्वरवाद . कनपशी सप्रदायाचें श्रद्धास्थान असलेल्या 
सूत ° गरथावैकी शि-चिड आणि शु-चिड या दोहोमध्ये प्रतिपादिरेखी 

° ध्येन ` कल्पना हे ईश्चरवादाचे उत्तम उदाहरण होय. या ग्रथानुसार 
“ध्येन है सर्ेश्रप्ठ, व केवल असे दैत अखिल विश्वाच्या अध्यक्ष 
स्थानी आहे रूढ व्यवहारामध्ये ' ध्येन ” या शब्दाचा अथे आकाश 
ही दृश्य भौतिक वस्तु असा होतो; तथापि त्या शब्दाने आकाशांत 
असणायया विश्वाच्या अधीक्षकाचाहि वोध होतो. !थ्येन "लाच काही 
वेवं * ती ' ( स्वर्गीय देवता ) किव) † शान्‌-ती " ( स्वर्गाचा अधिपति } 
असँ म्हटले जात. निसर्गतील वस्तूविपयी धर्मभावना अस्णे हँ लक्षण 
इतर स्वं प्राचीन मानदसमाजाप्रमाणे चिनी लोकामध्येहि आढकते. 
ज्याप्रमणि मृतात्म्याच्या ठिकाणी देवी शक्ति वास करते अशी एक 
शद्धा असे, त्याचप्रमाणे सूरय, चद्र, तरि, पर्वत, नद्या, तृण, वृक्ष, वायु, 
पर्जन्य, मेघगजना, विद्युल्लता, अन्न आणि निवासस्थान याच्या ठिकाणीहि 
दैवी शक्ति असते असे मानीत असत. या अथनि चिनी रोकाची प्रवृत्ति 
अनेकेश्वरवादाकडे होती; तथापि, † शि-चिडः' आणि ' शु-चिडः ' 
या ्रंथातून सवं निसर्ग-देवताहून श्रेष्ठ असा “ ध्येन ` हा एकमेव ईश्वर 
विश्वाचा अधिपति मानला गेला आहे व त्याचा हा विचार एकेश्वरवादी 
म्हणावा कागेल. “ध्येन ' हा वस्तुमात्राचा निर्माता आणि नियता 
होय. मानवी विश्वाच्या नियंत्रणामागे ईश्राचा एक सुनिश्चित हेतु 
आणि नीतिसकल्प असतो व तोच मानवांचे रक्षण करतौ. सर्व जीव 
सुरक्षिते असावेत, यासाठी जगाचा कोनाकोपरा प्रकाशने उजदून 
टाकणारा स्वर्गातीर ईश्वर हा महान्‌ आहे ( * शि-चिडहवाडः इ ' ). 
“ नीति हे थ्येनने मानवाला दिलेले वरदान असून तो मानवांना नीति- 
पालनाची प्रेरणा देतो ” ( शु-चिडः : काड. काओ ). राज्यसत्ता 
धारण करणारा नृपति च्येन "च्या सकल्पानुसारच आपके कायं 
करतो, असे मानले जाते. “ ध्येन "चै काये करण्यासाठी मानवी व्यक्ति 
त्याची जागा घेतात “ ( शु-चिडः कायो याओ मो). या दृष्टीने 
देशाच अधिपति हा थ्येनचा पत्तच होय व जौपर्यत तो च्येनने घालून 
दिलेत्या नीतीचे पालन करतो तोपर्यत त्याला सुदैवाची आणि 
संपन्नतेची साथ लाभते; तथापि थ्येनच्या आज्ञाचे उतल्लघन करून तो 
अनैतिक वर्तेनास प्रवृत्त लाला, तर नैसगिक आपत्ति आणून ध्येन 
त्याला ताकौद देतो. एवे होजनहि त्याला पश्चात्ताप ज्ञा नाही तर 
त्याच्या जागी ध्येन दुसम्या एखाद्या नीतिमान्‌ व्यक्तीची स्थापना करतो. 
चिनी भापेत “ राज्यक्रंति ' या शब्दाचा मूठ अर्थं ˆ परिवतेन ` जाणि 
( ईश्वरी ) ˆ सकल्प ' या दोन चिद्नाक्षराच्या मिश्चरणाने व्यक्त केला 
जातो. अतएव ध्येन सज्जनांचा परिपाक आणि दुष्टाच दमन करतो 
जो राजा ध्येनचौ भव्ति करतौ आणि थ्येनच्या आशज्ञेनुसार वागतो 
त्याला थ्येनची कृपा लाभते; जो याविरुद्ध वर्तन करतो त्याला शिक्षा 
दोतते; तथापि याविपयीचा निणैय घेतांना, ध्येन नेहमीच जनमत 
विचारंत घेतो. “ जनतेच्या निणयाने थ्येनच्या निर्णयाची अभिव्यक्ति 
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होते आणि जनतेच्या न्यायामध्ये थ्येनचा न्याय प्रतिविवित होतो " 
{ पूर्वोक्ति ग्रंथ }. 

शि-चिडः आणि शु-चिडः यामध्ये व्यक्त ज्ञेल्या ' ध्येन › तत्त. 
ज्ञानांत ईश्वरवादी विचार स्पष्ट दिसतो. ^ श्येन "च्या जागी ज्या नीति- 
मान्‌ राज्यकर्त्याची स्थापना ्आलेखी असते, त्याला त्याचा अधिकार 
^ श्येन 'पासूनच प्राप्त होतो; तथापि, ! थ्येन "च्या भाज्ञेचे उल्छषन 
क्ञात्यास तो पदच्युत होतो, हा विचार विशेष लक्षात पेष्यासारवा 
आहे; कारण त्यांत राज्यक्रांतीला मान्यता दिलेी आहे परंपरागत 
अशा या विचारराच्या आधारानेच कन्प्युशिभसने ' थ्येन ' तत्तवज्ञानामघ्य 
एका नव्या विचाराची भर घातकी. थ्येनपासून लाभकेल्या सखवृत्तीचा 
पराकाष्ठेचा विकास घडविणे, नीतितत्त्वे सपूर्णपणे अंगी वाणविगे 
आणि ईश्वराच्या वतीने नीतीचा प्रचार करून मानवतेला वाचविष्याचां 
प्रयत्न करणें हेच आपले प्रेपित कार्यं आदह, अशी कन्पयुशिमसची शरद 
होती. त्याने म्हटले आहे : “ वयाच्या ५० व्या वपी मला ईश्वराच्या 
आज्ञाचे आकलन कञाले ” [ भेनेलेक्ट्स (वोधवचवने) : प्रकरण २ |. 
ईश्वराने नेमून दिलेल्या कर्याचा हा साक्षात्कार होता. पृडे देशाटन 
करीत असतां, कन्प्युशिअसवर, एकदा " स्व।ड च्या गावकव्यांकदून 
आणि एकदा ! सुडः * येथील ' हवान्‌ थुय्‌ ' नांवाच्या मनृष्याकढन, 
अशी दोन वेठां प्राणसंकरे आरी. या दोन्दी प्रसंगी, ईश्वराने दिलेत्या 
आदेशाची त्याला जाणीव होती, हँ त्याने काद्या उद्गारावरून 
दिसून येते. तो म्हणतो : “सांस्कृतिक परंपरेचा विनाश घडवून माणावा 
अशी जोवर ईश्वराची इच्छा नाही, तोँवर ख्वाङ-चे गावकरी मासन 
काय करूं एकतीर ? “ [ अनिलिक्ट्ूस (वोधवचने) : प्रकरण ९]. 
“ मास्या ठिकाणी जे सद्गुण आहेत ते ईश्वरप्रणीत आहेत. “ हवान्‌ 
थुय्‌ ' हा मनृष्य मान्न काय करं शकणार ? "” [ अनेलेक्ट्स ( वोध- 
वचने): प्रकरण ७ ]. कन्पयुशियसच्यापूर्वी चिनी छोकानी स्वीकारकेला 
दृष्टिकोण केवक राजकीय स्वरूपाचा होता, तर कन्पयुशिगसची ईश्वरी 
अदेशाची भावना नीतिप्रधान म्हणतां येईल. कन्पयुशिअसच्या उपर्युक्त 
श्रद्धेवरून असे दिसते की, त्याच्या दृष्टीने ईश्वर हँ विश्वाच्या अंतर्यामीचे 
नीत्तिमय सत्स्वरूप असून “ शि-चिडः ' आणि " शु-चिडः ' या सूतरग्रधा- 
मधून भ्रतिपादित्याप्रमाणे ईश्वर हा कोणी विश्वातीत असा एकमेव 
विश्वाध्यक्ष नन्हे. कन्प्युशी -संप्रदायाच्या उपदेशामध्ये, नतरच्या कार्त, 
ज्या ईश्वरवादाचा विकास आला, त्याचा प्रारंभ वरी ईश्वरकत्पनेत 
आढक्तो. 

^ थ्येन ' हा नीत्तिमयः ईश्वर होय, अणी श्रद्धा असला ईश्वरवाद 
‹ मो-त्स ` याच्या “ मो ' नामक संप्रदायांतहि आदकतो. “मो-त्स च्या 
मते, थ्येनच्या ठिकाणीं स्वत ची अशी इच्छाशक्ति असते. तो नियमा- 
नुसारच काटेकोरपणें पारितोपिके आणि शिक्षा देतो. तो निष्पक्षपातीपरणे 
सर्वावर प्रेम करतो. तो न्यायप्रिय असून अन्यायाचा द्रेष्टा आहे; म्हणून 
सर्वानी ईश्वराच्या आज्ञांचे पालन करणे भावष्यक आहे. तसे न केल्यास 
त्यांना इहपरलोकी अघटित धटनांच्या्टारा शासन केठे जाईल. हा 
ईश्वरविपयक दृष्टिकोण “शि-चिडः ' मधील ` थ्येनविपयक ' विचाराशी 
जुढणारा आहे. त्यांत सखोल धमेभावना व्यक्त स्त्या अमूनि, 
त्यामध्ये अनेक लोकश्रमांचे मिश्वण ्षाचेके आहे, हे अमान्य करतां 
येणार नाही. 

(२) स्बेश्वरवाद : ताओ-संप्रदायाचा ^ ताओ ' कल्पनेत व्यक्त 
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ज्ञालेला सर्वेश्वरवाद हा कन्प्यूशी-संप्रदायाच्या ध्येन'-कल्पनेका आधार- 
भूत क्ालेत्या ईश्वरवादाहून भिन्न आहे. ताओ-सं्रदायाचा संस्थापक 
लाओ-त्स याने विश्वाच्या परमोच्च निर्पाधिक तत्त्वाला ‹ ताओ' 
असे नांव दिले आहे. ' ताजो ' या शब्दाचा मूठ अथं मानवे आक्रमितात 
तो मार्गै, अथवा मानवाने जिच पालन करणे आवश्यक आहे अशी 
नीति. तथापि छाओ-त्सने हा शव्द एका सत्ताशास्त्रीय तत्त्वाचा अर्थवोध 
होण्यासारी - योजिला. त्याच्या तत्त्वज्ञानामधील “ ताओ-तत्तव ' म्हणजे 
एखादें नीतिशास्त्रीय अगर नैतिक तत्त्व नन्हे, तर तें मानवसहजन सद्‌- 
गुणांपलीकडील प्रकृतीच मूलद्रव्य भयवा जगांतील स्व पदाथि 
निर्मातु-तत्व होय. लाओो-त्सच्या मते, ^ स्वगं आणि पृथ्वी यांच्या 
पवेकाली काहीएक निराकार सुटद्रव्य अस्तित्वांत असते. ते वणेहीन 
आणि गंधहीन असते. ते इतर कोणत्याहि वस्तूवर अवलबून नसते; 
ते स्वतंत असते, ते शाश्वत असून अखिक विश्वामध्ये भरून राहिलेले 
असते. त्याच्यापासून कोणताहि धोका असत नाही. ते सवेदनातीत 
असते. ती अखिल विश्वाची जननी असून तिचा कोणत्याहि नामाने 
निर्देश करता येत नाही ; तथापि या तत्त्वाला काही नांव देणे आवेश्यकच 
असेल तर त्याला आपण ‹ताजो ' म्ट्ण्‌ ( लओ-त्स : प्रकरण 
२५). या ^ त्ताभो ' नामक अग्राह्य मूलद्रव्याचा निर्देश लाओ-त्सने 
" अभाव , ' शून्यता * यांसारख्या शब्दांनी केला अहि; तथापि “ अभाव ' 
किवा * शून्यता ' या पदाचा येथे मूलार्थं घ्यावयाचा नाही. ' ामो-त्स ' 
ला असे सांगावयाचं आहे की, ' ताओ " हे तत्त्व अजड, निरुपाधिकः 
सर्वेव्यापी, अपरिमित आणि अनंत आहे. या तत्त्वाच्या ठिकाणी हेतु 
आणि संकल्प नसतात. “ लओ-त्स' ने या तत्त्वालाच काही वेका 
° निष्कियता ` किवा ' स्वभाव ' अशी नावे दिखी आहेत. त्यांचा 
अभिप्राय असा की, ताओ-तत्त्व स्वाभाविकपणे कोणतीहि क्रिया न 
करता, वस्तूची निमिति करते; आणि त्या वस्तु स्वभावतः जशा आहेत 
तशाच राहू देते; त्या वस्तूसंवंधी कोणतीदहि क्रिया करीत नाही. ते 
तत्त्व निमित वस्तू अधीक्षण किवा नियमन करीत नाही. ते कोणावरहि 
कृपा करीत नाही, प्रेम करीत नाही किवा कोणावें सरक्षण केरीत नाही; 
आणि तरीहि, तामोच्या निश्चल कार्यामुद्े सवं वस्तूची धारणा आणि 
रूपान्तरे होतात. याविपयी कछाओ-त्सने म्हटले आहे, “ ताज निश्चल 
आहि; तथापि करावयाचँ असे काहीहि वाकी राहिकेठे नाही" 
( जागो : प्रकरण ३७ ). लाओ-त्सच्या विरोधाभासात्मक 
शेरीचा हा एक नमूना आहे. 


` लाभो-त्स "च्या तत्त्वज्ञानाचा एक वारसदार ! च्वाडःत्स ' याने 
ताभो-तत्त्वज्ञानाचें अधिक विवरण केले आहे. ' लाओ-त्स ने ^ ताओ'ला 
^ मभाव ' एवढेच म्हटले. ताओचें अनंतत्व व्यक्त करण्यासाठी “ च्वाड- 
त्स^ने “ अभावाचा अभाव" ( अभावरहितत्व ) किवा अभावाच्या 
अभावाचा अभाव ({ अभावरदहितत्वाचंहि नास्तित्व ) यांसारखे शब्द 
योजिले ( च्वाडत्स : प्रकरण २). च्वाड-त्सच्या मते, उपर्युक्त 
स्वभावाच तागो-तत्त्व है सवै वस्तूचे उत्पत्तिस्थान आहे, सवं वस्तु 
ताओपासून उद्धूवतात आणि ताओ-तत्तव सर्वं वस्तूना व्यापून राहते. 
वेगढठया शब्दांत सांगावयाचें तर, ताओ-तत्तव हैँ सवैव्यापी आणि निस्पा- 
धिक असून तें विश्वांतीर सवं वस्तू अंत.स्थ तत्त्व असल्यामुके सर्वं 
वस्तुना अस्तित्व लाभते. “ ज्यापासुन सवं वस्तु निष्पन्न होतात तेच 
तागो-तत्तव होय. ज्या वस्तु त्या तत्त्वापासून पृथक्‌ होतात, त्या नाश 
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पावतात, ज्याना तें मिठते त्या जगतात” (पूर्वोक्ति ग्रंथ : प्रकरण ३१ }. 
दुसया एका प्रकरणात, एका मित्राने विचारलेल्या “ ताओ कोठे आहे ?* 
या प्र्नाचे उत्तर दिके आहे : “ ताओ स्त्र आहे. तें कीटाणुमध्ये 
अहि, मुंगीमध्ये आदे, ते धान्याच्या फोलपटांत असते, वाजरीच्या 
दाण्यात असते, छपरांतीर कौलामध्ये असते आणि पाण्याच्या घडचांतहि 
असते. एवढेच नब्दै तर, ते मलमूव्रामध्येहि सापडतें. “ च्वाङ्त्सच्याया 
सूप्रसिद्ध वचनामध्ये सवं वस्तु ताओ-तत्त्वापासूनच विकसित होतात, असे 
मानणान्या ताओ-संप्रदायाच्या सर्वेश्वरवादाचें स्पष्ट प्रतिपादन आहे. 

या संदर्भात, ` मध्ययुगानंतरच्या चिनी वौद्धमताचा, विशेषतः 
तु-शुन्‌  ( ५५६-६४० } याने संस्थापिेत्या हवा-येन्‌-त्सुड 
( अवतसके ) या संप्रदायाचा निर्देश केला पाहिजे. सर्वेश्वरवादी 
प्रवत्तीच्या या संप्रदायाने अस प्रतिपादन केले होते की, लौकिक विश्वांतील 
स्वं वस्तु पारमाथिक विश्वावर अवलतरून असतात. 


( ३ ) ईश्वरकतृत्ववाद ( डिडइक्षम ) : अठराव्या शतकांतील 
युरोपीय ईश्वरकतत्ववादाहून चिनी ईश्वरकतृत्ववाद अर्यातच भिन्न 
आहे; तथापि कन्पयूशी-संप्रदायाचा ईश्वरवाद आणि ताओ-संप्रदायाचा 
सरवेश्वरवाद यांच्या दरम्यानच्या तिसया एका भूमिकेचा निदेश करण्या- 
साठी ' ईश्वरकरतृत्ववाद ' ही संज्ञा योजिली आहे. † शि-चिडः "मधील 
‹ थ्येन 'विपयक ईश्वरवादी विचारांचे रूपांतर ^थ्येन म्हणजे 
अंतर्यामी नीतितत्त्व ' या कन्प्यणी सिद्धान्तात्‌ ज्ञाले, याचा निर्देश 
पूर्वी केला आदे. हँ एक ईश्वर-कतृत्ववादाच्या दिशेने पडलेले पाऊल 
म्हणतां येईल “मेशिअस "च्या उपदेशामध्ये हा ईश्वरकतृंत्ववाद अधिक 
स्पष्टपर्णे उमटलेला आद्ठतो उदा.- मेशिअसर म्हणत : “ ज्याने 
स्वत.च्या चित्ताचे संपेषणे परिशौलन केले आहे तो आपला स्वभाव 
जाणतो; आणि जो आपला स्वभाव जाणतो तो ईश्वर जाणतो. आपल्या 
चित्ताचं संरक्षण करणे आणि आपल्या स्वभावाचा परिपोष कर्णे, 
हा ईश्वराच्या सेवेचा मागे होय. “ ( मेन्शिजस . खंड ७, भाग १, 
प्रकरण १). या विधानामध्ये आलेल्या ^ सेवा ' या शब्दामुरे असा 
समज होणें शक्य अहि की, ध्येन हें व्य्त्िस्वरूप आहे; तथापि ^ थ्येन 
या शब्दाने जे मानवी स्वभावांत उपजतच आहे, अश्रा एका वुद्धिगम्य 
नीतिततत्वाचा निर्देश मेन्शिभसला अभिप्रेत लेता हँ स्पष्ट दिसते. 
श्येन" हा शब्द लामो-त्स आणि च्वाड-त्स यांच्या ताओ-तत्त्वज्ञानांमध्येहि 
अनेक वेठां योजिकेखा आहे. या तत्त्वज्ञानी ' ताओ-तत्त्व ` सर्वव्यापी 
मानले असल्याने त्यांचा कल स्रव .दाकडे असल्याचे दिसते 
तथापि या ताओ-सांप्रदायिकांच्या मते ध्येन सर्वेस्वी व्यक्तित्वरहित 
आहे. त्यांनी ' थ्येन › है पद ! ताओ ' किवा त्याचीच काये ' निण्कियता " 
आणि ' स्वाभाविकता ' या अर्थी वापरकले आहे. वेगा शब्दात 
सांगावयाच तर, काओ-त्स आणि च्वाड-त्स यानी “ध्येन ' हा शव्द 
कनिष्ठतम आणि सूक्ष्मतम जीवांमध्येहि वास करणारी जी ' नैसगिक 
बुद्धि ' त्या अथनि यौजिला आहे. ' तुमचें श्येन ' किवा ^ त्याचं 
ध्येन या च्वाड्त्सने केठेल्या शब्दप्रयोगावरून हँ स्पष्ट होते 

मेन्शिजसनंतरच्या कालखंडातील - स्थि. पू. तिसप्या व दुसग्या 
शतकांतील - कन्प्यूशी-संप्रदांतीर वाडमयाचा कक लाो-त्स 
आणि च्वा-त्स याच्या प्रभावामृे ईश्वरकतंत्ववादाकड अधिक ढेला 
दिसतो. कन्फ्युशी-सप्रदायाच्या + , शास्त्रपंचकाषैकी "“चिङः या 
ग्रथाला जोडलेले † शि-ह्‌ " ({ टीकादशंक ) हे ह्या प्रवृत्तीचें उदाहरण 


तच्वक्षान, चिनी 


म्हून सागता येईल एकै काढी कन्पयुशिभस हाच " शि-ढ ' चा कर्ता 
मना गेला होता, तथापि या प्रंयाच( कर्ता हा चिप तिसम्या कवा 
दुसग्या शतकांतीर एक कन्पयूणी-सप्रदायी होता, ह अता वहूतांशी 
मान्य ज्ञा आहे ' णि-द "मधील प्रकरणावैकौ ˆ शी-तसु-च्वाड नामक 
प्रकरणात तात्त्विक चर्चा विशेष प्राचुयनि केलेली आदते त्यत असँ 
महुटले आहे की, “इ चिडः” या मूलभूत ततत्वाचे स्वरूप यिड आणि 
याड असे दिविध (ऋण आणि धन ) आहे निसगच्यि आणि 
मानदी जीवनाच्या क्षेवरातील सर्वे घटना या दोन तत्त्वाच्या परिवतेनाने 
आणि समिश्रणाने घडन येतात. या परिवतेनशौर समिन्रणामध्ये 
वसत असणाग्या गूढ आणि नैँसमिक वुद्धितत्त्वालाच ' ताओ ' अथवा 
° गृढ अज्ञेय ' अशी संज्ञा आहे. जी मानवी प्रवृत्ति ताजोचे काये करते, 
तिचा " सतपरवृत्ति ' असे म्हणतात व ही ' सत्रवृत्ति ' मानवाला साध्य 
ज्ञाटी आणि सपादन करतां आली म्हणजे तो "स्वभावे वनतो 
( शी-त्सु च्वाड ` प्रकरण ५ }. “ शि-उ * च्या दसन्या एका प्रकरणात 
 श्वो-क्वा -च्वाडः प्रकरण ६) असे म्टट्ले आदे : ^ सर्वं 
वस्तूची निमिति करणारी अशी सर्वव्यापी सत्ता म्दणजेच "गूढ 
अज्ञेय ' होय ” याचा अथं असा की, नित्यपरिवतेनगील गूढ ‹ तामो ^ 
तत्त्व प्रत्येक आणि सवं वस्तूवर सस्कार करते आणि त्यायोगे त्याची 
गूढशव्ति त्या सवं वस्तूना व्यापून टाकते. या विधानात (इ चिङ्‌" 
मधील ईश्च रकत॑त्ववादी प्रवृत्ति अतिशय स्पष्टपणे दिसून येते, है कबूल 
करावें लागेल. 


‹ जी-त्सु-च्वाडः ' मध्ये अन्यत्र ( प्रकरण ११ मध्ये } पुदील वचन 
आदट्ते ‡ !इच्या ठिकाणी ' ! थाइ-चि † ( पारमिता ) असते 
आणि तिच्य तून ' यिन ' आणि ' याड ' उत्पन्न होतात. येये ˆ थाइ-चि ' 
म्हणजे मूढ शक्ति अथवा वीजभूतता अर्थात “ यिन ' माणि (याड ~ 
मध्ये विभाजन होण्यावूर्वीचे विश्वतील सत्तत्व असे सांगण्याचा 
उदेश आहे “ यिन्‌-याडः ' या एका प्राचीन ततत्वज्ञान-संप्रदायाच्य मते 
यिन्‌-याड-तत्त्व आणि लाकूड, अश्चि, पृथ्वी, धातु आणि जरु यांपासून 
विश्वाचा उद्धव होतो व दी पचभूतहि थिन्‌-याडमधूनच विकास पावतात. 
थादू-चिपासून यिन-याड आणि यिन-याडपासूने पंचभूते निष्पन्न होतात, 
ही विश्वरचनेविपयोची उपपत्ति यानंतर सुडकालखंडात स्थापन ज्लाकेत्या 
कन्पयूणी-संप्रदायाच्या एका पथाकडून स्वीकारली गेरी व या पेथाचा 
एक अग्रगामी त्वचित्तक ' चौ-तुन्‌-इ " ( १०१७ ते १०७३ ) याने 
¢ तादचि तु श्वो ' या प्रयामध्ये वरील उपपत्तीची सुव्यवस्थित माडणी 
केरी अहे. 

^ इ विडः मधील † शी-ड चा कर्ता ज्या कालखंडांत होऊन गेला 
त्याच कालखडातील काही कन्पगरुणी-सांप्रदायिकांनी रचलेत्या "चूड 
युडः' ( मध्य-सिद्धान्त } या ग्रंथामध्येहि ईश्वरकरतृत्ववादी प्रवृत्ति 
ठकपणे आदते. सुड-कालातील. नव्या कन्पयुशी-संप्रदायाच्या 
अनुयायानी जे चार पवित्र ग्रथ मानले त्यामध्ये वरील ग्रंथाचा अंत्भाव 
होतो. पूर्वी असे मानले जात असे की, कन्पयुशिजसचा नात त्सु सु 
(खि पू. ४८३-४०२्‌ } याने हा ग्रैव स्वला; परंतु आता ह वहुमान्य 
ज्ञाते आहे कौ, सि पू. दुसन्या शतकांतीर एका पंडिताने हा प्रय रचिला 
होता. च्‌डः युडमध्ये पृथ्वी आणि स्वगे याच्या निमितीस ‹छड " 

( निर्व्याजता } कारणीभूत होते, असे म्हटले आहे. ही पृथ्वी व स्वगं 
-धरून सवे निसर्गाचि नियमन करते, इतकेच नन्हे तर. तिला अनुसरून 
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आचरण करणें ही मानवाची नैतिक जवावदारी अहि. “ निर्व्याजता 
ही ईश्वरी रीति हो. निर्व्ाज वर्तन हा मानवाचा माग होय, 
(चूडः यड : २०.१८) आणि “ईश्वरी आज्ञा हाच स्वभाव, स्वभावानां 
अनुसरणे हाच माम॑.“ (चृड युद : १०१) "चड़. युडः मधील या दोन 
सुप्रसिद्ध वचनामध्ये नीतीची सर्वेव्यापकता आणि स्वाभाविकत्‌। 
प्रतिवादी आहे 1 
तेव्हा वर ्वाणेला द चिडः आणि चुद्‌ यड ्यामधीर विचार हा 
कन्पयूणी-संप्रदायाच्या विचारांकडे न्ुकणारा ` तामो'विपयक नीति- 
वादी दृष्टिकोण भाहे असे म्हणतां येई. या चूड. युद. व इ विडमधील 
तत्त्वज्ञानाचा वारा सुडकालानंतरच्या नव्या कन्प्युशी-संप्रदायांतील 
सत्ताशास्त्राकडे निश्ित्तपणे जातो. उदा--वर वर्णेन केत्याप्रमाणे 
चौ तुन्‌-इ ' याने आपल्या ' ताछ्चि तु शु" नामक म्ंथामध्ये “इ 
चिडः ' वर आधारलेखी विश्व-निमिति-परक्रियेची उपपत्ति माडटी, तर 
शवुडः णु" या दुसग्या एका श्रंथांतत या उपपत्तीची चूड गुड" च्या निर्व्या 
जता तच्वक्ञानाशी सागड घतिली. ' चौ तुन्‌-ई "चा भिष्य छडः हामो 
( १०३२-१०८५ } माणि त्याचा स्नेही चाडत्साइ्‌ ( १०२० 
१०७७ ) या दोघांनी सहकार्यानि इ चिडवच्या † पारमिता थं-विपयक 
उपपत्तीवेखून † छि ' हे स्वं वस्तूच उगमस्थान होय भकष प्रतिपादणारा 
" छि-एकत्ववाद ' मांडा. या तत््वज्ञानाच{ कछ जगताविपर्यीच्या 
जडत्ववादी दृष्टिकोणाकडे होता. याउकट, छडः हाजो चा भाऊ! छड. द” 
( १०३३-११०७ } याने “इ चिडमध्ये जें एक सूप्रसिद्ध वाक्य 
आहे की, “काही वेदां यिन्‌ आणि काही वेठां याड .....,याला 
म्हणतात मागे , त्यचें पुटीलग्रमाणे स्पष्टीकरण केले : यिन्‌-याड 
व्यतिरिक्त मागं नाही. मार्गामुखेच ' यिन्‌ ' आणि ' याड ' याना! पिन्‌ ' 
आणि "याड ' चे स्वरूप प्राप्त होते. यिन्‌-याड हैच छि-तत्त्व हौय 
छिहे भौतिक आद, तर मागे हा आध्यात्मिकं अहि (खडः वंधूते गंय : 
खंड १५). छडहाओ च्प्रा या चिचारामध्ये लि ( बुद्धित्व अयवा 
चित्तत्त्व ) आणि ! छि ' याचे टेत मनकेले आदह. त्याच्या मते, यिन्‌- 
याड. हच छि-तत्त्व असून ते भौतिक स्वरूपाचे आहे, तर वाह्य घटनाची 
निमिति करणारे लि है सत्ताश्ञास्त्रीय अदृष्ट तत्व होय. चु त्यु 
( ११३०-१२०० } यनि या सिद्धान्ताचा स्वीकार ञाणि विस्तार 
केला, म्हणून त्यास सुड्कारीन कन्पयुशी-तंप्रदायाला पूर्णत्व प्रापतं 
करून देणारा तत्त्वज्ञ अपे म्द जति. चु त्सु चें प्रतिपादन असकौ, 
^ पारमिता ” अयवा विश्चवचिं अंतिम रूप ` हेच त्याच्यापासून मात्मा 
विष्काराने निष्पन्न हौणाय्या स्वं वस्तूच्या अंतर्यामी असलेले भँ 
निरुपाधिक वुद्धितत्त्व हो. त्याच्या मते बुद्धितत््व हें मानवावे खरं 
स्वरूप त्याच्यांत कायनिविष्ट ज्ञाेले आब्यून येते व बुद्धितत्त्व हाच 
स्वभाव होय, असा त्याचा अग्रह आहे. एका दृष्टीने चु त्से तत्त्वज्ञान 
जडवादौ आहे अभे मानतां येई, कारण छडः हाओ आणि चाड 
त्साद्‌ या जाधीच्या तत्वर्नाध्रमाणे चु त्मूनेहि भौतिक जगताचा 
खुलासा "विनू-याड' आणि छि+ या शब्दांतच केठेला आहे; तथापि 





* "छि" म्हणजे काय याचा खुलासा करभे, अतिशय जवघड 
आहे. सामान्यतः ! छि" याचा प्रचक्ति अथं वायु" यसा होतो; 
तथापि प्रौढ व तांविक भापेते त्याचे भापान्तर "गुलगक्ति' असें करतां 
येईल. छि ' हें विश्वां तील सवं वस्तूचे मुरुद्रव्य आहे, असें मानै गें 


तत्त्वज्ञान, चिनी 
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दुसन्या दृष्टीने पाहता त्याच्या तत्त्वज्ञानाचा कल चिद्टादाकडे अहि . 


असे दिसते; कारण त्याच्या मते वृद्धि ह वस्तृचे मूरत्ततत्व चस्तृपुर्वीच 
अस्तित्वात असते. च्‌ त्मूचा प्रतिस्पर्धी मानला गेलेला तत्त्वज्ञ सू चिऊ 
युआन ( ११३९-११९२ ) आणि त्याचा मिडकाीन अनुयायी वाडः 
याड मिडं ( १४७२-१५२८ ) यांनी या चिद्बादी प्रवृत्तीचा अधिक 
विकास घडवून आणला. " वुद्धि हाच स्वभाव हौय' याचु स्सूच्या 
सिद्धान्ताविर्ढ लू चिऊ युआन याने असे प्रतिपादन केले की, मन 
हीच बुद्धि हौय याने पु असेहि म्हटले आहे की, प्रत्येक मनुप्याच्या 
ठविकाणीं मन असते, आणि प्रत्येक मनाच्या ठिकाणी बुद्धि असते. म्हणून 
मन हीच बुद्धि होय. य। भरतिपादन।णी व।डः याड मिडः सहमत होता. 
त्याने म्हटले आहे : “ मन हीच बुद्धि होय कोणतीहि वस्तु मन- 
विरहित आणि वुद्धि मन-विरहित अस्णे शक्य आहे काय?“ हा 
आत्यतिक चिद्राद होय. शेवटी, सामान्यपणे असे म्हणता येईल की, 
अलीकडच्या काट्टांतील ( सुडः आणि मिडः काठातील ) कन्पयूशौ- 
संप्रदायी तत्त्वज्ञांच्या विचारांमध्ये विभिन्न छटा असल्या त्री त्या 
सर्वाचा विचार इ चिड आणि चृडः युड यांतील तच्वज्ञानावरच 
आधारलेखा असून, तो भथोडयाफार प्रमाणात ईश्वरकतृत्ववादी 
विचारांतच समाविष्ट ज्ञालेला आहे. 


(४ ) नोतिविषयक आणि राज्यशासनविषयक विचार : नीति- 
शास्त आणि राज्यविपयक तत्त्वज्ञान है चिनी तत्त्वज्ञानाचे सर्वात 
महत्वाचे आधारस्तंभ असून, प्रत्येक तत्त्वज्ञान-संप्रदायाने आपापल्या 
विश्वविपयक दृष्टिकोणाच्या आधारे नीति आणि राज्यविपयक 
तत्वज्ञान या क्ेत्नांतील आपापल्या भूमिका निश्चित केलेल्या आदत. 
विशेषेकरून कन्फ्युशी-सप्रदायाने नीतिशास्त्र आणि राज्यविषयक 
तत्त्वज्ञान ही एकच शाखा मानून केलेले विवेचन अतिशय गुंतागंतीचे 
आहे. कन्फयुशी-संप्रदायाचे एतद्‌विषयक विचार पुटे दिले असून, 
प्रसंगोपात्त इतर संप्रदायाच्या उपपत्तीचा निर्देश केलेला आहे 


१, विद्यार्जन : कन्पयूशी-संप्रदायानुसार विद्यार्जन म्दणजे 
केवठ ज्ञानसंपादन नसून स्वत.चं परिणीलन अथवा † आत्मसंस्करण " 
होय. या दृष्टीने पाहिल्यास स्वं विद्याच सविस्तरपणे अध्ययन करणे 
आणि संयम राखून आौचित्याच्या नियमांचे पालन करणे ( अंनलेक्टूस : 
खंड "६, प्रकरण २५ ) आणि “ आत्मसस्करणद्वारा इतरांना सुखशांति 
देणे "( अंनेलक्ट्स : खंड १४, प्रकरण ४५) या दोन महत्त्वाच्या 
विधानामध्ये कन्प्युशी-संप्रदायाच्या नीति आणि राज्यविषयक तत्त्व- 
ज्ञानाचें मम॑ व्यक्त ज्ञे आहे. पहिले विधान विद्याजन-पद्धती सूचित 
कंरते, तर दुसरे विधान विद्याजनाचे उरिष्ट स्पष्ट करते. ! सवं विदयांचे 
सविस्तर अध्ययन करणे ' म्हणजे ज्ञान सपादन करणें हौय आणि 
` ओौचित्याच्या नियमात पालन करणे ' म्हणजे प्राप्त ज्ञानाचा 
व्यवहारात उपयोग करणे होय. कन्पयुशिअसच्या मते, प्रत्यक्ष व्यवहारात 
उतरविल्यसेरीज कोणतेहि अध्ययन पूणं ज्ञाले, असे म्हणता येत नाही. 
सूत्र-ग्र॑थांच्या चतुण्टयीषैकी चूड. युडः या ग्रथामध्ये याच विस्ताराने 
स्पष्टीकरण केलेले आहे. ` “ विदेचं सविस्तरपर्णे अध्ययन करणे, 
त्याविषयी नि.सदिग्ध शब्दात विधान करणे आणि प्राप्त विदेनूसार 
मंन पूर्वक आचरण करणे” (प्रकरण : १९.२०). येघे वियार्जनाच्या 
्क्रियेमध्ये ज्ञानसंपादन, परिप्रस्न, चितन, चर्चा आणि आचरण या 
पांच अवस्थाचा समावेश केलेला आदे. ˆ चुड इ * आणि !चुत्सु' 
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या सुडकारीन कन्पयूणी-सप्रदायाच्या दोन प्रमुख ततत्वज्ञानीहि नु 
चिडः चिउडः छि ' ( विनस्र वृत्ति आणि समग्र विदयेचे अध्ययन करणे ) 
या वचनाला अतिशय महत्त्व दिले आहे. त्याचा अभिप्राय असा की, 
आचारदृष्टया आत्मसस्करण आणि वृद्धद्ारा जानसपादन या दोन 
प्रक्रिया वरोवर ज्ञात्या पाहिजेत. 


सवं कन्पयुशी-संप्रदायी तत्त्वज्ञाच्या मते, ‹ विद्या्जनाचे उष्टं 
आत्मसस्करणद्ारा इतरांना सुख देणे ' हे आहे. व्यक्तीची नैतिक 
परिपतति हे विच्यार्जन।चे अंतिम ध्येय नाही, तर सपादित नीतीचं फल 
प्रथमत. आपल्या शेजा््यांत आणि शेवटी देशाच्या राजकारणात 
प्रतिविवित श्ल पाहिजे. "ता इ श्वे' ( महाशिक्षा ) या ग्र॑थाच्या 
पदित्या परिच्छेदात म्हटले आहे . “या महाशिक्षेतः उत्तम गुण 
अचरणांत कसे आणावे, छोकाचा उद्धार कसा करावा, आणि उन्नतीची 
सीमा कशी गाठावी हे स्पष्ट केले आहे ”. त्यात पुढे असें प्रतिपादिले 
आहे की, ज्या शिक्षणाचा प्रारभ व्यक्तीच्या आत्मसंस्कारापाभुन ' होतो 
त्याचा विस्तारं प्रथमत कुटुंवाचे नियमन होण्यात ज्ञाला पाहिजे आणि 
तदनतर त्याची परिणति, प्रत्येक देशाच्या न्यायशासनद्वारा, सर्वँ 
जगात शांतता नांदण्यामध्ये ज्लारी पाहिजे. हा परिच्छेद कन्पयूशी- 
सप्रदाथाची शिक्षणविपयक भूमिका नि.सदिग्धपणे व्यक्त करणारा 
म्हणन प्रसिद्ध आहे. 


कन्पयुशी-संप्रदायाचा हा शिक्षणविपयक दृष्टिकोण भावस्वरूपी 
आहे, तर त्ताओ या तत्त्वास सर्वं तर्हेचे प्राधान्य देणाया ताओ-संप्र- 
दायाच्या मते शिक्षण हे केवछ अभावमूत्यच आहे. उदा ~ लाओ-त्सने 
असे म्हटले आहे की, “ जर एखाचाने अध्यथनास आरभ केला तर 
अधिक ज्ञान भिट्विण्याची त्याची इच्छा प्रतिदिनीं वाढत जाते; 
तथापि, ताओोचे आचरण केत्थास ती प्रतिदिनी कमी हौत जाते. ती 
कमी होता होतां अती निष्करियतेपर्यत पोहोचते. निष्क्रियता प्राप्त 
क्ञाटी म्हणजे अकृत असे काहीहि राहत नाही. ” ( लाओ-त्स : 
प्रकरण ४९ ) त्याचा अभिप्राय असा की, ज्ञानसंपादनाने केवट अधिक 
ज्ञानप्राप्तीची आणि कौशत्यप्राप्तीची इच्छा वृद्धिगत होते, आणि 
या क्रियेने किचितहि भत्मसंस्करण होत नसलत्याने त्यात्त उपायापेक्षा 
अपायाचाच जास्त अंश असतो. निष्पक्षपातीप्रमणे पाहतां, कन्फयुशी- 
सम्रदायाच्या निरामय व सुसगत अशा शिक्षणविषयक उपपत्तीची 
ताओ-संप्रदाथाच्या ठामपणे केङेल्या प्रतिज्ञेणी तुलनाच होऊं शकत 
नाही. ५ 


२. मानवी स्वभाव नीतीच्या स्वरूपाचा शोध घेणे हँ 
नीतिशास्त्राचें प्रमुख कार्यं होय; तथापि या विपयाच्या चर्चेकडे 
वद्रण्यापूर्वीं चिनी तत्त्वज्ञाच्या मानवाविषयीव्या, मानवी स्वभावा- 
विपयीच्या विचाराची परीक्षा केली पाहिजे; म्हणजे त्यावरून नैतिक 
आचरणाची शक्याशक्यता आणि आवश्यकत) याविपयीचे त्याचे विचार 
स्पष्ट होतील. 


शि चिड आणि शु चिडः यांतील ईश्वरवादी तत््वज्ञानानुसार 
मानवी नीति ह ^ ्येन 'कडून मानवाला मिदटचेे वरदान समजले 
गेले होते. याचा निर्देश पूर्वी सत्ताशास्त्रावरील परिच्छेदात अलेलाच 
आहे या तत्त्वज्ञानामध्ये नीतीची आवश्यकता आणि निरपवादषणो हीं 
गृहीत मानञ्ेटी होती. “जें ईश्वरदत्त अहि, त्याला म्हणतात 
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स्वभाव" आणि या स्वभावानुसार भाचरण करणे याला म्हणतात मागं 
( ताओ }.” असे प्रतिपादन करणात्या चृ युडमधील ईश्वर 
क॑त्ववादी तत्त्वज्ञानामध्ये मानवी स्वभाव अपरिवर्तनीय मानला गेला 
होता, मानवी स्वभावाविषयीची कन्पयूशी-संप्रदायाची उपपत्ति 
वहुतांशी वरील विचाराशी जुढणारी आहे; तथापि कन्पयुशिअसला 
मानवी स्वभावाच्य। स्वरूपाची रेखीव अशी व्याख्या करतां आली नाही 
त्याने एवटेच म्हटले आहे की, “ स्वभावत. सवं माणसे जवढलजवठ 
सारखीच असतात. आचारामुे ती अतिशय विभिन्न वनतात "* 
( अनेलिवटूस : खंड १७, प्रकरण २ ). त्याच्या मते स्वभावत. सवं 
मानवी व्यविति समान असत्या तरी आचरणामुरे काही शहाण्या होतात, 
तर काही मूखं वनतात. मानवी स्वभाव मूलत. सत्मवृत्त आहे की 
ुपप्वृत्त आहे, याविषयी त्याने निश्चित विधान केलेले नाही, तथापि 
त्याने उपजत मानवी स्वभाव सत्परवृत्त आहे असे मानले होते, हे उघड 
आहे; कारण, त्याने भानवतेला जन्‌ ( परहितेच्छा ) म्हटले आणि 
* जन्‌-प्राप्ति “ है मानवी जीवनाचें ध्येय आदे, असें मानले होते. 


मेन्शिभसने मात्र उपजत मानवी स्वभाव सत्प्वृत्त असतो, असे आग्रहाने 
प्रतिपादिरे आहे. त्याच्या मते सवं मानवाचा स्वभाव मूत. सतप्रवृत्त 
असतो च त्यांची प्रवृत्ति नीतीकडे असते; पण या मूढ प्रवृत्तीचा मानवाने 
पुणे विकास आणि आविष्कार करण्याचा प्रयत केला पाहिजे. मानवाच्या 
या जन्मजात सत्प्वृत्तीला मेन्शिअसने काही ठिकाणी ' सहज-सामथ्यं ' 
किंवा उजपत ज्ञान' अशी नावे दिली आहेत. तो म्हणतो, “ जे सामथ्यं 
शिक्षणाने मिव्विकेढे नाही ते मानवाचे सहज-सामथ्यं होय, आणि 
त्याला जे ज्ञान विचार.क्रियेच्या साहाय्याविना ज्ञालेके आहे, ते त्याचे 
ˆ उपजत ज्ञान ' हौय (मेन्शिजस प्रकरण १३). नतरच्या इतिहासांत 
“ मिग ` कालातीर तत्त्वज्ञ वाड याड. मिडः याने “ उपजत् ज्ञान ' या 
पदाचा अधिकं व्यापकं अनि उपयोग करून, त्याच्या आधारे एक 
अभिनव सिद्धान्त मांडकेला आहे “मानवी स्वभाव सत्प्वृत्तहि नाही 
आणि दृष्प्रवृत्तहि नाही “ या काओ त्स नामक एका समकालीन 
तत्त्वज्ञाच्या सिद्धान्ताचा मेन्शिअसने अतिशय तीत्र शब्दात प्रतिवाद 
केला होता ( मेन्शिजस . प्रकरण ११). 


मानवाचा उपजत स्वभाव दुष््रवृत्त असतो आणि केवटठ वैयक्तिक 
प्रयत्तानेच त्याचें सुस्वभावामध्ये रूपान्तर होऊ शकते, असे प्रतिपादन 
करणारा तत्त्वज्ञ म्हणजे ` श्यन्‌-त्स ' (श्युन्‌-त्स : प्रकरण २३). तो 
असेहि म्हणतो की, “ मानवाचा उजपत स्वभाव दुष्ट असल्यामूेच 
त्याला सत्कमं करावेसे वाठते. . . . . कारण, जे आपल्या ठिकाणी 
नाही तेच वाहैरून मिकविण्यासाठी मानवाचा यत्न असतो” ( वरील 
संदभं ). अर्थात्‌ अ्युन्‌-त्स ह्‌! कन्पयुशी-संप्रदायाचा अनुयायी असल्याने 
त्याने नीति अमान्य केलेली नाही; तथापि त्याने नीतीची अनुभवोत्तरता 
आणि पराध्रितता ही लक्षणे महृत्वाची मानली, तर मेन्शिजसच्या 
दृष्टीने अनुभवपूर्वता आणि स्वाधीनता ही नीतीची महत्त्वाची लक्षणे 
होत. हीच प्रवृत्ति त्याचा शिष्य हान्‌ फ या फा-पथी तत्त्वज्ञाच्या 
भावनाशून्य नियमानुसारित्ववादात पराकोटीका गेली दिसते. 


नंतरच्या काटो वेगवेगठ्या विद्रानानी मानवी स्वभावाविषयी 
विभित्च सिद्धान्त मांडे. उदा ~ हान काढटातील एक तत्त्वज्ञ तु चूड श॒ 
( सि. पू १७०-१०४ ) याच्या मतत, “ स्वभाव हा निर्व्याज असल्याने 
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त्याला चांगल वकरण लावणे आवश्यक आहे. ” याड शिउड ( खि. पू. 
५३-१८ ) याने असे प्रतिपादन केले कौ, मानवी स्वभावांत सत्पवृत्ति 
आहेत तशा दुप््रवृत्तिहि महेत. थाड-काल्खंडांतीर हान्‌ यु ( ७६८- 
८२४ ) याचा दावा असा की, स्वभाव हा उत्तम, मध्यम आणि 
कनिष्ठ अशा तिविध स्वरूपाचा असतो; आणि त्याचा स्नेही लि 
आओ ( ७७२-८४१ ) याने असा विचार मांडला की, स्वभाव 
सत्परवृत्त असतो; परतु भावना दुप्प्रवृत्त असतात. सुड-काठातील नव्या 
कन्प्युशी-सप्रदायामध्ये मानवी स्वभाव हा तर विशेष चर्चेचा विषय 
होता; परतु सर्वात प्रभावी सिद्धान्त म्हणजे चाड त्साद्‌ आणिचुत्सु 
या दोन तत्त्वज्ञानी मांडलेखी प्रमेयं होत. त्यांनी मानवी स्वभावारचै 
* स्वर्गीय आणि एेहिक ( उपजत ) स्वभाव ' आणि "प्राकृतिक 
स्वभाव ' असे दोन वे मानले. चु त्सूच्या मते ! स्वर्गीय भणि एेहिक 
( उपजत ) स्वभाव ' हा वुद्धि या विश्वाच्या मुलतत्त्वावर आधारलेला 
असल्याने तो सर्वस्वी शुद्ध आणि सच्छीर असतो; परंतु ! प्राकृतिक 
स्वभाव ” हा त्यामध्ये समाविष्ट होणाया “छि” या मूठशक्तीस 
अनुसरून सच्छीट किव दु शील अस्‌ शकतो; म्हणून त्याने असें प्रतिपादन 
केठे की, अशुद्ध आणि विकृत अशा छि-तत्त्वाच्या अशुभ परिणामाने 
उत्पन्न ्ञाकेल्या दु.शौल स्वभावाला अशा तद्हेने चण दिले पाहिजे 
की, त्याची उपजत सच्छीलता अभिव्यक्त होऊं शकेल. 


३. नीति : नीतीचे स्वरूप, आशय आणि आदं यांविषयी 
अनेक प्रकारची स्पष्टीकरणे आढठतात; पण कन्प्युशिअसच्या मते 
“जन्‌ ' ( कृपाटूपणा ) हाच मानवी जीवनांतील सर्वोक्कृष्ट गुणं होय. 
व्यापक अथनि जनला प्रेमभाव म्हणता येईल. सततराव्या शतकांतील 
कन्पयुशी-संप्रदायी जपानी पडित इतो जिनसाइ ( १६२७-१७०५ ) 
याने जन्‌ ह्या शब्दाचे उत्तम स्पष्टीकरण केङे अहि. तो म्हणतो, “ जन्‌ 
म्हणजे प्रेमभाव होय. तो दूरगामी, वाह्य आणि आभ्यंतर अशी दोन्ही 
क्षेत्रे व्यापणारा, सारभूत आणि उत्कृष्ट आहे ” (गो मोनजिगीः 
खंड.१ ). अंनलक्टस्‌'मध्ये जनूसंवधी चर्चा आणि विवेचन जागोजागी 
केलेले आढलठते. कन्पयूशिजसने आपला शिष्य फान छी याच्यापाशी 
केले विवरण हं जनूचँ सर्वात सरक विवरण म्हणतां येईल. 
जन्‌ म्हणजे अखिल मानवजातीविषयीचें प्रेम होय. ( अनेलवटुस : 
खंड १२, प्रकरण २२ }. दुस्या एका प्रसंगीं कन्पयुशिसने म्हटले 
आहे, “ एकच तत्त्व माञ्चा सवै जीवनक्रम व्यापून राहिलेले आदे. “ 
त्याचा शिष्य त्शडः शन्‌ याने या वचनाचा अर्थं स्पष्ट करताना म्दटले, 
“ याचा नेमका अर्थं चूडः आणि शु ' असा आहे. चुड म्हणजे प्रामाणिक- 
पणे पराकाष्ठेचा प्रयत्न स्वत. करणें होय, आणि शु म्हणजे इतरांचा 
विचार करणे अथवा इतराविपयी सहानुभूति वाक्रगणें होय. इत्तरा- 
विषयी गाढ अनुकंपा वाढगून स्वतः अतिशय प्रामाणिकप्ण वागा 
हा कन्फ्युशिजसचा उपदेण होता. कन्पयुशिअसने ‹ श्याओ ' ( पितू- 
भक्ति ) आणि त्याचेच पुदीर पाञ्ल म्हणजे ' ति ' ( ध्रातृभाव ) 
हे सद्गुणहि महत््वाचे मानले आहेत. अंनेलेक्ट्स'मध्ये श्याओचा अनेक 
वेढा उल्लेख केला आहे; तथापि पहिल्या खंडामधील पुटे दिलेले 
अवरतरण विशेष प्रसिद्ध आहे : “ पितृभक्ति आणि श्रातुभाव हीच 
सवं परोपकारी कृत्यांच्या मुदखाशी असत नाहीत काय ? ” यावलून 
असें दिसते की, श्यामो आणि ति म्हणजे मातापितरांविपयी आभि 
वडीकधानया मंडढीविषयी नघ्रतेची भावना वाठग्णे. ! जन्‌ ' हा 
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रेष्ठ गुण आचरणांत अणण्याची ही परिली पायरी होय. कन्पयुशिअस 
आणि त्लडः शन्‌ यां च्या तत्त्वजानाचा प्रसार करण्यासाठी त्शड शनूच्या 
शिप्यांनी लिदहिलेल म्हणून श्यामो चिडः' ( पितृभक्ति सूव्र ) नांवाचा 
जो एक ग्रथ प्रसिद्ध आहे, व्या ग्रथामध्ये याच अधिक सविस्तर स्पष्टीकरण 
दिके असून, पितृभक्ती विषयीच्या अनेक प्रश्ना सुव्यवस्थित विवेचन 
त्यांत सिद्धान्तरूपाने माडल आह. त्यात ' श्याओ 'ला ‹ शतक्रियाचे 
` म्हणजे सम क्रियाचे } अधिष्ठान ' म्हटले आदे. हा उपदेश पित्‌- 
सत्ताक सममांजांतील व्यावहारिक नीतीला अनुसरून असाच असत्यामुे 
कन्प्यूशी-संप्रदायाच्या उपदेशामध्ये ' पितृभक्ति हेच सदाचरण ' 
या सिद्धान्ताला प्रमुख स्थान आहे. ' हान्‌ ' नंतरच्या सवेच वंशांच्या 
सम्राटानी ' श्याओ * हे त्याच्या प्रजेच्या शिक्षणाचे आधारभूत तत्त्व 
मानून न्याला अतिशय महत्व दिठे आदे, हे स्वाभादिक्च होय 


मो-सप्रदायाचा संस्थापक मो ति याने ˆ जन्‌ ' या कन्पयुशीकत्पनेचा 
अधिक विस्तार करून " चिएन्‌ आईइ~सिद्धान्त ( सर्वाविपयी समान 
स्तेटभाव } हा पराकोरीच परहितवाद प्रत्तिषाद्िला, तर ताओओे- 
सप्रदायाने जनाविपयीच्या आपल्या दृष्टिकोणानुसार स्वं सद्गुण, ही 
मानवाची -कृतिम निर्मिति म्हणून त्याज्य मानली, आणि कोणत्याहि 
कर्माचा आश्रय न घेतां मानवाने ताओ-तत्त्वाकडे परत फिरावे हीच 
खरी नीति हीय, असँ प्रतिपादिके. उकटपक्षी, याड चु ( याचे जन्म- 
मृत्युदिन अज्ञात आहेत, पण हा वहुधा लाओ त्सच्या काहीशा नतरच्या 
काटी असावा. याच्या विचाराची तुटित वाक्ये इतर तत्त्वचितका- 
च्या लेखनामध्ये आद्ठतात. ) या काहीशा विचित्र प्रकृतीच्या ताओो- 
संप्रदायी तत्त्वचितकाने कन्पयूशी आणि मो ति या दोन्दी सप्रदायाचे 
विचार त्याज्य ठरवून, एका अत्यंत स्वाथेमूलकतावादी सिद्धान्ताचा 
पुरस्कार केला. त्याचे म्हणणें असे की, “ मानवी स्वभाव म्द्णजे 
खरोखर मानवाची विपयाभिलापा व कामवासना यांेरीज दुसरे 
काही नाही; म्हणून स्वभावानुसार आचरण ठेवणे म्हणजे मानवाने 
सवेतोप † स्वत.ची इच्छापुति करणाया प्रयत्नात राहणे हैच होय 


स्वतःला कन्पयुशिअसेचा वैचारिकं वारस मानणान्या मेन्णिजसने 
कन्पयुशिजसच्या जन्‌ कल्पनेचा विस्तार जन्‌ ( मानवताप्रेम ) आणि 
इ ( तजुता ) या सयुक्त कल्पनेमध्ये केला. तो म्हणतो, “ मानवताप्रेम 
है मानवाचं मन म्हटले, तर “ ऋजुता ' हा मानवाचा मार्गं आहे 
"( मेन्शिजस . प्रकरण ११ ). याचा अर्थं असा की, त्याच्या मते जन्‌ 
म्हणजे इतराचे हित करावें ही मानवाची मनीपा आणि ! इ ' म्हण्जे 
मानवाने ज्या मागनि गेले पाहिजे, असा प्राजटपणाचा मागे होय. 
जन्‌ जगि इ यांविना मानवी नीतिणास्तच संभवत नाही. मेन्णिसच्या 
या सिद्धान्ताला त्या काटठात रूढ ज्ञाटेल्या दोन पाखंडी सप्रदायांवी 
पाभ्वंभूमि आहे : एकं म्हणजे मो ति या. तत्त्वज्ञाचा आत्यतिक, निरेक, 
परहितवाद हा होय, की ज्यामुटे ' पित्याविपयीच्या उचित अशा 
विशेप प्रेमादराला मान्यता न दिल्याने या विचारसरणीची अवनति 
पितृभक्तीच्या निपेधात क्ञाली. * दुसरा म्हणजे याड चूचा आत्यत्तिक 
स्वाथमूरकतावाद, की ज्यामुके ' सघ्राटाच्या अधिकाराला मान्यता 
न दित्याने, या विचारसरणीची प्रवृत्ति पितुृसत्ताक समाजरचनेच्या 
उन्मूखनाकेडे ज्ुकली. ' प्रस्थापित समाजरचनेका या भरूमिकांमुे धोका 
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-निर्माण होण्याची शक्यत्ता दिसल्याने या पाखंडी सिद्धान्तांचं खंडन 
करावें हा मेन्शिजसचा हेतु होता. मानवी स्वभाव मुखत दृष्प्रवृत्त असतो - 
या सिद्धान्ताचा पुरस्कर्ता श्यन्‌ -त्स याने दुप््रवृत्त स्वभावाच्या परि- 
वर्तनासाटी लि" (सदाचार) हा गुण विशेष महत्त्वाचा म।नला; आणि 
असे म्ह की, ' छि ही मानवतेची पराकाष्ठा होय ' ( श्युन्‌-त्स `: 
प्रकरण २१ ). कन्फ्युशिजस आणि मेन्शिजस या दोघानीहि ' लिला 
महत्त्वाचे स्थान दिच्ठे होते है खरे; तयापि, श्युन्‌-त्स च्या सिद्धान्तामध्ये 
कि-सारख्या वाद्याश्रित सद्गुणालछा अतिरिक्त महत्त्व दिले गेले आहे. 
चूडः युडः मध्ये कन्पयुशिजसच्या जनूएेवजी प्रामाणिकेपणा ही मानवाची 
सर्वोच्च नीति मानी आहे. “ प्रामाणिकपणा हा ईश्वरी मागे होय. 
प्रामाणिकपणा आत्मसात्‌ करणे हा मानवाचा मागे होय. ” ( खंड २०, 
प्रकरण १८ ). यच्धिरीज चुडः युड. मध्ये शास्ता आणि शासित, माता- 
पितरे आणि अपत्ये, पति आणि पत्नी, ज्येष्ठ आणि कनिष्ठ वधु च 
मित्र-मिव अशा पांच संवंधांमधील वर्तनाचे नैतिक आदशं घालून 
दिलेले आहेत. तसेच ज्ञान, मानवताप्रेम आणि धेयं हे तीन सर्वगामी 
सद्गुण मानले आहेत. मेन्शिजसनेहि हेच पाच नैतिक आदशे सागितले 
असून असे म्हटले आहे की, ^ पिता आणि पत्र यांच्यामध्ये स्नेहभाव 
असावा, शास्ता आणि शासित याच्यामध्ये न्यायबुद्धि असावी, पति- 
पत्नीचे आपापल्या कार्याकडे अवधान असावे, वृद्ध आणि तरुण यांच्यामध्ये 
यथोचित क्रम असावा आणि मित्रामितामध्ये परस्परनिष्ठा असावी. “ 
मेन्शिजसने पितापूत्रसंवंधाला अग्ररेम दिला आहे, तर चड़ युडमध्ये 
शास्तृशासितसंवंधाला अग्रक्रम दिला आहे, है लक्षात पेण्यासारखे 
अहे. या भेदामध्ये भिन्न परिस्थिति आणि भिन्न दृष्टिकोण ~ कुटुव- 
केद्रित दृष्टिकोण आणि राज्यकेद्रित दृष्टिकोण ~ प्रतिविवित होतात. 
हान्‌ वशाच्या कारकीर्दीमध्ये तीन रज्जु आणि पांच सद्गुण 
याना प्राधान्य दिल गेले होते. तीन रज्जूची कल्पना पुदीर अवतरणावरून 
घेतलेली होती “सम्राट्‌ हा स्वत-च्या प्रनाजनाशी बांधून घेणारा 
रज्जु होय, पिता हा त्याच्या अपत्याचा रज्जु आणि पति हा पत्नीचा 
रज्जु होय. ” येथे रज्जु ह्या पदाने त्या-त्या सवधानुसारे प्राप्त होणायया 
केतंव्याचा निर्देश अभिप्रेत आहे. जन्‌, इ, लि, छि आणि शिन्‌ 
(परहितेच्छा, न्यायवृत्ति, उचित आचार, ज्ञान आणि आत्मविश्वास) हे 
पाच सद्गुण होत. कन्पयुशिअसवच्या अंनेलेकट्‌समध्ये या पाच सद्गुणांचा 
पृथक्‌ निर्देश आदे, तर मेन्शिअसने जन्‌, इ, छि आणि छि या पहिल्या 
चारच सदूगुणाचां एकत निर्देश केलेला आदे. हान्‌ वंशाच्या कारकीर्दीति 
पंचभूतांच्या सिद्धान्ताच्या प्रभावामुष्धे, शिन्‌ या पांचेव्या सद्गुणाचा 
अतर्भाव वरील गृणसमुहामध्ये केला गेरा. पाच ही सख्या स्वं पदार्थाचा 
आधार आहे, अशी एक कल्पना त्या काढी प्रचलित होती. अरीकड्च्या 
सुडः काललंडांतील, कन्पयूशी-सप्रदायाच्या तत्त्वज्ञानी, विशेपतः छडः- 
चंधु ( छ्डः हासो आणि छ्ड. इ ) आणि चु त्स यानी मनाचे आत्म 
चितनात्मक स्स्करण मटत््वाचें मानून, वरी गृणसमूहामध्ये चिडः 
( भक्ति अथवा आदर } या आणखी एका सद्गुणाचा समावेश केला. 
मिड-कालंतील वाड याडः मिडः या तत्त्वज्ञाने मेन्शिमसच्या * उपजत 
जञाना'चे अधिक विस्तृत विवेचन करून ^ उपजत ज्ञाना्चे संवर्धन 
हे परमोच्च नीतीचं संवधन होय, असे मानल्यामुदधे उपजत ज्ञान हँ 
विश्वाचे मूकतत्तव आणि मनोव्यपारांचे सारसर्वस्व म्हणून माने गत. 
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याप्रमाणे कन्पत्रुशी-सप्रदायाच्या तत्त्वज्ञानी विभिन आदशे आणि सद्गुण 
उपदेशे; तथापि यापूव शिक्षणावरील परिच्छेदात म्हटल्याप्रमाणे 
केवठ ज्ञानपिक्षा व्यवह्‌(र अधिक महेत्वाचा असतो आणि व्यक्तीने 
आत्मोत्नति करून घेञन, परिणामी इतराचीहि, किवहुना सवे समाजाची 
उन्नति करावयाची असते, यावावत त्या सविं एकमत आहे. 


४. राज्यशास्त्रविषयक विचार : शु चिडः या कन्फ्युशी-संभ- 
दायाच्या एका प्रमाणग्रथानुसार, ध्येन स्वत.चे अधिकार एलाया 
गुणवान्‌ पुरुपाच्या हाती देतो आणि तो पुरुप ' थ्येन "च्या जागी स्वतःला 
मानून आपल्या देशाच्या शासनाचे कायं करतो. ( वर सत्ताशास्त्राच्या 
विवेचनाखाटील ' ईश्वरवादा'वरीर परिच्छेद पहा ). सम्राट्‌ याभो, 
स्रा शुन आणि शु चिडमध्ये वाणे इतर प्राचीन काांतील सम्राट्‌ 
है सवं नीतिमान्‌ पुस्प होते. त्यानी स्वत.च्या सदाचरणाने त्याच्या 
प्रजाजनाना वर्तनाचा धडा घालून दिला आणि आदशं शासन चालविले. 
कन्पयुशिभसची राज्यकारभारविपयक भूमिका याच प्रकारची होती, 
आणि त्याने नीति हा राज्यशास्त्राचा पाया माना होता. त्याच्या मते 
‹ नीतिशाही ` अथवा ' धर्मराज्य ' (इथाक्रसी ) हा शासनाचा आदशं 
होय. तो म्हणतो, “ जर कायद्याने लोकाच्या वर्तेनाच नियत्रण केले 
आणि शिक्षेच्याद्वारा सुव्यवस्था प्रस्थापित करण्याचा यत्न केला, 
तर लोक शिक्षा टा्ण्याचा प्रयत्न करतील, हँ खरे. मात्र, त्याना लज्जा 
या भावनेचां स्पशंहि होणार नाही. जर लोकाच्या वर्तनाचे नियतव्रण 
नीतीने केके; आणि ओौचित्याच्या निर्वधाने सुव्यवस्था साधण्यावा 
यत्न केला तर त्याच्या ठिकाणी लज्जेची भावना उत्पन्न होईल, तसे 
ते सद्वतेनीहि वनतील ” (अनेलेक्ट्स : प्रकरण ११). या अवतरणा- 
वरून त्याच्या राज्यविषयक भ्रमिकेची चागी कल्पना येते. कायदा- 
नूसार चारविेल्या शासनापक्षा नीतीनुसार चालविले शासन 
श्रेष्ठ असते. त्याने असेहि म्हटले आहे की, “ श्रेप्ठ-कनिपष्ठ-संवध 
हा वारा व गवत यांमधील संवंधासारखा असतो. जेब्हा वारा वाहतो 
तेव्हा गवत नेहमीच ल्वते ” ( अनेलेक्ट्स : प्रकरण १२) या एका 
मार्मिक रूपकने नीतीनुसारी शासनाची परिणामकारकता स्पष्ट 
केटी आहे इतर अनेक प्रसगी कन्पयुशिअसने आपल्या शिरष्यांच्या माणि 
अनुयायांच्या प्रश्नानां दिलेल्या उत्तरामधून राज्यविपयकं तत्त्वज्ञानाचें 
प्रतिपादन केलेले आढकते. त्याची पुढील वचने सुप्रसिद्ध॒ आहेत : 
“ शासन चालविणे म्हणजे दोप द्र करणे होय ” ^“ जेन्हा स्वामी 
हा स्वामी असतो आणि सेवक हा सेवक असतो, जेव्दा पिता हा पिता 
असतो आणि पुत्र हा पत्र असतो, तेव्हा शासन अस्तित्वात्त असते ” 
त्स कुड. या त्याच्या एका शिष्याने विचारलेल्या प्रश्नास कन्फ्युशिसने 
दिलेले उत्तर विशेप लक्षात पेण्यासारखे आहे : “ पुरेसे अन्न, पुरेशी 
लष्करी सामग्री भणि प्रजाजनाचा शासनकर्त्यावरील विश्वास हे 
शासनाचे आवश्यक घटक होत... . . ,पुरेशी लष्करी सामग्री आणि 
पुरेसे अन्न ही एक वेक नसी तरी चातक; कारण प्राचीन काठा- 
पासून प्रत्येक मनुष्याच्या वाटचाला मृत्यु हा उेवलेलाच आहे; परतु 
जर का एकदा प्रजेचा शासनकर्त्यावरीर विश्वास उडाला, सर 
राज्याचा पायाच ढासकला ” (अनिंलेक्टूस : खंड १२, प्रकरण ७}. यात 
निदंशिलेत्या तीन घटकावैकी, कन्पयुशिजसच्या मते, रुप्करी सामग्री 
हा सवति कमी मटत्त्वाचा, तर प्रजेचा शासनकर्त्यावरील विश्वास हा 
सर्वात अधिकं महत्वाचा घटक होय; तथापि लष्करी सामग्री आणि 
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अन्न याच्या निर्देशावरून स्पष्टपणे दिसते की, त्याने अर्थव्यवस्था आमि 
संरक्षण यांचाहि विचार केला होता; परंतु त्याच्या विचारांवे अत्तिम 
सार म्हणजे, जनतेचा विश्वास अथवा नीतिसंवंध, हाच सुशासनाचा 
अपरिहायं घटक होय. 


मेन्शिजसचा राज्यविपयक विचार कन्प्युशिभसच्या उपदेशाभौ 
जवटट-जवल तंतोततत एकरूप होता. त्याच्या मते, ' परहितेच्छा ' आणि 
“ ऋजुता ' हा शासनाचा पाया होय. त्याने म्हटले आहे की, 
वाड ताभो ( चक्रव्ति-शासन अथवा धर्मराज्य ) आणिपा ताभ 
( बलशासन ) हे शासनाचे दीन प्रकार होत. पहिल्या प्रकारच्या 
शासनात शासनकर्ता जन्‌ आणि इ या नीतिगुणानूसार आत्मनियमन 
कर्न या गुगाचा आपल्या प्रजाजनांमध्ये प्रचार करतो. याडल्ट, 
दुसग्या प्रकात्व्या शासनात शासनकर्ता वट्ाच्या जोरावर हकमत 
गाजवितो. “जो बवदढाचा उपयोग करीत असताहि, परहितेच्छेचा 
नुसता वहाणा करतो तो शासकाचा पुढा † म्हणतां येईल... -पण जो 
नीत्त अनुसरून ग्रासिन चाल्वीत अमरत्ता प्रहित साधततो. तो खगन 
साग्राज्याचा अधिपति होय ” ( मेन्णशिअस . खंड २, भाग १, प्रकरण 
३ ). लोकाच आर्थिक सथ्य हा सच्छासनाची पूरवाकिाक्षा असल्याने 
त्यात महत्त्व मेन्शिगसने ओगखले होते. तो म्णतो, “ जे जिवंत महेत, 
त्याचे सगोपन केले जाणे आणि जे मरण पावले आहेत त्यांना तिलाजलि 
दिली जाणे, कोणावाहि विद्वेप न करतां अशी परिस्थिति निर्माण 
करणे, हे या मार्गावरी पहिले पाऊल होय “ (मेन्शिअसं ` प्रकरण १). 


मेन्शिजसच्या राज्यविपयक तत्तवज्ञानांतील आणखी दोन विचार 
लक्षांत पेण्यासारखे आहेत. एका अ्थनि हे विचार शु चिड-सारख्या 
प्राचीन ग्र॑थापासूनच परंपरेने आलेले आहेत. मेन्शिअसच्या विविधं 
लेखनामध्ये आद्ट्ून येणारी लोकाधिष्ठिति शासनाची कल्पना 
आणि अन्यायी शासनकर्त्यालि दुर करण्याच्या हेतूने -होणाव्या राज्य 
क्रान्तीला अनुमति, है ते दोन विचार होत. त्याने राजेशाहीचा निपेध 
केरा असा याचा अथं नाही. याचा अर्थं इतकाच की, “ शासनकत्यनिं 
राष्टरीय जीवनाच्या स्थैर्याचा विचार मनांत वाठगला पाहिजे आपि 
जनतेच्या मताला योग्य तो मान दिला पाहिजे. जनता हाच राष्टराचा 
आधार होय. जर आधार भक्कम असेल तर राष्टि सूप्रतिष्ठित 
राहील" ( शु चिड : वृत्सुचि को ) ; अथवा सत्ताशास्तराच्या विवेचना- 
मध्ये पूवीं उद्धृत केलेले वचन : ^ थ्येनचा नि्णैय जनतेच्या निणंयात 
प्रतिविवित होतो आणि जनतेने दिङेल्या न्यायामध्ये थ्येनच्या न्यायाचा 
आविष्कार होतो” ( शु चिडः : काओ याओ मो ) ही वचने लोका- 
धिष्ठित शासनाच्या कल्पनेची सूचक होत. या ठिकाणी † लोकाधिष्ठित 
शासन " म्हणजे लोकशाही म्हणत, येणार नाही ; कारण त्या शासनच्या 
कल्पनेमध्ये राजेशाही संमत असल्याने, ते ' लोकांचे ' आणि † लोकानी 
चालविलेले * शासन नन्हे; तथापि शासनकत्यनि “ लोकांकरिता * 
शासन चालवावे, शासनकत्यनि जनतेच्या शब्दाला सान यावा भागि 
नेहमी जनतेच्या हिताचा विचार करावा, ही भूमिका येथे स्वीकारलेली 
आहे. या संदर्भात मेन्शिसचे पुटील वचन अर्थपूणे आहे तो म्हणतौ, 
“ जनता हा र्टराचा सर्वात महत्वाचा घटक होय; लोकाच्या 
दैवतांचा क्रम यानंतरचा आहे आणि सच्राटाचं स्थान गौणतम अहि “ 
( मेन्गिजस * प्रकरण १४). 4 
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पयन्‌-त्सनेहि याच प्रकारचे विचार व्यक्त केलेले आहेत : “'य्येनने 
जनता निर्माण केली ; तथापि तिची निर्मिति शासनकर्त्यच्या फायद्या- 
साठी स्ालेकी नाही. थ्येनने शासनकर्त्याची नियुक्ति केटी ती जनतेच्या 
फायद्यासारी होय ” ( श्युन्‌ स्स : प्रकरण २७ }. १७ व्या शतकांतील 
~ प्रवोधनकालांतील ~ प्रसिद्ध तत्वज्ञ हवाडः त्सुडः शी ( १६९१०- 
१६९९५ ) यानेहि  मिडः इ ताड फाड् ' य) ग्र॑ंथामध्ये वरी स्वरूपा- 
च्याच लोकाधिष्ठिति शासनाचा आग्रहाने पुरस्कार केका. हवाडर्चै 
तत्त्वज्ञान ही १९११ मध्ये क्ञाछेत्या चिनी प्रजासत्ताक राज्यकान्ती- 
मागील वैचारिकं प्रेरणा होती, असे म्हटले जाते. राज्यक्रान्तीच्या 
कत्पनेचा उगम शु चिडमध्ये आढठतो. याचा उल्लेख सत्ताशास्ताच्या 
विवेचनामध्ये केलेला आहे. शु विडमध्ये असे प्रतिपादन केलेले आहे 
की, जर एखादा शासनकर्ता थ्येनने नेमून दिलेले कार्यं पार पाडण्यास 
अपात्र असेल, तर त्याला पदच्युत करून त्याच्या जागी दुसया एखाद्या 
नीतिमान्‌ व्यक्तीची नियुक्ति केरी जावी. " राज्यक्रान्ति' ( अथवा 
शब्दश. ^ थ्येनच्या आनज्ञेचे परिवतेन ) या कल्पनेच्या प्रभावामुे 
सि. पू. अठराव्या शतकात शि वंशाच्या जागी “यिन्‌ ' वंशाची 
स्थापना लारी आणि सि. पू- वाराव्या शतकामध्ये ^ यिन्‌ ` वंशाची 
जागा चाऊ वंशाने घेतली. यिनूवंशीय अन्यायी शासनकर्ता 
" चाऊ ` याला चाऊ-वंशाचा पिला सम्राट्‌ वु याने पदच्युत केले. 
या कृत्याला मेन्शिजसचा पाठिवा होता. तो म्हणाला, “ जो आपल्या 
स्वाभाविक परार्थबुद्धीच्याविरुदध वतन ठेवतो त्याला चोर' म्हणतात. 
जो सत््वशीलतेचा त्याग करतो, त्याला " गुंड ' म्हणत्तात. चोर आणि 
गुंड यांना आपण कनिष्टं पातठीची माणसे समजतो. चाऊ नांवाच्या 
अशा एका इसमाची हत्या ज्ञाल्याचें मीं एेकले आहे; परतु सम्राटाचा 
वध ज्ञाला, असें त्याच्या वावतीत्त म्हूणवत नाही “ ( मेन्शिजस : 
प्रकरण २). जेब्दा शासनकर्ता अपात्र असतो तेव्हा होणाया राज्य- 
्रान्तीखा दिलेली ही संपूणं अनुमति होय. श्यन्‌ त्सनेहि याच स्वरूपाचा 
विचार व्यक्त केला आहे ( श्युन त्स : प्रकरणे १० व १२ ) . कन्प्युशी- 
संप्रदायाने राजेशाहीचा पुरस्कार केलेला असल्याने या संप्रदायाच्या 
तत्त्वज्ञोच्या विचारामध्ये राज्यक्रांतीला मान्यता दिलेली असावी, हँ 
विसंगत वाटते; तथापि त्यांनी लोकाधिष्ठिति शासनाचा पुरस्कार केलेला 
होता, हे लक्षांत घेते म्हणजे त्यांनी राज्यक्रांतीला दिलेली मान्यता, 
ही त्या सिद्धान्ताची स्वाभाविक परिणति आहे, हे स्पष्ट होते. शि-या, 
यिन्‌ ञआणि चाऊ या तीन प्राचीन राजवंशांच्या कारकीर्दीचा अंत ज्या 
राज्यक्रांतीमू्े ज्ञाला त्या कात्या जनतेच्या इच्छेनुसार क्षाकेत्या 
होत्या. नंतरच्या काढांतहि अशासारखी परिस्थिति वारंवार उद्धवरी 
होती; तथापि उपर्युक्त तत्त्वज्ञानी आपल्या राज्यविपयक तत्वज्ञाना 
मध्ये शास्ते आणि शासित याचे यथोचित संबंध असावेत, ` असे प्रति- 
पादिठे होते. तेब्ा तात्त्विकं दुष्टीने राज्यक्रांति ही घटना त्यांना 
अमान्य होती हं सागणे नलगे. 


मो संप्रदायाचा संस्थापक मो ति याच्या राज्यविषयक तत्त्वज्ञानात्‌ 
एक प्रकारची ' ईश्वरपरभुत्वा "ची { धिओंक्रसी ) उपपत्ति मांड्ेली 
होती. त्याची सत्ताशास्तरीय भूमिका ईश्वरवादी होती जाणि य्येनच्या 
इच्छेनुसार शासन हा त्याच्या राज्यशास्त्रीय विचारातीक मूलभूत 
सिद्धान्त आहे. थ्येनचे मनुष्यमात्रावर, तसेच वस्तुमातरावर निप्पक्षपाती 
व सर्वावर सारखे प्रेम आदे. त्याची कृपा सर्वाना लाभते. तो न्यायप्रेमी 
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असून त्याखा अन्यायाचा तिटकारा अहे, त्याला शांतीची आसर आहे 
आणि अशांतीची घुणा आहे. असे असल्याने, सञ्राटापासून तो गावच्या 
प्रमुखापर्यत सर्वं राजकीय नेत्ांनी ! ध्येन "च्या इच्छेनुसार आपापले 
कायं केठे पाहिजे असे मो-तीचे मत आहे. त्याच्या दुष्ठीने शासनाचे 
तीन प्रमूख रहैतु पुढीलप्रमाणे आदत : ( १ ) लोक्या संपत्तीचें 
सवरधन करणे, ( २ ) लोकसंख्येची वाढ करणे, आणि (३ ) कारभार 
आणि न्यायदान हौ कायें परस्परांपासून वेगी करणे. ' चिएन्‌-आड '- 
स्नेहभाव आणि संयम या दोन सद्गुणांचे आचरण केल्यानेचे वरीखे 
उश सफल होणें शक्य आहे, असें तो म्हणत असे. चिएन्‌ आदैचा अभाव 
आणि स्वार्थी वृत्तीचा प्रसार याँमुकेच राष्टराराष्टंमध्ये आणि लोकांमध्ये 
विसंवाद व संघे सुरू होतात. त्याने आक्तमक युद्धाला कडाडून विरोध 
केला आणि कटकठीने युदधविरोधी युक्तिवाद केला. या दृष्टीने त्याची 
भूमिका संपूर्णपणे शांततावा्ाची होती; तथापि जे अन्याय्य युद्ध 
करावयास धजतात, त्यांचा बंदोबस्त करण्यासाठी संरक्षणात्मक 
युद्ध करण्याची आवश्यकता आहे, इतकेच नन्हे तर, त्यासाठी युद्धाचे 
डावयेच आणि शस्तरास्ते याचा अभ्यास करेहि आवश्यक आहे, याची 
त्याला जाणीव होती. 


उल्टपक्षी, ताओ-संप्रदायाच्या अनुयायांनी त्यांच्या राज्यविषयक 
तत्त्वज्ञानामध्येहि "नैप्कम्ये * आणि “स्वधमं * ( स्वाभाविकता ) 
यांच्याविषयी आग्रह्‌ धरला. त्यांच्या ताओ-वादांतील ^ नैष्करम्यं " 
आणि * स्वधर्मं ” या तत्त्वानुसार, राज्यविपयक तत्त्वज्ञानाच्या क्तत 
शासनाचा संपूर्णं अभाव अथवा शासनच न चारविणे असा अर्थं निष्पन्न 
होतो. त्यांना शासनाय अस्तित्वहि अमान्य असल्याने त्यांची गणना 
अराजकवादी वर्गाति करावयास हरकत नाही. लाभो त्सने असे प्रति- 
पादन केले की, एखाद्या राष्टराचे णासन शहाणपणाने किवा नीतीला 
अनुसरून चालविण्याचा यत्न करणें निरथैक आहे. खोकाना निरछेभि- 
वृत्तीने व अज्ञानांत राहुं दिल्यास त्याचे जीवन सरवसूखी' होऊं शकेल; 
कारण, त्यामुटे ते शाततेने आणि समाधानाने राहुं शकतील. तो म्हणतो, 
“ शहाणपणाला मान राहिला नाही, तर लोकाची आपापसांतील 
अहमहमिका वंद पडेल. सपत्तीखछा किमतच राहिली नाही म्हणजे लोक 
अपहार करणार नाहीत. लोकांना आकर्षकं वस्तु दाखवित्याच नाहीत 
तर त्याच चित्त विचकिति होणार नाही... . त्यांना अजाणपणांत 
आणि लोभयुक्त अवस्थेत राहू या आणि शहाण्या लोकांना त्यांच्या 
क्षुद्र शहाणपणाचे प्रयोग करण्यापासून परावृत्त करा. अशा या 
निष्क्रियतेचा आदशं पुढे ठेवला, तर राष्टरात नेहमीच शातत्ता 
नदिल ” ( लाओ त्स : प्रकरण ३). व्याने पुढे असेहि म्हटले आहे 
की, सिद्ध पुरूपांना वाजृा कादून शहाणपणाला सोडचिट्टी दिली, 
तर लोकांचा शंभरपटीने अधिकं फायदा होर्दल. ' परहितेच्छा * बाजूला 
ठेवली आणि  सत्त्वशीलता ” सोडून दिरी, तर लोक आपण होऊन 
पितृनिष्ठेचँ आणि परोपकाराचँ आचरण करूं लागतील. “जर 
' हशारी "चा त्याग केला आणि नफा काढणें वंद केले तर अपहार 
करणारा कोणी मिकणार नाही” (लाओ त्स : प्रकरण १९). 
^ प्राचीन काठी जे ताओ-तत्वाशौ एकरूप क्ञाले होते त्यांनी प्रजेच्या 
^ प्रचोधना "चा प्रयत्न केला नाही, तर लोकांना खरोखरी अजाणपणांत 
ठेवण्याचाच प्रयत्नं केला. लोकमध्ये ' शहाण्यां "ची सख्या वाढली 
की त्याच्यावर राज्य चाल्विणें दुधंट होते, म्हणून एखा्ा राष्टराचा 
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राज्यकारभार ' शहाणपणा "ने चालविण्याचा यत्न करणे म्हणजे त्याना 
लुट्णेच होय.” “ शहाणपणाने राज्य न करणे यातच रष्टराचे भाग्य 
आहे. (लो त्स ` प्रकरण ६५ १ लाभो त्सच्या आदश 
राज्याची कल्पना पुद्ीलप्रमाणे सागता येईल : तै फार मोठी 
लोकसख्या नसठेला एखादा ल्ढानसा देश असेल त्यामध्ये दहा किवी 
सशर मासपबर देवरे करू भकणारे कर्तेवगार लोक असले तरी 
त्याचा उपयोग केका जाणार नाही. लोकाना मृत्यूविपयी आदर 
वाठगावयास व फार दूरा प्रवास अथवा गाडचा व नौकां मधून प्रवास 
करणे टादछावयास शिकविके जाई तेथे शस्त्राच्या प्रद्शनाला जामा 
मिद्रणार नाही. प्राचीन काटापासून पूर्वेन चा जौ अछृत्निम जीवनक्रम 
होता तोच आजहि स्वीकारला जाईल, आणि मग लोकाना आपले 
अन्न स्वकर आहे, आपली वस्त सुदर आहेत आणि भापली धरे सोयिस्कर 
आटेत असे वाट्‌ लागे आसपासचे देण दृष्टिपथांत असतील आणि 
लोकाना एकमेकाच्या वस्तीतील कोवडचाचे आरवणे आणि कृ्याचें 
भुकणे एक्‌ येत असेल; परतु तरीहि शेजारच्या प्रदेशातील रोकना 
जाऊन भेटावे अशी इच्छा त्याना उभ्या आयुप्यात होणार नाही ” 
(लामो त्स . प्रकरण ८० }. 


येथपर्यत ज्याच्या तत्त्वज्ञानाचा विचार केला, ते कन्पयुशी-संप्रदायी, 
ताओ-सप्रदायी आणि मो-सप्रदायी तत्त्वत कमी-अधिक प्रमाणात्त 
आदर्भवादी होते कायद्याला महत्त्वाचे स्थान देणाव्या फा-संप्रदायाच्या 
अनुयायानी मात्र तत्कालीनं अशान्त जीवनांतील कठोर राजकीय 
परिस्थिति निर्भीडपणे न्यादाठली आणि अधिक वास्तववादी असे 
राज्यविपयक तत्त्वज्ञान प्रततिपादिरे क्वान्‌ चृडः (सि पू ६४५) 
हा या गटाचा प्रणेता होता त्याने दन्‌-छ्जिकाठाच्या 
ूर्वार्धातीरु ' छि ' या सर्वात वलशादी राज्यसत्तेचे नेतृत्व .स्वीकारून 
राजकारणामध्ये सक्रिय भाग घेतला होता क्वान्‌ त्स, हा ७६ खंडांचा 
एक ग्रथ त्याने रचला, असे मानले जात असले तरी त्याने स्वतः या 
समग्र ग्र॑थाची रचना केटी असेल हे असभवनीय वाटते. ते काही असले 
तरी या ग्रथातील विवेचनावरून त्याच्या राज्यविपयक तत्त्वज्ञानाची 
कल्पना येते. क्वान्‌ चूडने सापनत्तिक व आर्थिक उपाय-योजनावर भर 
देऊन, आणि व्यवहारवादी दृष्टिकोणाचा पुरस्कार करून, राष्टीय 
संपन्नता आणि संरक्षण याना अग्रक्रम दिला. तो म्हणतो : “जर 
कोठारे तादढाने भरठेी असतील, तर शिष्टाचार कसे पाठावेत हे 
लोकाना आपोञाप समजेल भाणि पुरेसे अन्नवस्तर त्याना भिरे, तर 
त्याना स्तुत्य कोणते व गर्हणीय कोणते यातील भेद आपोभापच कच्टेर ” 
( क्वान्‌ त्स . प्रकरण १) एका दृष्टीने त्याची ही भूमिका कन्फ्शी- 
सप्रदायाच्या भूमिकेशी जुकणारीच आदे; कारण त्यानेहि एकदा 
लोकांच्या प्राथमिक गरजा पूणं ज्ञाल्या म्हणजे नीति माणि शिष्टाचार 
यानाच मूल्य आहे, जसे मानले होते, तयापि उपयोगितावादी दृष्टिकोण 
स्वीकारण्याच्या वावतीत त्याचा कन्पयूशी-सप्रदायाशी मतभेद आहे. 
क्वान्‌ चूडः हा कन्प्युशिअसच्या दृष्टीने ज्येष्ठ व वजनदार असा 
-रोजकारमी पुर्प होता इत्केच न्दे तर, त्याच्या करत्वाविपयी 


कन्पयुशिअसला योग्य आदरहि होता. असे असूनहि कन्प्युशिमसने 


“ अनंलेक्टूस ' या प्रथामधघ्ये क्वान चूडवर टीका केटी आहे हे समजप्या- 
सारे आहे. फा-सप्रदायाव्या तत्त्वचितकावर कनप्यशी-संप्रदाय 
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व ताओ-सप्रदाय या दोघांचादि प्रभाव होता. कालान्तराने फा. 
संप्रदायाच्या विचारांचा विकास होऊन तो उपर्युक्त दोन सप्रदाया- 
इतकाच प्रभावी वनला. यादवी युद्धाच्या उत्तरार्धामध्ये या सप्रदायाचा 
फार मोठा प्रभाव तत्कालीन विचारवेतावर पडलेला आढटतो. कायदा- 
वार्यांमध्ये हान्‌ फ (स्थि. पू- २३३ ) याने प्रथमच या सृप्रदा- 
याच्या तत्त्वविचारांची सुव्यवस्थित रचना आणि प्रस्थापना कैरी. 
पूर्वी उद्धृत केलेल्या कन्पयुशिजसच्या एका वचनावरून असे दिप्त 
की, कन्पयूणी-संप्रदायाने राज्यकारभार आणि शिक्ना या उपायानी 
चालविकेल्या णासनापेक्षा नीति आणि शिष्टाचार यांना अनुसष्नं 
चालविेठे णासन इष्टतरं मानले होते. त्या संप्रदायाच्या दृष्टीने 
राज्यकारभार आणि शिक्षा याच णासनांतील स्थान गौण असून, ती 
सरोखर नौति अणि शिष्टचिर याना पूरक ठरतात. ही विचारसरणी 
शुन्‌ त्सच्या प्रतिपादनामध्यै अधिक स्पष्टपणे दिसते. त्याच्या मते 
स्वभावत दष्म्रवृत्त असलेल्या व्यक्तीचे वाह्यत. नियत्रण शिष्टाचारामुे 
होत असल्याने, शिष्टाचाराना विशेप महत्त्व आद. लि क्वाद्‌ ( सुमारे 
सि. पू. ४५५-३९५ ) आणि शाड याड ( सि पू. ३९०-३३८ } 
यांसारख्या, हान्‌ फैपेक्षा पूर्वीच्या, फा-संप्रदायाच्या अनुयायानी हीच 
विचारसरणी पुदे चाल्वृन भसे प्रतिपादन केले होते की, कायदे घाटून 
देणे व तदनुसार राष्टराचँ शासन चावि हा शासनाचा कठोर दडक 
असला पाहिजे; तथापि कायद्याच्या राज्यावेर असणारी ही त्याची 
निर्भेछ श्रद्धा काही वेदां नि्घंण अमानुपपणाची वाटे. यामु कन्पयु- 
शिञसने या कायदावाद्यांवर टीका केरी होती. यामाधीच्या कालः 
खंडांतील णन्‌ पु हाड ( सि. प्रु. ४००-३३७ ) आणि शन्‌ ताभ 
( याचा जन्मदिन आणि मृत्युदिन अज्ञात आहे; तथापि तो वहुधा 
शन्‌ पु हाडच्या काटीशा आधीच्या कालातील असावा. ) हे दोषे वरील 
विचारसरणीचे पुरस्कर्ते होत. या दोघांचा ताओ-तत्त्वन्नानाकडे कल 
होता, परंतु या दोघानीदहि कायदावादी शासनाचा पुरस्कार केला. 
शन्‌ पु हाई यानि ' तंत्रा'ला विशेष प्राधान्य दिले. ज्या पद्धतीने आगि 
कौशल्याने राज्यकर्त्यानि अथवा शासनाधिकायाने आपल्या सेवका 
आणि प्रजाजनाचे नियमन वा नियत्रण करावयाचे, त्या पद्धतीना आणि 
कौशल्याना त्याने ' तंव ” असे नाव दिले. या शासनतद्वामध्ये राज्य 
कर्त्यानी आपली इच्छा अथवा आपला संकल्प प्रकट करावयाचा नसतो, 
याएेवजी त्याने निष्क्रिय शाहावयाचें असते; म्हणजे त्याला आप्त्या 
हाताखारील कनिष्ठाच्या वर्तनामूरे निर्माण स्चालेल्या कोणत्याहि 
परिस्थितीशी जु्वून ेतां येते. निण्कियतेने कार्यं करण्याच्या या कल्पनै- 
मध्ये लाओ त्सच्या " शान्ति“ आणि " निष्क्यिता' या तर्््वाच्या 
उपदेशाचे प्रतिविव आढकठतें लाओ त्सने म्हटले होतें की, “निष्कियतेने 
काहीहि करावयाचे उरत नाही." हान्‌ फँने * कायदा ' आणि ! तंत 
या दोन्ही तत्त्वाना समान महत्त्व देऊन, त्या तत्त्वांचं आपल्या विचार 
सरणीमध्ये संघटन केके. हन्‌ फं म्हणतो, “ शासनाच्या कारभाराचीं 
मूलभूत अट अशी की, र।ज्यकत्यनि कायदा आणि तत्र यापैकी एकाची 
निवड करावयाची असते ह स्पष्टपणे लक्षांत ठेवले पाहिने. कायदा, 
म्हणजे जे ग्रथामध्ये नमूद केलेले असतात, शास्नामध्ये पाठे जातात, 
आणि ज्याचा लोकामध्ये प्रसार केलेला असते अन्ते नियम होत. " तत्र 
म्हणजे विविध प्रकारच्या परिस्थितीमध्ये आपल्या कनिष्ठा्षी कर 
वागावयाचे याविपयी राज्यकत्यनि प्रकट केलेला, आणि प्रकट न केले 
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निर्णय होय. म्हणन ' कायदा ` शक्य तितका स्पष्ट असला पाहिजे, 
तर ' तेत्र ' गुप्त ठेवले पाहिजे " (हान्‌ फँत्स : प्रकरण ३८). 
ज्याना अनुसरून विनचूकपणे नियत्रण होत असते व ज्याचे ततोतंत 
पालन केले जाते, असे स्पष्ट व लेखी नियम म्हणजे † कायदा ' होय; 
तर परिस्थितीला योग्य रीतीने तोड देता यावे यासाठी आवश्यक 
असलेली, आयत्या प्रजाजनाच परिणामकारक रीतीने वं हुशारीने 
नियमन करण्याची क्षमता म्हणजे ' तंत ' होय हान्‌ प॑ने या ठिकाणी 
अशा परिभाण्कि व्यास्या दिकलेत्या आहेत. एक भावरूप आणि 
प्रकट, तर दुसरा अभावरूप आणि अप्रकट अणा दोन उपायाची योजना 
केल्यास शासन निर्दोप होऊ शकते. या उपायानी राज्यकर्त्याचा 
अधिकार निरेकुश वनवितां येतो आणि रप्ट्राचा पाया वठकट वनविता 
येतौ. माव, हान्‌ फैच्या विचारसरणीमध्ये नीतीच्या प्रतिष्ठेसवधी, 
वै मानवी स्वभावांतील कोम भावनाविपयी अनादर आणि शास्ता 
व॒ शासित याच्यामधील केवट नन्दे, तर मातापिता आणि अपत्य, 
पति आणि पत्नी व मित्रामितरामध्येहि जो परस्पर विश्वासाचा अभाव 
दिसून येतो आणि प्रत्येकाने केवकछ स्वत.वरच विश्वास ठेवावा असाजो 
अभिप्राय दिसतो, तो त्या विचारसरणीतील एक दोप होय हान्‌ फंने 
असें प्रतिपादिले आहे कौ, णास्ते आणि शासित्त यामधीकठ सवधाचे 
नियंत्रण केवक्छ परस्पराच्या फायद्याच्या, भावनाशून्य हिशेवानुसार 
हों शक्य आदह. याकरिता त्याच्या उपपत्तीचा व्यावहारिक ' मेकि्ँ- 
व्देलीवाद ' असे म्हणतां येईल. यादवी युद्धाच्या कालखडाच्या अखेरीस 
जी तंग परिस्थिति निर्माण ज्लाली होती, तिचच प्रतिविव वरील विचार- 
सरणीमध्ये पडलेले दिसते. 


संद्भ-प्रंय : फोकं, ए. : गेडानूकेन्‌वेल्ट देस चिनेसिशेन कुल्टुर- 
क्रायजस ( वलिन, १९३७ ) ; ताकादा शिन, जी : आउ्टलाइन 
आंफ़ चायनीज फिलसिफी ( टोकियो, १९३८); चुडः, यु 
माउटलाइन ओआंफ चायनीज फिलोसफो ( पीकिग, १९५८ ) , 
तादाणी, आकात्सुका व इतर ` आउटलाडन ओआंफ़ चायनीज याटस 
{ टोकियो, १९६८ ). 
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तत्वज्ञान, जपानी ; १. जपानी तत््वज्ञानाचें सामान्य स्वरूप : 
प्राचीन जपानी लोक सृष्टचुपासनेवर आधारछेला शितो धरमेपंय मानीतः; 
परंतु त्या धर्मान्न प्रत्यक्षपणे तत्त्वज्ञानात्मक विचार निर्माण होऊं 
शकले नाहीत. जपानमध्ये बौद्ध धर्माचा प्रचार सुरू दोण्यापूर्वीं शितो 
धमे प्रथमावस्येत होता. त्यांत तत्तवज्ञानपद्धती नब्दती जपानी लोकांनी 
वौद्ध धर्मान काही तत्वज्ञानविपयक कल्पना पेतल्या. पाचव्या- 
सहाव्या णतकापर्यत जपानी लोकांना फक्त प्राथमिक स्वरूपाचा शितो 
धर्मपंय माहीत होता. त्या सुमारास चीनमधून कोरियाच्या मागनि 
जपानमध्ये कन्पयुशिजसचा पंथ व वौद्ध धमं याचा प्रवेश ज्ञाला. त्यांतील 
तात्त्विक सिद्धान्तांच्या अभ्यासाने जयानी रोकांत तकत्वचितनाची 
परवृत्ति निर्माण श्चाली त्यानतर जपानचा चीनशी तत्त्वज्ञान च सांस्कृ- 
तिक क्षेवः यांतीकरू संवंध घनिष्ठं होत्त गेला. जपानी तत्त्वज्ञानी चीन- 
मधूनःः आलेल्या तत्तवन्नानाचा आपल्या देशांतीर एतिहासिक 
परिस्थित्तीच्या संदर्भात अभ्यास केला;- आणि अशा रीतीने ते 
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आपे स्वतत्र जपानी तत्त्वज्ञान प्रस्थापित करण्यात यशस्वी ज्ञे तें 
तत्त्वज्ञान वौद्ध धर्मावर आधारलेले असून धर्मचिपयक होते. 


मध्ययुगीन काकापर्यत जपानी लोकाच्या तत्त्वज्ञानविपयकं विचा- 
रांचा पाया कन्पयुशिअन पंथ, बौद्ध धमे व शितो धमेपंथ हे होते. 
त्यावर आधारलेल्या या तत्त्वज्ञानाय स्वरूप वहुतांशी तत्त्वचितनात्मक 
व नीतिविचारप्रधान होते, परतु ते अद्यापि सृष्टिविपयक (प्राकृतिकं) 
तत्त्वज्ञान, वैज्ञानिक तत्त्वज्ञान, सामाजिक तत्त्वज्ञान इत्यादि स्वतंत्र 
क्षे्ांचा किवा शाखाचा विकास करण्यास असमर्थं होते. ˆ सृष्टीशीं 
एकात्मता ' या तत्त्वावर जपानी तत्त्वज्ञानी विशेप जोर दिका; परंतु 
ते यांतील ' सृष्टि ' या शव्दाचा अथ॒" वैज्ञानिक अभ्यासाचा विषय 
आलेला निसगे ' असा न घेता ˆ मानव व मानवी समाज यांच्यासह 
सर्वं विश्चातील नीतिमूलक व्यवस्था ' असा घेत. यापैकी काही ततत्व- 
वेत््यानी सृष्टि आणि समाज याचा वास्तव व चिकित्सक दुष्टीने अभ्यासः 
केला, परतु त्याचा त्या काछच्या छोकांवर विशेष प्रभाव पडला नाही. 


चालू युगात जपानमध्ये पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाचा प्रवेश स्ञाल्यानंतर 
जगातील विविध प्रकारांचें तत्त्वज्ञान अभ्यासले गेलं व त्याच्या आधारावर 
काही नवीन तत्त्वज्ञानात्मक कल्पना वादीस लागल्या. आजच्या काठा- 
परयत जपानमध्ये एकामागून एक असे अनेक तत्त्ववेत्ते उदयास आक्ते; 
परंतु त्यांच्यापुटे एक कठीण प्रष्न उभा होता. तो हा की, मध्ययुगीन 
कालापासून कन्प्युशिगन, वौदढध आणि शितो या ध्मपंथांपासून प्राप्त 
ज्ञाठेल्या तात्विक विचारसपदेचा वारसा व॒ नव्यानेच जपानमध्ये 
आलेले पाश्चात्यांचे विचार याचा मेठ कसा धाटावयाचा ? जपानी 
तत्त्वज्ञानाला सध्या प्राप्त ज्ञालेत्या स्वरूपांतहि हा प्रश्न नीरसा 
सटलेला दिसत नाही. 


शेवटीं बौद्ध धर्मासंवंधी म्हणावयाचें, तर असे म्हणतां येर्दल की, 
भारतीय तत्त्वज्ञानाची एक शासा असलेला बौद्ध धर्म॑व॒तत्सरूग्न 
भारतीय संस्कृति आणि तत्त्वज्ञान याच्यासवंधीचें विप ज्ञान, यांची 
जपानी लोकास ओटढख करून देण्यात आरी. हे ज्ञान तिकडे नेणाग्या या 
लोकावैकी काही चीनमध्ये जाऊन अभ्यास केलेले जानी भिक्षु होते 
आणि वाकीचे जपानमध्ये आलेले चिनी भिक्षु होते. तसेच त्यांत वोधिसेन 
नांवाचा (७०४-७९६०) चीन-मार्गानि जपानांत आलेला एक भारतीय 
भिन्षुहि होता; परंतु प्राचीन कालापासूनच काही थोडचा भिक्षुनी बौद्ध 
धमेतत्त्वाचें ज्ञान वेगढठचया प्रकाराने ( मूठ ग्र॑थांवरूनच ) प्राप्त व्हावे 
म्हणून "सिद्ध ' या चिपीचा अभ्यास सुरू केला होता. ^सिद्ध' ही 
लिपी गुप्तकाखीन लिपीचा एके प्रकार होता व भारतांत चौध्या किवा 
पांचव्या शतकात तिचा उपयोग केला जात असे. " सिद्ध "च्या अभ्यासा- 
वरून ते संस्कृत भापेच्या अभ्यासाकडे वठले. बौद्ध धर्माचा संस्करतांतूने 
अभ्यास करण्यासाठी सर्छृतमध्ये लिदिलेली अनेक हस्तलिसितेहि 
चीनमधून आण्य आरी होती; पण त्याची एकूण सख्या थोडी 
होती. उदा ~ होर्युजी मदिरांत जतन करून ठेवलेले “ वजरच्छेदिका " 
या ग्र॑थाचे हस्तक्िखित सातन्या णतकाच्या प्रारंभी आणण्यांत आके. 
होते. जपानमधीलं याच प्राचीन हस्तलिसितावरून मेन्सम्यूलरमे या 
ग्रथाची छापी आवृत्ति प्रकाशित केटी आहे 


२. जपानी तत्त्वज्ञानाचा एतिहासिक विकास . ( १) जपानी 
तत्वज्ञानाचे स्थूरमानाने चार भाग पाडतां येतात. शितो तत्त्वज्ञान, 


तच्वक्ञान, जपानी 


बौद्ध धर्मातील तत्त्वल्ान, कन्पयुशिजन पथातील तत्त्वज्ञान व पाश्चातच्याचे 
तच्वज्ञान. शितो तत्तवज्ञानासवधी "तत्वज्ञान, शितो धर्मातील ' हा ठेख 
पहा. या ठेखात जपानी तत्त्वज्ञानाच्या ए तिहासिक विकासापुरतच 
विचार करावयाचा आहे यात विशेषत. बौद तच्वज्ञानाचा समावेश केला 
आहे, कारण तोच जपानी तत्त्वज्ञानाचा प्रमुख प्रवाह मानला जातो. 


(२) सहाव्या शतकापूर्वी जपानमध्ये कोणत्याहि प्रकारे 
तात्त्विक विचार प्रसृत ्ाठेले नव्हते आणि शितो धमेग्रथ प्राथमिक 
अवस्थेत असल्यामुे त्याचे स्वत्त.चे असे पद्धतशीर तास्विक विचार 
अद्यापि वनले नन्दते. 


(३) सहावै तें सातवे शतक : ( द्या काठांत बौद्ध धर्माचा 
प्रेण स्लाला व त्याच्या तात्त्विक सिद्धान्तांच्या अध्ययनास सुरुवात्त 
ज्ञारी ) सहाव्या शतकाच्या पूरवा्धाति जपानमध्ये वौद्ध धमे आलो. 
प्रथम तो तेथे कोरिया-मागनि आला आणि नंतर थेट चीनच्या मुख्य 
भूमीतून आला दिवसानुदिवसं शासनाच्या आश्वयाने तो देशांत फार 
दूरवर पसरला. राजप्रतिनिधि म्हणून, प्रणासकाचे काम पाहणारा 
राजकुमार शोतोक्‌ ( ५७४-६२२ ) वौद्ध धर्माचा मोठा पुरस्कर्ता 
होता. त्याने आपल्या नव्या राष्टराच्या धोरणाची मूलभूत ध्येये म्हणूनहि 
बौद्ध धर्म्बतीर काही विचारांचा स्वीकार केला होता. त्याने सतरा कलमे 
असलेखी जपानची राष्ट्रीय धटना कायद्याने प्रस्थापित केली. हीच 
जपानची पहिली घटना होय. त्यांतील परित्या कलमाचां आशय असा 
आहे की, सर्वात उत्कृष्ट आचारधमं सौहादविर अधिष्ठित असल 
पाहिजे. बौद्ध मठातील (समग्ग-सघ) शिस्तवद्ध वागणुकीवर आधार- 
केटी आचारसंहिता आपल्या राष्टरात्रील लोकांसाटी प्रस्थापित्त 
करण्याचा शोतोकूचा टतु असावा. त्याने ! सद्धर्मपुण्डरीक ", 
° श्रीमालासीहनाद ' आणि “ विमलकी्िनिदेश ' या तीन बौद्ध धमै- 
श्रथांवर टीकाहि लिहिल्या आहेत. वौद्धांच्या महायान पंथाचे ते महत्वाघे 
धर्मग्रंथ आहेत. जपानमध्ये छिहिलठे गेलेले हेच पहिले साहित्यिक ग्रंथ 
अहित च त्यांतील आशयहि उक्कृष्ट आहेत प्रशासक राजकूमाराने 
महायानपंथाच्या धरमग्रथांतून जेव्हा याच तीन ग्रथाची निवड केटी, 
तेव्दाच जपानी वौद्ध धमि स्वरूप स्पष्टपणे रेखाटके गे, असें काहीषे 
मत आहे. त्याच्या राजवटीत राजधानीमध्ये व राजधानीच्या सभोवती 
वौद्ध धर्माची पुष्कर अध्ययनकेद्र होती. उदा.- राजकुमार शोकोतु 
याने वांधल्ले होर्युजी मंदिर आणि सम्राट्‌ शोमु याने वाधक नारामधीफ 
काकडी तोदादजी मदिर ह्या मठातील पडती अभ्यासक्रमाचा प्रमूख 
भाग म्हणजे ! रकावतारसूत्रा 'सारखे वौद्ध आगमग्रंय,  अभिधरम- 
कोश” " माघ्यमिक-कारिका', * विज्ञप्तिमाव्रतासिद्धिः इत्यादि 
दाशंनिक ग्रंथ आणि वौद्ध विनयनियम याचा अभ्यास हा होता. वौद्ध 
धर्माच्या प्रवेशकालायासून चीन व कोरियामधून पुष्कठ वौद्ध भिक्ष 
जपानमध्ये आले होते त्याच्या मागेदशंनाखाटी जपानी बौद्ध भिक्षूनी 
परंपरागत वौद्ध ज्ञानसंपत्तीचा अभ्यास करण्यास सुरुवात केटी, 
सुसंवद्ध दाशेनिक विधारधारेशौ परिचथ होण्याचा जपान्याचा हा 
पहिलाच प्रसग होता. त्यानी तौ समजून पेण्याकडे आणि तिच्यांतीठ 
तत्त्वाचे संशोधन करण्याकडे लक्ष पुरविक्े; तथापि ती सपुणैपणे आत्मसात्‌ 
करून त्यांतून स्वत.साटी स्वतत्न विचार व स्वतत्र उदिष्टे निर्माणं 
करण्यादूतकी पात्रता त्या वे त्यांना आलेली नन्हूती. । 


(1. 
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.( ४ ) आठवें तँ अकरावें शतक ( वौद्ध धर्माच्या जपानीकरणाचा 
काठ ) : ह्या काठात पुष्कछ नामाकित बौद्ध भिक ञे; प्रतु 
त्यातील दोषे, साइचो ( ७६७-८२२ ) व कुकाई ( ७७४-८३५ ), 
हे विशेष प्रसिद्धीस आले व नंतरच्या काठांत त्याना ' महान आचायं " 
पदवी मिढाली. ते दोधेहि काही काट्पर्यत वौद्ध धर्माचा अभ्यास 
करण्यासाठी चीनला गे होते जपनला परत आल्यानंतर साद्चोने 
ति एन्‌-दाय ' संप्रदायाची सघटना केली, तर कुकार्दने ^ शिगोन " 
सप्रदायाची स्थापना केटी. च्य-कायने (५३८-५९७ जपानी-चिगि) 
स्थापन केलेल्या तियेन-दाय सप्रदायाचा साइवो हा उत्तराधिकारी 
होता; परतु तिथेन-दाय संप्रदायाच्या तत्त्वज्ञानाच्या वावतीत सादचोचे 
कार्यं म्टणजे त्याने तिथेन-दाय संप्रदायांतील तत्त्वे जास्त व्यापक केरी, 
तियेन-दाय संप्रदायाचा सिद्धान्त सद्धमेपुण्डरीकमसूत्र व माघ्यमिक-कारिका 
नामक ग्रंथ यावर आधारछेका होता; पण साइचोने आपल्या सैद्धान्तिक 
विचारात, वरील ्र॑थांतील तत््वांच्या जोडीला, ध्यान, तत्तवाद आगि 
प्रातिमोक्ष-सवर याची भर घातली. तपेच “ सामान्य-व्यक्ति व संन्यासी- 
भिक्षु या दोघांनाहि सारखेच विहित असक्ेठे आध्यात्मिक आचरण 
( शीलसंपादन ) महायान वौद्ध धर्मात जात्याच अंगभूत आलेले माहे “ 
असा दृष्टिकोण त्याने मांडला. हेहि त्याच्या धर्ममतचि आणखी एक 
वैशिष्टय आदह. त्याने असे प्रतिपादन केठे आहे की, महायान बौद 
धर्माच्या विनयनियमांचं निष्ठेने प्रतिपालन केल्यास मनुष्याला प्राति- 
मोक्षसंवराची दीक्षा घेणे आवश्यकच आहे असें नाही. या दैतूच्या सिद्धं 
त्याने अशा एका धार्मिक विधीची योजना केली की, ज्यात फक्त महायान 
विनय-धर्माचा स्वीकार करून मनुष्याला भिक्षु होण्याची दीक्षा देणे 
शक्य व्हावे. याकरिता लागणारे दीक्षा-स्थान ( ज्याका * उपसपद(- 


` सीमा-मंडल › म्हणतात ) त्याने ^ हिए ' पवैतावर निश्चित केरले. (अशा 


तस्टेचा विधि चीन किवा भारतीय वौद्ध धर्मात आपणास आढठत नाही.) 
साइचोने हे फार मोठे कार्यं केले होते; परंतु त्यामुे जपानी वौद्ध धर्म 
मूढच्या बौद्ध धर्मातील विनथ-नियमापासून दूर गेला. अत्‌ या 
परिणामाचे उत्तरदायित्व त्यल्पावरच पडते. 


चीनहुन परत आल्यावर कुकारईने शिगोन धर्ममताची जपान देशात 
स्थापना करण्याच्या कार्या स्वत.स वाहुन ेतले. त्याच्या मताने संणं 
विश्वांतच पू्णेपणे सुसंवाद आहे आणि बुद्ध हा त्याचा आविष्कार 
( प्रकटीकरण ) आहे कूुकार्ईचा ईश्वरवाद म्हणजे एक प्रकारचा 
सर्वेश्वरवाद हौय त्याला असे वाटत होते की, सवं विश्वाची संपूर्णं 
सुसंवादितता फक्त तांत्रिक विधींनीच प्राप्त कर्न घेता येईल. 


कुकाई आणि सादइचो यानी धमैमताच्या ईश्वरविषयक वाजूपेक्षा 
व्यावहारिक ( आचारविपयकं ) वाजूवरच अधिक जोर दिला अहि. 
त्यांनी वौद्ध धर्माचा कोणत्या स्वकूपाचा आचार सामान्य लोकांना 
हितप्रद होई याचा शोघ घेतला; कारण सामान्य लोकाना आपल्या 
दैनदिन जीवनांतील अनेक दु.खांचा व अडचणीचा परिहार करील 
असाच आचारघमे पाहिजे दत्ता. यामुद्धे जयानी वौद्धधमचि वास्तविक 
स्वरूप पुटे दित्याप्रमाणे दोन दिशानी कमी-भधिक प्रमार्णांत वदलत 
गेले. एक तर वौद्ध धर्मविधीत प्रार्थनेचँ महत्त्व अत्यंत वाढले आणि 
दुसरे म्हणजे वौद्ध धर्माचा शितो धर्माशी समन्वय ज्ञाल्याने बुद्ध व 
शितो देवताची सपु्णं , एकरूपता दाखविण्याची प्रवृत्ति वौद्ध धर्मात 
निर्माण ज्लाटी ( जपानी ~ होन्जी सुदजाकू ). 


तस्वक्षन, जपानी 


या दोन्ही पथांचे समर्थक राजधानीतील दरवारी व सरदार होते. 
त्यांच्या राहणीवर त्या काठांत प्रचलित असकेल्या अनित्यतेच्या व 
संसाराच्या ( आत्म्याला विविध जन्मातून संसरण करविं लागते }) या 
कत्पनां चा विशेष पगडा चसला होता. त्या काटा वरेचसे साहित्यिक 
गय ( गेन्जीच्या कथा * हा त्यावैकीच एक होय. } लिहिले गेले होते. 
त्या सवै प्रथांचा प्रमुख विषय बौद्धाचा ' अनित्यवाद ' हाच होता. 
सामान्य लोकांचा प्राथमिक स्वरूपाच्या शितो धर्मावर विश्वास होता. 
वौद्ध तत्त्वज्ञानाणी संवंध येण्याची त्यांना क्वचितच सधि मिटे; पस्तु 
या कालखंडाच्या अहषेरीस वौद्ध धर्मतत्त्वे व राजधानीतील सास्कृतिक 
कल्पना देशाच्या प्रत्येक भागात जाऊन पोचल्या; व अणा रीतीने 
जानपद लोकांना त्यांचा परिचय ज्ञाला. 


(५) वारां ते सोद्ठावें शतक ( म्हणजे जपानी वौद्ध धर्माच्या 
स्थापनेचा व शितो धर्माङा प्राप्त ्ञालेल्या व्यवस्थित स्वरूपाचा काठ 
होय. ) : या काठात कामाक्कुरा राजवटीत राजकीय परिस्थिति 
फारच वदल्ली. उमरावशाही कोसदून पडली व राजकीय सत्ता कढवय्ये 
छोकांच्या हातात आली. या राजकीय प्रक्षोभाच्या काठात वारंवार 
युद्धाचा भडका उडे. त्यामुद्े सामान्य लोकाच सवं मालमत्ता नाहीशी 
होण्याची शक्यता निर्माण होई व त्यांचे जीवित नेहमीच सकटात असे. 
ते भयभीत ्लाले होते आणि इहलोकावदहर त्याची भयंकर निराशा 
ज्ञाली होती. त्यामुकेच ते मरणोत्तरं जीवनविपयक विचार करं 
लागले व मृत्यूनंतर प्राप्त होणाव्या परलोकाची अभिलापा करू लागले. 
त्याची ही मागणी या नवीन प्रकारच्या धर्मानि उत्तम प्रकारे भागविरी. 
नवीन उत्पन्न ्ालेल्या चार संप्रदायांनी ( सुखावती भरूमीफी निगडिते 
असलेले दोन, तिसरा जोन-संप्रदाय व चौथा निचिरेन-संप्रदाय }) या 
काठाला बौद्ध धर्माच्या इतिहासांत एक वेगं महत्त्व आणून दिले. 
° सुखावती भूमि-संप्रदाय प्रथम उत्पन्न लाला. या संप्रदायाचे प्रमुख 
प्रतिनिधि होनेन आणि शिनरान हे दोषे नामाकित वौढभिक्षु होते. 


होनेन (११३३-१२१२) याने सुखावती भूमीसंवधीच्या आपल्या 
सांप्रदायिक विचारांचा प्रचार सामान्य जनतेत केला. त्याने सागितले की, 
अमिद (त ) बुद्धाच्या केवक्छ नामाच्या जपाने अगदी सामान्य मानव 
साहि परलोकौच्या सुखावती भूमीत जन्म घेतां येई. विविध मतांच्या 
अनेक वौद्ध ग्रंथांचे व त्यांच्यावरील भाष्यां चे एकाग्रतेने अध्ययन केल्यावर 
होनेनला जाणीव उत्पन्न सारी की, वाह्य शक्तीच्या आधारनेहि 
( जपानी : तारिकी ) स्वत.ला मुक्ति प्राप्त करून घेता येते. शिनरान 
( ११७३-१२६२ ) हा त्याच्या शिष्य्पिकी एक, त्याने अमित वुद्धावरीले 
श्रद्धेची होनेनची कल्पना अधिक स्पष्ट केली. त्याने असें प्रतिपादने 
केके की, स्वत.रा आध्यात्मिक शांति प्राप्त व्हावी म्हणून सामान्य 
जनांनी सवं सांसारिक गोप्टीचा त्याग करावा व भक्तिभावाने अमित 
वुद्धाला शरण जावे. “ अमित वुद्धाच्या कृपेनेच केव मोक्लप्राप्ति होऊं 
शकते ' हं मतच त्याच्या सांप्रदायिक विचाराचें वैशिष्ट्य होतें अमित 
बुद्धाच्या मूक संकल्पानुसारच मानवाची अमित वुद्धावर शद्धा असते ब 
ही गोष्ट पूर्वनियोजितच आहे स्वत च्या शच्छेनुसार अमित वुद्धावर 
खोक श्रद्धा ठेवतात, या कल्पनेचा त्याने धिक्कार केला आहे. हौनेनमे 
प्रवतिते केल्या सुखावती भूमीच्या संप्रदायाल पुटील काकात जोदो- 
पव * म्ण लागे आणि शिनरानच्या संप्रदायाला “ जोदो शिन-पंथ ' 
असे संवोधण्यांत आल. हह हे दोन्दी पे या किनाययापासून त्या 
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किनायापर्यत जपानच्या सवं प्रांतात पसरले आणि साम्या देशांत 
त्यांनी लोकप्रियता संपादन केटी. 


निचिरेन ( १२२२-१२८२ ) दहा निचिरेन पंथाचा संस्थापक 
असून तो सुखावती-भूमि-संप्रदायाचा प्रचार करणान्ा साधूचा समकालीन 
होता. ` सद्धर्मपुण्डरीक 'सूतरंत श्वद्धेला दिलेल्या महत्त्वाच निचिरेनने 
फारच गौरव केला आहे त्याचा असा विश्वास होता की, शाक्यमूनीकडन 
मिलणारा मोक्ष त्याने आचरिकेत्या सद्धर्माच्या प्रभावामू्टे साध्या 
नामोच्चारानेहि ( नाम-म्यो-हो रेन-गे-क्यो या शबव्दाच्या उच्चाराने ) 
प्राप्त होतो. सवं धामिक जाचारांत श्रद्धा ही प्राणभूत आहे, अशी त्याची 
पूणं खात्री होती. त्याच्या या धामिक तत्वाच्या प्रचाराका पुप्कठच 
यश आले. जपानी लोकानी या युर्भ मोक्षमार्गाल विशेष पसंती 
दशेविली, याचे कारण तुलनेने अधिक गहन तत्वज्ञानापेक्षा 
द्याचाच त्यांच्या दैनदिन जीवनांतीक पुष्कटढशा अडचणीचा परिहार 
करण्याच्या कामी वराच उपयोग होर, भसे त्यांना वाटले. 


एडसाई ( ११४१-१२१५ ) आणि दोगेन ( १२००-१२५३ ) 
हे जेन ( ध्यान ) वौद्ध पथाचा अभ्यास करण्यासाठी सुग राजवंशाच्या 
कारकीर्दीति चीनमध्ये गेले त्यानी जपानमध्ये दोन प्रकारच्या संप्रदायांची 
सुर्वात केलौ . एडसार्ईने * रिनज्ञाई › पंथाची आणि दोगेनने * सोतो ' 
पंथाची. दोगेनच्या मताप्रमाणे वुद्धत्व प्राप्त करून पेण्याचा एकमेव 
मागं म्हणजे नितान्त ध्यानमग्न राहणे हा होय. याशिवाय त्याने असेहि 
प्रतिपादन केले की, बुद्धत्व म्टणजे धामिक आचरणाने प्राप्त होणारे 
अतिम फल नसून, ते एक वोधिपद-( मोक्ष- } प्राप्तीच्या प्रक्रियेलाच 
दिलेले नाव आहे. त्या पदाच्या प्राप्तीसारी ज्ञेन आचरणाचा अवलंव 
करणे अत्यावश्यक आहे, असे त्याचे मत होते. याउलट एइसार्ईने जपोन- 
मध्ये जो ज्ञेन वौद्धपथ प्रवतित केला, तो पंथ, चिनी ज्ञेन ( छान } 
पंथाची तंतोतंत प्रतिकृति होती, असे माने जाते. तो लोकांना प्रत्येक 
प्रसगी खात्रीपूवंक सांगत असे कौ, मनुप्याने ध्यानाला वसले असतांनाच 
मन एकाग्र केले पाहिजे असे नसून, नित्याच्या जीवनक्रमातहि मनाची 
एकाग्रता राखी पाहिजे; च ती एकाग्रता स्ेन-भिक्षु साध्य करू इच्छित 
असलेल्या एकाग्रतेदतकीच उच्च कोटीतील असावी. ' ज्ञेन-अनुष्ठानाच्या 
आचरणाने मनुप्याला आपल्या मूढ प्रकृतीचे यथाथ दशंन ज्ञालेच पाहिजे " 
अणी सेन धर्मेगुरु एडसाई याची धारणा होती माणि हे यथाथ ज्ञान होणें 
म्हणजेच वोधिपदप्राप्ति, असे तो म्हणत असे. सेन-वौद्धघर्मपंथप्रणीत 
मोक्षमार्मच्या तत्त्वप्रणाटीला ' स्वावल्वनाचे ' तत्व असे म्हटले जाते 
( जपानी - जिरिकी }. 


उत्तरकारीन वौडधघर्मामुच्छे (जपानी ~ माप्पोशीसो) निराशावाद 
उत्पन्न होऊन सामान्य लोक कष्टी ज्ाेके होते. वर उल्लेखिलेल्या 
साधूनी अशा सामान्य लोकांत धर्मविपयक चैतन्य उत्पस्च केले. ' सुखावती 
भूमीचे' सम्रदाय व निचिरेन' सप्रदाय याच्या शिकवणीत एक समान 
भूमिका होती. ती म्हणजे निस्सीम, धद्धायुक्त, अंत.करणाने ( अमित- 
वुद्धाचें ) नामोच्वरण किवा नामस्मरण. हा धर्माचरणाचा अत्यंत 
सोपा मागे होता. व्यासे शेतकव्यां सह्‌ जपानी समाजाच्या स्व स्तरांत 
त्याना अतिशय छोकप्रियता लाभी. सेन वौद्ध-संप्रदायांत स्वाति 
महत्वाची गोष्ट म्हणजे मनुप्याने स्वत.च ध्यानस्थ वसावयाच व 
अतश्च्च्याद्रारा साक्षात्‌ बोधिपदप्राप्तीचा प्रयत्न करावयाचा. 
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हा सिद्धान्त सामुरारईच्या जीवनमार्गाणी व भावनागी चागलाच सुसरगत 
होता. म्हणून ज्ेन-पेणला क्षत्रिय वर्गात सहजासहजी लोकप्रियता 
मिद्ारी. सामुराड्च्या नीतिकल्पनान। ज्ञेन-पथाचा पाञ्विा मिढाल्या- 
मुखे त्यातून 'सामुराई-मार्भ" (जपानी ~ वुशिदो) नावाची एके सुसंवदध 
आचारसेहिता तयार ज्ञाली 

जपानी लोकात बौद्ध धर्माचा प्रभाव जसजसा वाटत चालला तसतसा 
धर्माच्या अगदी प्राथमिक अवस्येत असक व मागे पडलेला शितो- 
धरमपंय वदलत्त गेला; आणि त्या पयाच्यरा सि द्वान्ताप्त वकी अगणण्या- 
साटी त्यांच्यांत वौद्ध धमी काही तत्तवज्ञानात्मक कल्पना समाविष्ट 
कराव्या लागल्या. अशा रीतीने शितो-धर्मपंाच्य सिद्धान्ताची पद्धतशीर 
स्वना करण्यात आली. त्याच्या तत्त्वप्रमाणे प्रत्येक शितो-देवता 
तातिक दृष्टीने बुद्धाचा स्वतत्न अवतार मानली जाउ, लागली कामाक्ररा 
राजवटीच्या उत्तर भागात जेन्हा मोगोलियन खोकानी जानवर दोनदा 
हल्ले केले, तेव्हा जपानी समाजात देशभक्तीची वृत्ति अधिकाधिक प्रभावी 
होत गेली देशभक्तानी या नवीन शितो-तत्वाचा उपयोय कणन, बौद्ध 
तत्त्वज्ञानाहून अगदी स्वतल्ने अशा आपल्या नव्या वैशिष्टचपूणे राजकीय 
तत््वज्ञानाचा लोकात प्रचार करण्यास प्रारभ केला जपानच्या सम्राटाना 
व त्याच्या पूरवेजांना रप्टावरीर एकमूखी सत्ता शितो-देवतानीच 
दिकेली आहे, या भूमिकेवरून त्यानी त्या सत्तेचे यशस्वी तद्हेने समर्थेन 
केले अशा रीतीने तत्काीन तत्त्वज्ञानविपयक कल्पना आपल्यात 
समाविष्ट करून घेऊन, जपानी तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासात पुन्हा एकदा 
शितोधममे ऊजितावस्थेस आला 


` † ( ६ ) सतर ते एकोोणिसावे शतक . ( तत्त्वज्ञानाच्या गुणदोष 
विवेचनात्मक भभ्यासाचा काठ } तोकुगावा शोगुनाते कार- 
कीर्दच्या काठीत राजकीय परिस्थिति वराच काटपर्यत स्थिरहोती; व 
त्यामूठे गतकालच्या तत्तवज्ञानःप्रणारीच कटर प गोक्षण करावयाची 
संधि निर्माण ज्ञाी होती याचे कारण त्या प्रणारीचा धर्माशी अविभाज्य 
संवध जोडला गेला होता त्या काटात एकामागून एक अनेक नवीन- 
नवीन तत्त्वज्ञानात्मक विचारग्रणालीचा प्रादुर्भाव क्ाला. बौद 
धमप्रिमाणे कन्पयुशिअन पथाचाहि जपानमध्ये सहाव्या शतकाच्या 
सुमारास प्रवेश क्ञारेला होताच. तोकूगाव{-काठातील बुद्धिमान्‌ लोकाना 
आचारसहित! म्हणून कन्प्युशिअन धमंपंथाची ओटठख करून घेणे फार 
महत्त्वाचे वाटत असे, परतु समकालीन तत्त्व्नानाच्या प्रमुख प्रवाहात 
त्याचा समावेश होऊ शकला नव्हता, तथापि तोकुगावा-काकात जेव्हा 
जह्‌ागीरदाराचे राज्य प्रस्थापित ज्ञाले व सामाजिक नीतिमत्तेला विशेष 
महत्त्व प्राप्त ज्ञे, तेन्हा स्वाभाविकपणेच कन्फ्युशिअन पंथाने खोकांचे 
लक्ष वेधून घेतले. कन्पयुशिजन पथावर आधारलेठे नीतिविपयक तत्त्व- 
ज्ञनि लोकाना शिकविण्यात आले होतेच. याच्याउरट बौद धमं त्याच्या 
कठोर टीकेचे रक्ष्य बनला; कारण सामान्यत. पलयनवाद हच त्याचे 
वशिष्ट आहे असे मानले जात असे. हायाशी रान्नान ( १५८३- 
१६५७ ) आणि यामाज्ञाकी-आनसाई ( १६१८-१६९८२ } यानी 
जपानमध्ये चूशी पथाची सघटना केटी ह्‌। पय चूशौ (११३०-१२००) 
याने पूरणेपणे विकसित केला होता. कन्पयुशिअन धर्माच्या चौकटीत 
वस्णारा वास्तव आदशेवाद हाच त्याचा सिद्धान्त होता. त्याने त्यात 
फक्त नीतिशास्वाचा माल्मसाला मोठचा प्रमाणात घाता सुष्टिनियम 
(जपानी-सी) व नीतिनियम (जपानौ--राय) एकरूप मात, या 
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-तत्वाचा हा सिद्धान्त एकं खास नमूना आहे. शोगुनाते-राजवटीत 
धद्विय समाज हा स्वेश्रेप्ठ वे मानल। जाई. त्या समाजाने या पंाच्या ' 
विचारसरणीचे स्वागत केके; कारण त्यात सिद्धान्तनि समाजातील 
निरनिराव्चा स्तराची विभिन्नता हे निसमेव्यवस्थेते प्रतिविवच आहे, 
या दृष्टीने सामाजिक उच्चनीचतेचरं तात्विक समर्थेन होत होते. चूशी- 
पथाच्या विचारसरणीचा अंगीकार करणे ही त्या राजवटीत सरकारमन्य 
वित्ता मानटी जात होती. त्वल्तिरीज केन्पयुशिभन धमनि काही 
वैशिष्ट्यपुणं पथ होते. त्यांतील चिनी कन्प्युशिनपेथी वाग-यांग- 
मिग ( १४७२-१५२८ ) या पथाचा जपानत्ति पृरस्कार करणारा 
नाका ए-तोजू ( १६०३-१६८५ ) याचा पथ आणि ; जृन्या 
सप्रदाथाचा ( जपानी-कोगाक्‌ ) प्रस्थापकं यामग-सोको ( १६२२- 
१६८५ ) याचा पथ हे विशेयं उतल्लेखनीय होत यामागा-सोकोला 
तत्कालीन कन्पयुशिअन पय नुधारावयाचा होता. त्याने मूढया कन्पयु- 
शिअन पयाकडे परत जाण्यावदल लोकांना चेतावणी दिली. ओणयु- 
सोराई ( १६९६६-१७२८ ) हा जुन्या संश्रदाथाचा अनुयायी होता. 
त्याने चूशी आणि वाग-याग-मिग या दोवाच्ाहि पथांवर हल्ला केला, 
त्याचे म्हणगे असे होते कौ, “ कन्पयुशिसने पुरस्कारा ( मोक्ष ) 
मागे (चिनी-तजो) हेच कन्फयुशिअन धम्मि मुख्य तत्व होय. हा 
मागे म्हणजेच निसगे-व्यवस्था होय अपे मानणे शक्य नाही." त्याने 
आणखी असेहि प्रतिपादिले आहे की, ^“ या पुण्यवान्‌ पुरुपाच्या-कन्पयु- 
शिञसच्या-आचाराचे दिग्दशेन हाच त्या पंथाने प्रमाणभूत मानेला 
( मोक्ष ) मार्गे होय. ” त्याच्या तर्वाचतनात शव्दाची काटकसर व॒ 
उपयुक्ततावाद यांचा काही प्रमाणात उपयोग केलेला दिसतो. 


ह्या काछपर्यत व्यापारी-वगं पुरेसा श्रीमत स्लात्याने त्याचा समाजावर 
फार प्रभाव पडला होता. त्यानंतर इशिदा-वैगान ( १६८५१७४४) 
याने व्यापारी-वगव्धिा नीतिनियमांची वैशिष्ट्ये अंतर्भूत करणारी 
सामान्य तात्विक विचारसरणी पुटे मंडली. तिला अन्त करण-विया' 
(जयानी - शिगकु ) असे म्हटले जाते. त्याने मनुष्याच्या मूढ प्राकृतिके 
स्वभावाला विश्चेष महत्व दिले. त्था दृष्टौने त्याने क्षत्निय-वगं वा सरदार- 
वे आणि व्यापारी-वगे यांत असटेल्या व्भेविपयक मर्यादा “अमान्य 
केल्या. मनुप्याने आपला प्रकृतिस्वसाव जाणून घेतला पाहिजे अपे 
त्याने आग्रहाने प्रतिपादिके व आज्नाधारकता, साधुता ( सदाचार }, 
तत्परता व मितव्ययीपणा हे गुण आचरणात आणवि असे प्रतिपादने 
केले. त्याची विचारसरणी म्टणजे वौद्धमत, कन्प्युशिअन मत व शितो- 
धमं याचा सर्वमान्य समन्वय होय, असें मानल जाते. 


मोतूरी-नोरिनागा ( १७३०-१८०१ } आणि त्याचे अनुयायी हे 
कन्प्युशिअन मताच्या विविध संप्रदायाच्या अगदी विरुद्र होते. मोतूरी- 
नोरिनागाने कन्फ्युशिजन व बौद्ध धर्मना वाजूस सारून स्वत.च्या 
मताप्रमाणे खुदह्‌ जयानी लोकांच्या विचारसरणी्चें संशोधन केले. 
त्याची मीमासा राष्ट्रीय मीमासा' (जपानी - कोकुगाकू्‌) या नावाने 
प्रसिद्ध आहे त्याचें मत असे होतें की, निसगं सदाचारसपन्च असून 
त्याचे अस्तित्व कोगालाच नाकारता येणार नाही व म्हणूनच त्याचे 
नियम सनुष्यकृत धामिक सिद्धान्तावेक्षा अधिक महृत्वाचे आहत. या 
दृष्टीने त्याने कोजिकी व इतर अभिजात ग्रथांच्या स्वतःच्या अभ्वासपूषं 
विवेचनांत जयान्याची निसगेविपयक कल्यना स्पष्ट करण्याचा जोराचा 


तच्चक्ञान, जपानी 


प्रयल केला आणि जपानी अभिजात ग्र॑थांच्या अघ्ययनाची आपली 
विणिष्ट पद्धति निश्चित केरी. 


त्या काटी असे स्पष्ट दिसत होते कीलोक इतर कोणत्याहि गोष्टीपेक्षा 
प्रत्यक्षवाद ( पोक्षिटिव्दिक्षम ) च अनुभववाद ( एपिरिसिङ्ञम )} याना 
अधिक मानीत होते; आणि कारौघावरोवर ती वृत्ति वाढतच चार्ली 
होती. अशा परिस्थितीत युरोपौय तंत्रकखा-विज्ञानध्या अध्ययनाकडे- 
ज्याचा निर्देश “ रंगाकू ' ( शब्दशः “ उच भपेचँ अध्ययन ' ) या 
शब्दाने केल। जाई-लोकांचे लक्ष अधिकाधिक वेधे जावे हे अगदी 
स्वाभाविक होते. आन्दो शोएकी ( १७०७ }) व तोमिनागा चूकी 
( १७१५-१७४६९ ) या व इतर तत्काटीन विद्दानावर त्या काठ्च्या 
या प्रवत्तीचा कमीअधिक प्रभाव पडलेला होता आन्दोने आपके अपूर्व 
सामाजिक तत्त्वज्ञान जाहीर केले आणि तोमिनागने आपल्या बौद्धधर्मोय 
वाडमयाच्या संशोधनाखा चिक्त्सात्मक अध्ययन-पद्ति लागू केरी. 


बौद्ध घर्माविपयी म्हुणान तर, पूर्वीच्या काठाति त्यात जे-जे संप्रदाय 
दृढमूल क्लाचेल होते, त्यावकी प्रत्येकाने त्याचा जये प्रसार साला होता, 
त्या भागांतीर धर्मभावनांचे आपणच प्रतिनिधि आहोत अना हैका 
चालृ ठेवला; तथापि बौद्धे धर्मातील तेत्त्वज्ञानाचा प्र्न विचारात 
घेतला तर त्या काढात कोणत्याहि नव्या विचाराची त्यांत भर पडली 
दिसत नाही; माव्र वौद्ध धर्माचा अभ्यास जोराने चालू होता. सामान्यतः 
वोलावयाचे म्ट्णजे, नामाकित बौद्ध साधूनी लिहिले साहित्यिक ग्रथ, 
पूर्वेकाटीने प्रवध व मूलग्र॑य याचा समीक्षणात्मक व विवेरणात्मक 
अभ्यास करण्याचीच तत्कारीन वौद्ध पडिताची प्रवृत्ति दिसून येते. 
यावस्न त्या काठांतीर छोकांची मनोवृत्ति दिमून येते. वौदढ भि 
पंडित जिज्न ( १७१८-१८०४ } हा या काटांतील चिकित्सात्मक 
अध्ययन करण्याची क्षमता असलेला एक आदं विहारवासी पडत 
समजला जातो; कारण त्याने वौद्ध धमचिं ज्ञान चिनी ग्रंयांच्याढारा 
करून न चेतां प्रत्य्न संस्कृतांतून कर्न पेण्याचा प्रयत केना. 


( ७ ) एकोणिसा्या शतकापासरुन भाजच्या काक्रापर्यत्त { पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञानाच्या प्रवेशाचा व विकासराचा काटे ) : मेद्जी घराणे पुन्हा 
अधिकारारूड ्ञाल्यावर ({ १८६८ } टोकुगावा शोमूनाते राजवटीची 
परिसमाप्त प्रा. पश्चिमेकडील देण व जपान यांमधील अनियंतन्नित 
भसचेे दढणवढण जूदीने वादं लागलं अर्थात्‌ हे सांगण्याची 
आवश्यकता नाही की, जपानी संस्कृतीत आणि जपानी तत्त्वल्ानांतमुदढधा 
या काट्टांत खूप वदल लाला. या कादरापर्यत जपानी तत्वज्ञान वौद्ध, 
कन्पयुभिजन व शितो या धर्माणौ सवद्ध होत. जेब्दा जपानी तत्त्वज्ञानाचा 
सवस्वी भिन्न विचारपद्धतीवर आधारलेल्या पाग्ातत्य तत्त्वल्ञानाशी सेवंध 
भाला, तेव्हा पाश्चा््याच्या अधघ्ययनप्रणालीनुसार जपानी तत्त्वज्ञानाची 
पुनध॑टना केली पाहिजे, याची स्पष्ट जाणीव जपानी बुद्धिमंतांना खारी. 
विद्त्सस्था व विदत्सभा यातून ईग्छंड व फान्समधीन प्रतयक्षवाद आणि 
अनुभववादयांच्या अधिकृत प्रवेणाने (पूर्वीच्या कांत ते वाद जपानांत 
लोकप्रिय क्ले होते तरी ) अपानी तत््वजानांत नव्या विकसनाचा 
उप.काल सुरू ज्ञाला. वरीर वादाच्या मागोमाग जपानी विदरत्सभेत 
काट आणि हेगेल यांनी सुघटित केठेत्या जर्मन-आद्णवादाचाहि 
प्रवेश आला त्याच्यानतर दिकेनिक ( ग्रीक ) ततत्वजञानासह विविध 
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तच्वक्षान, जयपानी 


प्रकारच्या पाश्चिमात्य तत््वज्ञानाचं जपानमध्ये आगमन क्षै. ही 
परकीय तत्त्वज्ञाने जपानमध्ये नव्यानेच प्रस्थापित चेत्या विश्व- 
विद्यालयांतून शिकविण्यांत येऊं लागली. 


निशिदा-कितारो ( १८७०-१९८५५ ) हा या कानांतील सर्वात 
श्रे्ठ तत्त्व्ञ होता. त्याने परंपरागत प्राच्य मौक्तिक तत्त्वज्ञानाच्या 
आधारावर आपके विशिष्ट तत्त्वज्ञान सुसंघटित करण्यांत स्वतःचें 
वुद्धिकौशत्य प्रकट केठे. मोडजी युगाच्या प्रारंमापासून जपानी तत्व- 
ज्ञानातीर मख्य प्रवाहे वनलेत्या पाश्चात्य तत्तवज्ञानाच्या उक्कृष्ट 
प्रभावापामून त्याचं तत्त्वज्ञान अक्तिप्त होते. कांट, फिणर, जेम्स, वर्गसन 
आणि इतर तत्त्ववेत्यांच्या तत्त्वज्ञानाच्या प्रदीधं अभ्यासानंतर भखेर 
त्याने आपो स्वत.ची विशिष्ट विचारप्रणाली तयार केली. त्यांतील 
मुख्य तत्व, नकारात्मक, अनन्यसापेल्ष तत्त्व ( निप्कंवल्य }) हैच 
वास्तविक सत्य आहे," हु होय. स्वाभाविकपणेच त्याचा जपानी तत्त्वज्ञां- 
वर॒ अतिशय प्रभाव पडला. तो म्हणतो, 'रनाथग॒अन्सोल्यूट 
नेतिनेति स्वरूप अनन्यसापेक्ष तत्त्व~म्हणजे “ असत्‌ ' नव्हे. सत्‌च्या 
विर्द्ार्याच्या † असत्‌" ला त्याच्या परिभापेत ' अन्यसापिक्ष केवर ' अते 
म्हटले आदे. ' अनन्यस पेक्ष केवल तत्त्व ' याचा स्पण्टार्यं ' सर्वं सत्ता- 
मात्राचा निपेध " असा आदह; परतु त्याचा गरितार्यं “ सकल सदस्तूना 
आधारभूत असें सर्वं काही ज्यात अंतर्भूत आहे तें ' असा आदे. त्यालाही 
“ नेतिनेतिस्वरूप ' ( नाथिग ) या शब्दाची कल्पना सेनच्या विचार- 
सरणीत सापडली. त्याच्या मताने स्वं जगत्‌ एका “ अनन्यसापेक्ष 
नकारात्मकं * ततत्वावर आधारित आहे मनुप्यानी जग काय आहे हें 
आपापल्या अनुभवाच्याहारा पारि पाहिजे. अपले विचार युरौपियन 
तकंशास्त्राच्या तत्रांत वस्सवून ते लोकाना समजावून सांगण्याचा 
निशिदाने प्रयत केला. निशिदाचं तत्त्वज्ञान जपानी तत्वज्ञाना 
परिणत रूप होय, असे म्दणण्यांतत मुढीच अत्तिणयोक्ति नाही. जपानी 
तेत््वज्ञानांतील या आयुनिक प्रमूल्ल विचारभ्रवाहाच नेतृत्वस्यान 
जर्मन आदशंवादच होता. 


यौद धमसिंवंधी वोलावयाचं तर या कालात दोन प्रसिद्ध वीदध 
पंडित दोन गेले. ते म्हणजे कियोसावा मान्शी ( १८६३-१९०३ ) 
व सुजुकी दैदेत्मु ( १८७०-१९६६ ) हे होत. कियोसावाने पाश्चात्य 
तत्त्व्ञानाति प्रावीण्य संपादन केरे आणि त्याचा उपयोग शिनरानच्या 
चौद्ध पथांतीरु ईश्वरीय ज्ञान नवीन स्वरूपांत समजून षेण्यांत केला. 
त्याच्या विचाराना सामान्यतः * अध्यात्मवाद ' असे म्हणतात. याच्या 
उरट सुञ्ुकीने कुकावतारमूत्र व प्रज्ञापारमितापूत्र याती सिद्धान्ता- 
नुसार सेनच्या अनुभवाचें तात्त्विक दृष्टीने स्पष्टीकरण केले.  निरागस 
मन ' अथवा ` जपानी लोकांचा आत्मा ' अशी त्याने त्याची व्याख्या 
केली. तो डँ. निणिदाचा मित्र होता आणि प्रत्यक्षतः त्याच्या कंल्पनांचा 
निशिदाच्या तत्त्वज्ञानाच्या विकासावर फार प्रभाव पडलेला अहि. 


या कालात जपानाते माक्सं-लेनिन यांच्या भौतिक वादाचाहि प्रवेश 
ज्ञा होता; तथापि चाद शतकाच्या चौध्या दणकात फंसिस्टवादाचा 
( फंसि्षम ) उदय हौऊन दुसरे जागतिक महायुद्धं सुरू ्ञाल्यावर तो 
दडपून टाकण्यात आला. फंसिस्टवाद जोरात असताना जपानचा मूढखचा 
धर्म शितो याची अतिशय चलती ज्लारी. ` जपानवादी ' तत्त्वज्ञानाला 


तत्वज्ञा्, जपानी 


अधिक प्राधान्य मिले आणि त्याच्या तत्तप्रणारीप्रमाणे वादशहाला 
दैवी प्रतिष्ठा प्राप्त स्ञाी. 


दुसन्या जागत्तिक महायुद्धानतर जपानी राजकार्णांत लोकशाही 
तत्त्वाची स्थापना न्वारी व त्यामुदे जपानमध्ये कोणतेहि तत्त्वज्ञान 
अनिर्वध रतीने अभ्यासिले जाड लागे. जर्मन आदशंवादाचा जपानौ 
तच्चज्ञानाव सैल प्रभाव अटीकडे नाहीसा ज्लाला आहे व त्याच्याएेवजौ 
व्यावहार्कि फल्वाद ( प्रमेटिज्षम ), विन्ेवणवाद इत्यादि उमेरिकन 
तत्त्वप्रणालीचे नेतृत्व स्थापन ज्ञाके आदे. त्याशिवाय भववाद व जडवाद 
या तत्तव प्रणारी जपानी तत्वज्ञानावरीरू आपला प्रभाव काटी प्रमाणां 
वाढवीत आहेत. 


सदभभ-प्रंय : अनेसाकी, एम. हिस्टरी आफ जपेनीज रिलिजन 
( लडन, १९३० ), इच्िट, सी. ` जनीन बुद्धिज्ञम ( लडन, 
१९३५ ) ; ताकाङुचु.जे ˆ दि इसेन्लिअल्स आंफ़ बुद्धिस्ट फिकोसफो 
( मुवई, १९५९ ) , सृचुकी, डी टी. जेन अड जपेनीज कल्चर. 
सुधा आ. २ ( टोरोरो १९५९ }. 


आकतिरा हिराकावा 


तस्वज्ञान, जैन धर्मौतीर 3 जेन धमचिौ प्राचौनता : जैन 
धर्म हे वास्तववादी तत्त्वज्ञान आहे. धमं या दृष्टीने जंन धममविं मूठ 
वेदप्रामाण्याविरुदध जाणि सृर्म-प्रयित-क्मकाडसेभाराने भर्त्या 
यज्ञसस्थेतीर पुजेच्या कृतिम, खोट्यां अध्यात्मवादाविर्ड जी टीका- 
त्मक प्रतिक्रिया लारी त्यात आहे. जैन घमं हा प्राचीन धमं आहे आणि 
पाम्वं व वधमान या ल्ेवटच्या दोन तीर्थकरापूर्वीहि तो प्रचलित होता. 
यजुवदांत ऋपभ,. अजित आणि अर्प्टनेमि या तीर्थकरांचा उल्लेख 
आहे. ऋषभ हा जैन धर्माचा सस्थापक आहे, या मताला भागवत-पुराणात 
दुजोरा मितो. ईशान्य हिदुस्थानांतील आर्यंपूवे अशा फार प्राचीन 
काढ्च्या वरच्या वगति विग्निमित्तिलास् आणि मानवशास्त 
यासंवंघीचे विचार जैन धर्मात प्रतिविवित ्ालेले आदेठ्तात. सत्ता- 
शास्त्रविपयक विचाराच्या फार प्राचीन प्रवाहा्ी जेंकोवीने जैन 
धर्माचा सेवंघं जोडला हे. जैन धर्माचा आरंभ शोधून काटणे अशक्य 
आदे, असा फललँगच्या लिहिप्याचा आशय आहि. इसवी सनापूर्वी आठव्या 
किवा नवव्या रातकांत पाभ्वं हा एेतिहासिकदुप्टया तेविसावा वोध 
होञन गेला. त्याच्यापूरवीं म्टणजे जायं लोक गनेच्या कवा सरस्वतीच्या 
तीरावर पोहोचण्याच्या व्याच अगोदर सुमारे वावीतस्त वोघ, 
साधु किवा तीर्थकर टोञन गेले. त्यांनी जनाना आपला घरमे शिकविण्यात् 
सुरुवात केटी टोती. सातापर्यतच्या ्ञाटेल्या संशोधनावरून जंन धमचिं 
प्राचीनत्व सिद्ध होते, असे च्हिन्तेट स्मिथने दाखविच्ते जहे. पाम्वं हा जैन 
धर्माचा संस्थापक होता, हं दाखविण्यास्त काहीदहि पुरावा नाही, असें 
जेकोवी लिहतो. चऋपभाला पहिला तीर्थकर मानप्यांतं जैँनपरंपरेत 
एकवादयत्ता जाह. चिच्छवीच्या ज्या लोकांचा बुद्धान उल्लेख केला जहे, 
ते गणसत्तात्मक राज्य होते. त्यांचीं स्वत.चीं पुजामंदिरे होती व त्यांची 
पजापद्धति जवैदिक होती. तेये जन धर्मासि राजाश्रय होता; परंतु जैन 
धर्मातीर तत्त्वन्नान, ज्ञानमीमांसागास्तर आणि मानसञ्ञास्त्र ही भारतीय 
विचासंतीर पारपरिक दजेनांच्या एकमेकांवरील क्रियाप्रतिक्रियांतून 
निर्माण ज्ञालीं आहेत. हिद तत्त्वन्नानाच्या वौचिक आक्रमणाला तोड 


तच्वन्ञाने, जेन धर्मातील 


देण्याकरिता जन धर्माला आपल्या तत्त्वां चं आग्रहाने प्रतिपादन करप्याची 
आवश्यकता वाटली , त्यांतून जँनदर्णन उत्पन्न खाल आहे. 

तत्त्वनान या दृष्टीने जन धर्माचा पुटी तीन शीपैकांाटी विचार 
करतां येईल : ( १) अनेकान्त दृष्टि, (२) सत्तागास््र, आणि 
(३) नीतिशस्व. 

अनेकान्त दुष्टि - जन तत्त्वनान ओवन आणि अनुभवे यावर 
आधारलेठे आटे जीवनाचें भंतिम ध्येय मोभ' हे आहे. सम्यक्‌ जंतर्ञनि, 
सम्यम््ञान आणि सम्यक्‌ आचरण या तीन मार्गानी तो प्राप्त होतो 
जीवनातील प्र्नांना योग्य रीतीने तोड दिल्यानेच हें ध्येय साघ्य हूति. 
जनांची असौ श्रद्धा जहे कौ, अनेकान्ताने' (वहुविव मार्गानी ) सम्यक्‌ 
दृष्टि प्राप्त होते. जंनाच्या मूलभूत अहिसात्मक वृत्तीचं हे योतक माहे 
अनेकान्ताचा भर सत्य हे वहूविघ आहे, यावर आहे. “ नयवाद ` व॒ 
' स्याद्वाद ' ह्या मूलभूत दष्टिकोगाच्या दोन वाजू मारैत. “नव ' ह्‌ 
या दृष्ठिकोणाचा चोतक आहे कोगताहि पदायं भिन्न दुष्टिकोगातन 
पाहतां येतो. 

स्या्ाद ही नयवादाची तकंशुद्ध परिगत्ति आहे. सत्याकडे अनेक 
द्प्टिकोणातुन पाहतां येते यामृद्े सत्याच्या सर्वगण दरशेनाची शक्यता 
निर्माण होते. या दुष्टिकोगाच्या स्पप्टीकरणासाटी व तो दूस्याल 
समजावून सांगण्यासाटी त्याची व्यवस्यत मांडणी करणे आवश्यक भाहि. 
सप्तविधध विधेयनामृद्धे कर्त्याविपयी सात भिन्न विदाने करतां येतात, 
त्यामुदे हँ शक्य त्ताले आहे. त्याला  सप्तभंगी ” असं म्हणतात. संपू 
सदटस्तूत दिसून येणा विरोधांचा परिहार क्न समन्वय साघण्याची 
णक्यता सप्तसंगीने नव्याने मांडून दाखविखी आहे. कौणतीरि क्तु 
आणि तिचे मुणविज्ेष याचे वणेन करण्यातरे सात मार्गे महेत, हँ 
^ स्याटादा'वरून दिसून येत. 

मूलभूत तत्त्वं : सत्ताशास्त्रांत व्यक्तौची नैतिक जवाव्दारी जे 
सिद्धान्त ठानून सांगत नाहीत अगा सवं सिद्धान्तांना जँनांचा विरोध 
आहे. एकंदर सात मूलभूत तत्त्वे आहेत. ही तत्त्वे म्हणजे जीवन व सनुभवं 
यांची मूलभूत तत्वे होत : (१) जीव, (२) अजीव, (३) 
आव, ( ४ ) संवर, ( ५ ) वघ, ( € ) निर्जरा, जाणि (७) मोक्न. 
काही जैन आचार्यानी (१) पाप ञाणि (२) पुण्य यांचीहिया 
मून्भूत तत्त्वांत भर घाती आहे. 

जन धमं देती आहे. त्याने पदार्याची द्रैती विभागणी सजीव ( जीव } 
व निर्जवि ({ जजीव }) जनी केली आ. निर्जीव व्तूःची विमागणी 
पुन्टा आकारी {( रूपिण. ) व निराकारी { अल्पिण. ) अज्ञीक्टी 
आहे. पुद्गल म्हणजे ल्प असचलटी निर्जीव जड वस्तु. निराकार अजीवांची 
विभागणी ( १) ध्म ( गतीं तत्तव ), ( २) अधर्म ( वित्रातीचरे 
तत्तव ), ( ३ ) आकरा, आणि (४) काल अ्ी केटी आदह. 

जीव हे जड द्रव्याहून वेगे पदाय आहेत. ( १ ) निश्चयनय जापि 
(२) व्यवहारनव हा दोन दृष्टीनो जौवांचा विचार केला जातो. 
नि्चयनयाच्या दुष्ठिकोातून जीव हा जुद्ध आपि पुरणं आहे. ˆ उपयोग * 
हे त्याचे वैिष्टय आहे. उपयोग म्हणजे प्रेरक शक्तिः अतत म्हणतां येईल. 
सवे अनुभवा ते उगमस्यान आहे. जोव हा शुद्ध चैतन्य आदे व्यावहार्कि 
दुप्टिकोणांतून तो ईश्वर, कर्ता आणि कर्मफलं चा उपभोक्ता साहे. गरीर 
लहान क्वा मोठे असो, जीव सवे यरीर व्यापून असतो. जीवाची नेट्मी 


तच्वक्ञन, जेन धर्मातील 


ऊर्ध्वगति असते. उर्ध्वगतीने लोकांच्या अंतापर्यत त्याची उत्काति ्ाटी 
म्हणजे त्याची कर्माच्या अशुद्धपणापासून मुक्तता होते. परिस्थितीशी 
संपकं आलत्यामुे जीवाला अनुभव मिक्त असतात. जीव आपल्या 
व्यापारामुढे कमसंचय करीत असतो. स्यामे तो ससारचक्रात अडकून 
पडतो व वद्ध होतो. हे वंधन अनादि असने तरी त्याला अंत आहे. संसार- 
चक्रापासून मृक्त असकरेठे सिद्ध आणि संसारांत अकेले वद्ध असे 
जीवांचे दोन भेद पडतात. संसारचक्रतून फिरणारे जीव करम॑द्रव्याने 
कायमचे दूषित होतात. त्रियेमुके कर्माचा संचय होऊन जीव संसारचक्रंत 
अडकून पडतात सामान्यतः विचार करतां संसाराखा अत नसत; परंतु 
निश्चयपूर्वक प्रयत्न केल्यास संसारचक्रातून जीवाची मूक्तता होऊ णकते. 


नीतिशास्त्र : मोक्ष हा सम्यक्‌ दर्णन, सम्यक्‌ ज्ञान आणि सम्यक्‌ चरित्र 
यांमुढे प्राप्त होतो. तत्त्वांवरील विश्वास ही सम्यक्‌ श्रद्धा आहे; सत्याचे 
ज्ञान ह सम्यक्‌ ज्ञान आहे आणि रागव टेप यांपासून मुक्तता हं 
सम्यक्‌ आचरण आदे. सद्गुणाचा मार्गं हाच आत्मसाक्षात्काराकंडे 
भेतो जनांची मूलभूत ब्रतं पांच आहेत : ( १ ) अहिसा, ( २ ) सत्य, 
( ३ ) अस्तेय, ( ४ ) विपयसुखापासून निवृत्ति-त्रह्मचर्य, ( ५ ) 
एेहिक वस्तंच्या सेंग्रहापासून निवत्ति ( अपरिग्रह ). तथापि या व्रताच्या 
आचरणांत तरतमभाव दिसून येतो. सामान्य माणसाचा-ध्रावकाचा- 
धरम वेगक्रा व मुनीच। धमं वेगढ्ा असा भेद केला आहे. हेतु हा की, या- 
मूके माणसाला अत्युच्च पद हट्टू व सहज गाठतां यावै. आध्यात्मिक 
उन्नतीच्या मार्गावर ज्यांनी खुप प्रगति केली आहे त्याना या त्रताचें 
आचरण अधिक कडकपणाने करणे शक्य असल्यामुे, त्याप्रमाणे त्यांनी 
ती तशी आचरावी अशी आज्ञा आहे. त्यांच्या वावतीतील हीं ब्रते म्हणजे 
महात्रते होत; परंतु ज्या सामान्य माणसांना किवा श्रावकांना हें एेहिक 
जीवन पूर्णपणे आणि सचोरीने जगावयाचें आहे त्यांनी ही ब्रते कमी 
कडक रीतीने पाली तरी चार्तील. मात्र ती तशीं पाठतांना त्रतांतील 
मौलिक आशया धक्का लावतो कामा नये. जैन धर्माच्या या नैतिक 
संकत्पनांच्या पृथक्करणात भापणास् अनेकान्त दृष्टीचं तत्वे कगू्‌ 
केत्याचं आददून येते. अहिसेचं नीतिशास्त्रातीर एक तत्त्व, या दृष्टीने 
अहिसेचा जो अर्थं केला आहे, त्यातहिं हीच अनेकान्त दृष्टि आढदयून 
येते. आहिसा हें मुरश्रूत नीतितत्त्वं आहे. मुनीनी याचे पालने अतिशय 
केसोशीने केठे पाहिजे. ससारात राहणान्या सामान्य माणसांनी अहिसेचे 
शक्य तितक पालन करावे, अशी जैन धर्माच आन्ना आहे. अर्थात्‌ असें 
केत्याने अहिसा एक नीतितत्तव म्हणून त्याचे महत्वं कमी होत नाही. 
सांसारिक माणसांना दैनदिन जीवनांत हिसेचे प्रसंग येतात. अशा प्रसंगी 
त्री त्यानी जर बुद्धिपुरस्सर आणि निप्काछजीपणाने केटी नसेल तर 
ती त्यांना क्षम्य आहे. हिसेच्या वावतीतके असे अपवाद सामान्य माणसा- 
करिता सांगितके आहेत. याच संदर्भात ' आरंभहिसा * आणि ˆ विरोध- 
हिसा " यांचा उल्ठेख केना पाहिजे. गृहस्याश्रमी मनुष्याच्या हातरून 
आपले कर्तेव्यकमं आचरीत असत, सजीव प्राण्यांना कित्येक वेटटां नकंठत 
इजा होत असते. उदा.- शेतकयाला आपली जमीन नांगरखीच 
पाहिजे आणि असे करताना त्याच्या हातून कौडमुंगौ आणि इतर 
जीवाणूना इजा होणे शक्य आह. अशा हिसेला ˆ आरंभ-हिसा ' असें 
म्हणतात. त्याचप्रमाणे योद्धा या नात्याने वेटप्रसंगीं शस्तरानेसुद्धा 
दुचलचें सरक्षण करण्याचे क्षत्नियाचें सवैमान्य कर्तव्य आहे. पप कवीच्या 
कानडो भापेतीरू आदि पुराणां त असे वणेन केले आहे की, पहिला तीर्थकर 
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तच्वक्ञान, जेन धर्मातील 


ऋषभ याने आपल्या प्रजाजनांना शेती, व्यापार आणि शस्तरास्तांचे 
शिक्षण दिले. ज्या वें धर्मावर संकट येते, ज्या वेकी आपणावर शरंचा 
हल्ला होतौ व आपली वाजू ज्या वेदी न्याय्य असते त्या बेली आपणास 
हत्यारे घेऊन रुढण्याची परवानगी आहे. असे लटँ पाप समजले जात 
नाही. हिला ˆ विरोध-हिसा ' म्हणतात. मात्र अशी “ विरोध-हिसा " 
आचरतांना कोणाविषयीदहि दूयित ग्रह॒ न वाणगता, स्वाविपयी सहानु- 
भृति वाढठगून हिसा शक्य तितकी कमी करण्याचा प्रयत्न केला पाहिजे. 
सोमदेवाच्या * यशस्तिखकां'त॒युद्धातसुद्धा क्षतियाकला अविचाराने 
जरूर नसता हिसा करण्याची मनाई केली आहे. 

जेनाचें धामिक जीवन : भारतांतीरू सामाजिक जीवनांत जैन समाज 
हा एक हान पण वजनदार असा अलत्पसंख्याक गट आहे. जेना 
दैनंदिन जीवन ! च्िरत्नँ * या नावाने ओछखल्या जागाया तीन रत्नात 
खोल रुजलेठे आहे. ब्रतांच्या पालनानेच अतिशय शारीरिक आणि 
मानसिक उन्नति होते, अशी जंनाची श्रद्धा आहे. याने शरीर आणि 
मन निरोगी राहते आणि नैतिक साम्यं दिकविण्याच्या दिशेने माणूस 
वाटचाल करतो व शेवटी मोक्षप्राप्ति होते. 

मोक्षाच्या पुरोगामी मार्गावरीर वरची पायरी गारुण्याची इच्छा 
करणान्या प्रापंचिक माणसाछा वर सांगितछेल्या त्रतांशिवाय आणखी 
अकरा " प्रतिमां चै पालन केले पाहिजे हीं त्रते आणि प्रतिमा याच 
जो पालन करतो त्याची प्रगति यतिजीवनाकड हद्‌ होत जाञ्न, तो 
यतिजीवन स्वीकारण्यास पाते होतो. या अकरा प्रतिमा म्हणजे शास्तराने 
घालून दिलेठे नियम किवा आचाराचे मागं असून ते व्यक्तीना आदं 
व्यक्तिमत््वाकडे, त्याच्या विकासाकडे नेत असतात. या प्रतिमा पुढील- 
प्रमाणे होत : (१) सम्यग्दृष्टि, (२) व्रतत म्हणजे व्रताचे पालन, (३) 
सामयिक म्हणजे ब्रतांच्या पालनांत उपयोगी पडणारी मनाची समतोल 
वृत्ति, ( ४ ) प्रोसधोपवास म्हणजे महिन्यांतून कही दिवस उपवास 
करणे, ( ५ ) सचित्तत्याग म्हणजे कदमुांसारते काही खादयप्रकार 
अन्नातूुन वगटरणे, ( ६ ) राच्नि-भोजन-त्याग, ( ७ ) ब्रह्मचये, ( ८ ) 
आरंभत्याग म्हणजे ज्यांत जीवांना इजा होईल अणी शेतीसारखी काही 
कामे सोडून देणे, ( ९ ) परिग्रहत्याग म्हणजे कपडयाश्िवाय सवं 
सग्रहाचो त्याग करणे, ( १० ) अनुमतिव्याग म्हणजे कौटूविक जवाव- 
दाव्यांत भाग घेण्याचें सोडून देणे, आणि ( ११) उदिष्ट-त्याम- या 
व्रतपाल्नतरुन श्रावक कमीत कमी कपड़ा म्हणजे केवत खुगी किवा 
कौपीन वापरतो. 

आदं प्रापचिक माणूस किवा श्रावक आणि आदश मुनि याच्या- 
वुल जनांच्या काही विशिष्ट कल्पना आहेत. प्रापंचिक मनुष्य एकवीस 
गुण आपल्या अंगी वाणवून आदशं सज्जन असा ओला जातो. तो 
वाह्य वागणुकीत गंभीर, वृत्तीने चांगला, दयाद्यू, सरक्मार्गी, शहाणा 
आणि नम्र असेल. तो समाजप्रिय असरुनहि भाषणांत संयमी असतो आणि 
वृद्धं माणसं व पुराण्या चारीरीति यांना मान देतो. सन्या यतीच्या 
अगी सत्तावीस गुण असे पाहिजेत. त्याने पांच ब्रते पाटलीं 
पाहिजेत. रात्रीचें जेवग सोडले पाहिजे. स्वत.च्या पांच इद्वियांवर 
तावा ठेवला पाहिजे. लोभाचा त्याग केला पाहिजे. क्षमावृत्ति जाचरटी 
पाहिजे. उच्च ध्येये वाठगरी पाहिजेत; आणि संबुणं विकासाचें 
उच्चतम ध्येय डोठचापुढे ठेवून स्वाथत्यागपूर्वक सर्वं॑हाल्अपेष्टा 
सोसत्या पाहिजेत. 


च ५. 
तत्त्वज्ञान, जनं धमता 


या ठेखात स्थलाभावी प्रापचिक मनुप्य आणि श्रमण याच्या दैनिक 
जीवनक्रमाचे वर्णन देणे शक्य नाही जन धमचा भर माणसाच्या 
स्वतःच्या एेच्छिक प्रयत्नांवर आहे. मोक्ष मिलविण्याची जबाबदारी 
प्रत्येकाची ज्याची त्याच्यावर आहे. कोणीहि देव अगर देवदूत आपणांस 
मदत करणार नाही अगर मोक्नाकडे नेणार नाही. जन धर्मात ईश्वरी 
करृपेला वा अनग्रहाला स्थान नाही. 

ईश्वराविषयीच्या दृष्टिकोणात जँनाची अनेकान्त दुष्टि दिसून येते. 
दश्वरवादांत ईश्वराविपयीची जी कल्पना आहे, तिला जैनांचा विरोध 
आहे. ‹ तर्कीरहस्यदीपिका ", ^ षड्दशंनसमुच्चय ' आणि " स्यादाद- 
मंजरी या ग्रथातून ईश्वरवादाला पोपक असलेली नैयायिकांची 
प्रमाणे खोदून काटली आहेत जंनानी ईश्राचा शोध बाहेर करावयाचा 
नसून स्वत च्या अंतरगात करावयाचा आहे. प्रत्येक मनुप्याचें मूढ सत्य 
स्वरूप पाहता तो ईश्वरच आदह. प्रत्येक जीव पुणेता पावल्यावर ईश्वर- 
स्वरूपच आहे तीर्थकराची जी पूजा करतात, तौ ते देव आहेत म्हणून 
नव्हे किवा ते सामथ्यैवान्‌ आहेत म्हणूनहि नब्दे, तर ते मानवी असूनहि 
शिवाय दैवी आहेत म्हणून. या पूजेचा मस्य हेतु हा की, मानवजातीला 
सागेदशन करणाया या आदशं मानवी विभरुतीचे उदाहरण डोक्चांपुडे 
ठेवून त्यासारखे होण्याची महतत्वाकाक्षा वाठगावी. या तीर्थकराशिवाय 
ज्याची पूजा केरी जाते व ज्याची कर्णा भाकिली जाते असाहि एके 
दवत्तसमूह्‌ आहे "यक्षिणी 'पुजकाचा पंय हे एक त्याचें उदाहरण आहे; 
परेतु जैन धर्माचा इतर प्रतिस्पर्धी धर्माश सेपकं आल्यावर मानस- 
शारत्रदप्टया लोकमानसाची एक गरज म्हणून व जेन समाजाने समाज 
स्हणून जिवंत राह्‌।वे या निकंडीत्ुन ‹ यक्षिणीपूजे"चा जन्म चारा 

जीवन हे पुणेत्वाच्या प्राप्तीसाटी चाखुटेटी धडपड हौय' असे जेन 
धमे मानतो. जीवनाच्या दु लभय वाजूवर जेन धमनि विशेष जोर दिल 
असला, तरी तो आत्मसाक्षात्काराचे उच्च ध्येय प्राप्त करून घेण्याकरिता 
खिला आहे आपले जीवित ही ज्यात आत्म्याचा विकास साधतां येईल 
अशी भूमि आहे. या दयष्टीने जैन धमे निराशावादी नाही. जनांचा 
दृष्टिकोण हा मूलतः प्रयत्नवादी म्हणजे प्रयत्नाने प्रगति साध्य करतां 
येते असा आहे 


संदभ-प्र॑य चक्रवर्ती एन. एस. : उन्यसंग्रहु, संपा. एस. 
घोषाल (अरेः १९१७), कुदकूुदाचायं : पर॑चास्तिकायसार, 
( अरे १९२० }, उमास्वाति : तत्त्वा्थाधियमसूतर; जाकोवी, 
एच. स्टडीज इन जंनिञ्चम, संपा. जिनविजयमुनी 


{ अहमदावाद, १९४६ ) ; राधाकृष्णन, एस. : इंडियन फिलसफी, 
खं. ¶१ ( ज्डन, १९२३; सुधा. आ., १९२९ ); ज्ञिमर, एच. : 
फिलंसफीज आफ. इडिया, संपा जे. कंपुवेल ( लंडन, १९५१ ). 


टी. जी. कल्धटगी 


तस्वज्ञान,जैन मत: जन धर्मामध्ये जीव व अजीव अशी दोन 
तत्त्वे मानलेली आहेत. जीव हा चैतन्यमय आहे, आणि तो या संसारांत 
शृद्ध स्वरूपांत केब्हाहि आडक्त नाही. तो सदैव अजीवाशी निगडित 
असाच उपलब्ध होतो जीवाचे मुख्यत. दोन प्रकार आहेत : ( १ ) 
संसारांत गुरफटलेला जीव व ( २) मुक्त जीव. संसारात जे जीव 
उपरच्ध आहेत त्यांचे दोन मुख्य भाग आहेत : (१ ) स्थावर व 
(२) तेस. स्थावर जीव एकेद्रिय असतो व त्याचे प्रकार पृथ्वी, आप, 
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तसवक्ञान; जेनमत 


तेज, वायु व वनस्पति हे अहित; आणि तौ विविध रूपात सं्तारंत 
आटटठतो. चस जीव इंद्रियाच्या दोन, तीन, चार व पांच या सख्यांप्रमाणे 
निरनिराठया प्रकारचे आहेत. मुक्त ्ाल्खा जीव अनंत ज्ञान, अनंत 
दशेन, अनंत वीये व अनत्त सुख यांनी युक्त असतो तो जीवाच्या विकासाचा 
आध्यात्मिकदुष्टया परमोच्च विदु समजला जातो. हा मूक्त जीव 
जननमरणापासून खरोखरच मुक्त असून वरीर गुणानी कालत्रय 
स्थिर असा आ याच्याउक्ट अत्यंत कनिष्ठ प्रतीच्या एका जीवसमूहाची 
कल्पना जन धर्मात उपलब्ध आहे. ती म्हणजे “ निगोद ` जीवाची. हे 
निगोद जीवे सामूहिक स्वरूपाचे असून, ते एको क्षणात अनेक वेढां जन्म 
पावतात व मरतात. 


अजीव तर्वाचे पांच भेद : अजीव तत्त्वाचे पांच भेद आहेत - 
पुद्गकत, ध्म, अधर्म, आकाश आणि काल. “ पुद्गल ' हा शब्द जैनधर्मा- 
शिवाय दुसरीकडे सदृप्ता आददून येत्त नाही. सवं जड द्रव्यां चा पुद्गखं - 
तच समावेश होती. रूप, रस, गघ व स्पशं ही पुद्गलाचीं लक्षणे समजर्खीं 
जातात. आधुनिक विक्ञानांतील " मेटर ' व "एनर्जी ' ही दोन्दौ पुट्गलोत 
अंतभूत होतात. पृद्गर हा परमाणुरूपांत किवा स्कधरूपांत आदठतो,. 
पुदगलाचा अंतिम अविभागी भाग म्हणजे परमाणु होय. इद्रियांच्यादारे 
त्यचिं ग्रहण होऊं शकत नाही. परमाणु हा पुद्गलाचा स्वति लहान अंश 
होय. पुन. त्याचे विभाग होत नाहीत. परमाणु हा अविनाशी व नित्य 
असतो अनेक परमाणंच्या समूहाला स्कंघ' म्हणतात. पुद्गल द्रव्याचे 
अनेक पर्याय आहेत : शब्द, वघ, सूक्ष्मता, स्थूलता, आकार, खंड, 
अंधकार, छाया, चादणे व उन. येथे लक्षांत ठेवण्यासारखी गोष्ट म्हणजे 
शब्द हा गुण नसून पुद्गल द्रव्याचा एक पर्याय आहे कमं हाहि पुट्गलाचा _ 
पयि आहे. क्मच्या अनादि संवंधामुठे जीव संसारांत भ्रमण करीत 
आहे; व त्यांतून सुटका करून पेतत्यानंतरच तो संसारांतून मुक्त होतो. 
धमं व अधमं ही दोम्ही स्वत द्रव्ये आहेत. त्यांचे अर्थं पुण्य व पाप असे 
समज नयेत. जन धर्मात या दोम्ही शव्दाना विशिष्ट अथे आहे. या जगांत 
प्रत्येक वस्तु जेव्हा गतिमान्‌ होते किवा स्थिर राहते तेव्हा या दोन्ही 
क्रियाना “ धमं ' च " अधमे ' हे सहकारी कारण होतात. जीव व पुद्गल 
ही दोन्ही क्रियावान्‌ द्रव्ये आहेत. या दोहोना गतिमान्‌ होण्यास जे मदत 
करते तें धमेद्रस्य, व स्थिर राहृण्यास जे मदत करतें ते अधमंद्रव्य होय. 
ध्म आणि अधमं ही दोन्ही द्रव्ये संपूण लोकाकार्शात पसरली असून तीं 
अखंडित व परस्परःव्यापक अशीं आहेत. ती द्रव्ये गतीची व स्थितीची 
प्रेरक नसून या क्रियांना फक्त सहायक आहेत. आकाश हाहि अजीवाचा 
एक प्रकार आहे. आकाय अनंत असून त्याचे दोन प्रकार आहेत : (१) 
लोकाकाश व ( २) अलोकाकाश. लोकाकाशामध्ये जीव, पुदु गक, धर्म, 
अधमे व आकाश हे सव आटढून येतात; परंतु अलोकाकाशामध्ये फक्त 
आकाशच आहे. आकाश याचा अर्थं इतरांना अवकाञ्ञ देणारा. 


काठद्रव्य पदाथि परिवर्तेन करण्यास सहायभूत व साक्षिभरुत 
होते. काल्द्रव्यामुेच जुने व नवे अशी कल्पना उत्पन्न होते. तास, प्रहर 
इत्यादि व्यावहारिक काच्छाचे भेद आहेत. पुद्गलाचे अंतिम अविभागी 
परिणाम म्हणजे परमाणु होय. या परमाणूने आकाशाचे जे क्षेत्र व्यापले 
जाते त्याला श्रदेश' म्हणतात; आणि एका प्रदेशांतरून दुस्या प्रदेशात्‌ 
जाण्यास परमाणूला जो काल लागतो त्याला ' समय ' म्हणतत. या- 
भ्रमाणे जने तत्त्वज्ञान्यांनी पुद्गल ( मेटर ), आकाश ( स्पेस्त }) आणि 


तच्यक्नान, जनमत 


कार ( टाप्म) यातन पदा्धाना परनर-सवध उत्तम रौनीनटरवून 
द्िग्ण आह 


कम = परमाणुरूप पुद्गल . जीव हा अनादि नान््पागुन नर्म ्व्याणी 
निगितं अनल्यागृष्धे तो संसारा मणं नमीन अमनो. नर्म ट एकः 
सूध्म परमाणुरुष पृदूगतः आद्रे, आपि ते मये व्यापून रारि आ 
ससारांत श्रमण करीन अगद जीव कोणते नरी पमीर धारण केना 
अमतो. या णरीरामध्ये जी पदि जेत व्यान दान प्रर भदू 
(१) कमेद्रिय-रात, पाय टृन्यादि व (२) श्ानद्विये-ना7, यरे 
सत्यादि जास्त विराग सहित्य प्राप्यमिध्ये ज्या एकेतोगृदे निग्निगन्रपा 
त्रिया हतान त्याला आपण मन" म्दणतो. स्यान्दनः नौरदिव' भमो मजा 
आहे. मनवसनपरस्पाने ज्या दिया घटताततन्योन्यो जन मिदान्नामष् 
शोग' धसे म्दटन्ले जै या उतसयोग, वेननयोग त मनोयोनामृषे 
आन्म्याच्या प्रदेलामघ्ये एवः वित्निष्ट दागनानः उन्न दानि च त्पामृदर 
आल्म्यासी अपी एनः अयन्या समार रोम को, ममैत स्मापून नारि 
अत्य मृष्म अमे (परदूगन्ध }) परमालु आत्म्यान्या प्रदेणान प्रविष्ट 
टोतात. या प्रमेग्राना "मानयः जन म्टणनान; जापि अगे प्रवि 
नि पुरग परमागु म्टणजन कम ल्यप, आर्म्यालीनः या पौगिक 
परिरपदायुदर दान तंन परिपाम उन्प्न होनान. ट पर्णम्‌ अन्यन 
मेद स्वि सीप्र कणायानि गुमः अमतात. मदे कपा्माना परिणाम 
ञआत्म्मायर चिनेषप दोन नारी; पञ्नु नोय क्रपावामुरे घामप्रदनोन 
चिक्टन्व्ते कर्मपरा यकर दुर दन नीत. 





जोाच्या या छपापपूर्णं जवन्धमध्ये जो कर्म-यर्माषृना गध्र मेनो, 
त्याद्यो "वेध ' अमे म्ट्णनान. या वध्रानि नार प्रप्ार्‌ आन ` प्रति, 
स्विति, अनुमाग य प्रदेल ! श्रकनि ' मदपय ग्दभाव. विष्ट प्रानग्ने 
फः देणारी व्म-परमापूनो न्ह च त्यमू दोषा कमानि निगनिराक्र 
प्रतर, यन्दवर्मप्रएति' स्टणतान जितकयावेद्रतर्वन न्त्म आदयावने प्रर 
गहने त्याला ! स्विति ' म्टणनान. मीत व मद एद देणारी जी प्रकि 
कमामिध्ये प्रहे तिने नाय" अनुमाग ^ रोच च यलमप्रदनव्गोयर जिनफ्या 
प्रमाणान नम-परमाणना वध दरौनो, त्याला श्रदेन-वध' म्दूमनात. या 
ब्रंध-यवम्यत कमं कमे गाहने, फन वदिन, कन सत्रमिन छनि, त्वाना 
उदय क्मा गेगन्र जातो यक्ना निष्क नेत्या चातो, एन्य गोण्टीन्या 
विन्तृन च्जेवम्न णकः मोष्ट रषष्ट हति कौ, जन निदान्ताप्रमाणे कमि 
फट कोणी चुकव्‌ गस्त नाही; तथापि जान्म्यामध्ये जन्नी प एकतः 
णक्ति जाह कौ, जिच्यागूनर प्रव्यदः च्यत्ति आपल्या पुर्पार्यानि कमरिभनीत 
वद धटुून भाण णते. 


कर्माच्या आह प्रणति : कर्माच्या मुर प्रकृति अट जारैन. जाना- 
वरणीय कमम मात्म्याचा जानगण मथादित नेना जानो. या जगत 
निरनिगाद्रया व्यक्तमध्य अमदेल्या नात तषफावत दिमन अमेन तर्‌ 
ती नानावरणौय कर्मामुदेन. दपेनावरणीय कमामूषे जानम्यामध्ये 

सचय दन नध्वाचा चंनन्यगुण आच्द्ादिन केषा जातो. यानेहि 
निरनिरठे उपमेद जरेत. मद्ुनीय कर्मभू जात्स्याची म्नि च 
चारिव्यि यामध्ये मनुष्य अचित्रेकीः वनतो. याचि दोन मेद आदत : दर्णन- 
मोहनीय च चानितरिमोहनीय. देणेन-मोदनीय हे व्यवतीच्या श्रदधेमष्ये 
वाघा जाणते व चोख्रिमोदूनीयामुके चार्त्यात विधाड उत्सर होतो. 
चारितेमोहनीयाचे चार्‌ भेद आदैत, भणि ते म्दूणजे क्रोध, मान, माया 


नच्व्ान, जनमत 


यन्मन. या प्रत्यक कपायान पुनः योर्‌ पेद आषटरेत : अनंतानु्वधी, 
अभ्रत्यारयान, प्रत्मल्यान वे गंउवन्टन. ठै नार भेद कयायतिील पर-तम 

दागवितात. उदा. अेतानुवंघी त्रोध दगदायगीर >ेयप्रमाणे जाम्त 
सिर षि. यप्रत्याय्याने क्रोध जभिनीवर्‌ काटनेल्या रेपैप्रमाणे अट 
प्रत्यास्यान तध वाद्ुवर्‌ ऋवद्न्त्या रेयेप्रमाण वषि. मंजवन्न क्रोध 
पाष्रायरीद रेषेप्रमाणे धाह, अनरकं जीवाच्यां वाद्य व जानकि 
आदानप्रदानात व भगवमन विघ्न उन्परत करनं. या कर्मामुनरे दान 
देणे, साम कम्म पेन, भोगोषमोग मिवे व सामथ्यं दावविरणे अणा 
नार्याति वाधा उत्पन्न दनि. वेदनीग कर्मामृन्धि जीवान सुगदुःम्पी 
येदेना उन्पत्न होतात. आयृप्कमामुष्रे जीवाशा चनुरगतीमध्ये चिणिष्टे 
प्रमाणानि अबु प्रात्त दात. गोपपुरे जीव उच्च पिव नीच 
गोव्रानि जन्म पावनो. ज्या वृदान मन्पान्ये आनगग अद्धि, त्यान्ध उच्च 
गोत्र म्दणलान यन्या वृद्धानि न्यो कमह याचरण अद त्ान्या नीच गोत्र 
स्टणतान्‌. सीया फागोरिक गु प्रान रोप्यान नामकम कारणीभूतं 
आद्रव या नामनि निरनिररे भेद आदे. 


पमप्रष्तोचे ये : सअँनधमोप्रमाणे नर्मवरधरानं मुम कारण म्हणजे 
गपानातमतः मननयनतयत्रवरत्ति री हाव. कोलकता प्रवृ्तीमृद्धे कोण 
योन्या कर्मप्रलीते वध्र रोनान वानं चिग्रनन जनधर्मान मूद्म रीतीने 
नगे आद, जापुलवृूने दुनन्याच्या श्र्देव विघट्‌ करणें व विघाद 
दोष्पामा्तं वातावरण निमि वर्धं तणा वुटिन् वृत्तीमुन दर्गनावरण 
कर्मानि वघ हनो. ननेन भआमत्याजवन् धग भान दटवून वेव, तें 
गुनव्याना नद्धेण करिया विदत पानद व जानमापरनेच्या मार्गाने बट 
मणी उयप्र करण वागृदधे जानावरणीय कमाय वेध होतो. जानो कोक, 
धरमनिष्ट वन्य धमनि अमोकल यानी निदा स्त्वा अपमान करष्यामुदधे 
दर्मनमोटनीव कर्मना व्र दनो. अष्टा जीवामध्ये फ्रौधादि कपायाचां 
ददरः दनो त्तव्टा नास्द्यिमोटनीय तमान चंध रोतो. दान, साभ रत्यादि 
गामान्व प्रनृ्तौत मुदि म्वनावामुदधे वरिष्न उपस्ित होते; त्यागृषे 
अनस्य नमानि वघरद्नो.या वरीः चार कर्मानि धातिकरमे' म्दणत्तात; 
नाग्णि यामुने जीवानि ्नानदर्गनादि गुण पूर्णतया विकरमित्त होन 
नाहल. चाकनो नार्‌ कणे म्हणजे येदनीय, आयु, नाम य गोत्र साना 
अपातिकमे ' म्हणतति; कोरण यानं अस्तित्व किया माहुचर्थं जमतांना- 
गुदा जीय नेवन्दतान प्राप्त कन्न घञः लनो. दुय, णोक एदयादि पीडा 
उन्यद्न कर्णे क्त्वि प्राण्याचर्‌ दणान दानविग दृस्यादि प्रियामुदधे वेदनीय 
कर्मानि वध टोतो. नते पाहूं गेत्याग पान व पण्य ही दोन्दरीहि कर्मवंधास 
कारमीभ्रुत आदत. यानन वमर नाव म्हणजे अणुम चं णु प्रवृत्ति होप. 
पुष्य म्टृणज मोन्याची वैरी व पपि म्ट्णजे लोनडाची वैदी. ज्यांना 
जआल्म्याना णुद्धावरयाद्य मोन प्राप्त क्न व्यावयाना अदि, त्यांना 
पुण्ये व पापदही दोन्दौदहि टेयन अटत. अति परिग्रहम नरकाय प्राप्त 
दन. मयाचागमुके तियेञ्यनु, नल्पारभ व स्वभावातीन सरनतेमुटे 
मनप्य-भगु प्राप्त हृति, आणि संयमो जोवन व तपश्र्यमुे देवायूचा 
यध होतो परनिदा, आत्मप्रलसना सत्यादि गुणायृे नीच गोत व त्याच्या 
विपरीत प्रवुत्तीमुक्ठे उच्च गोचर प्राप्त रोते. 
ज्या वकी विजिष्ट कर्मप्रकृतीचा वंध हतौ त्या चेद्ध जीवाच्या 
कषाया मंदा व तीव्रतरा मुषे तो कर्मचंघ काही वेदधपर्यत राही 
व नेतर फट देउन नष्ट टोल, याते “स्यितियेध' म्हणतात्त. निर- 
निराया कमप्रकृतीये जघन्य, मध्यम व उत्फरष्ट अमे स्थितिवंध असं 





(तत्वज्ञान, जैनमत 


शकतात. कमीत कमी एक अन्तरमहुतं व जास्तीत जास्त सत्तर कोडाकोडी 
सागरोपम इतक्या स्थितीचा वध असू शकतो 

अन॒भागवंध . कर्मप्रकृतीच्या स्यितिवधावरोवर प्रत्येक कर्माति 
तीव्र व मंद फठ देण्याची जी शक्ति उत्पन्न होते, तिला अनुभागवध 
म्हणत.त हा अनुभागवध जीवाचा भाव व परिणाम यावर अवख्वून 
असतो यातहि उक्कृष्ट व जघन्य असे भेद आदरेत ज्याप्रमाणे लता, 
काष्ठ, अस्थि व पापाण यात कोमर्तेपासून कठोरतेपर्यत उत्तरोत्तर 
वृद्धि होत जाते, त्याप्रमाणे घातिया कर्माचा अनुभाग मंदतेपासून 
तीव्रतेपर्यत वाढत जातो. 

चर सागितल्याप्रमाणे मन, वचन व काया य.च्या क्रियांमृे जीवाच्य। 
आत्मप्रदेशात कर्मरूपौ पुद्गल परमाणूचा सवंध येतो, आणि जितक्या 
प्रदेणावरोवर सवध येतो त्याला श्रदेशवंध' म्हणतात निरनिराव्या 
कर्मप्रकृतीचे प्रदेशवध कमीजास्त प्रमाणात होतात 

जैन तत्तवज्ञानात कर्मसिद्धान्त है एक वैशिष्ट्य आहे † करावे तसे 
भरावे ' ही म्टण जन कर्मसिद्धान्तास शब्दश. लागू आदह अनादि काला- 
पासून मनुप्याचा स्वभाव असाच वनला आहे की, तो कायेकारणसवध 
पडताट््न पाहण्यास प्रवृत्त होतो प्रत्येक व्यक्तीच्या जीवनात कित्येक 
घटना घडत असतात त्याचे कारण णोधून काढताना किल्येक जमातीत 
या कारणाची जवावदारी काही लोक भूत, प्रेत, ईश्वर किवा ईश्वरेच्छा 
इत्यादि गोष्टीवर लादतात जेन तत्तवज्ञानात अपके कर्मच सवै गोप्टीना 
जवावदार आहे, असे मानले जातें. येथे कर्ता-करविता अशा ईश्राला 
स्थान नाही. प्रत्येक व्यक्ति आपत्या मन-वचन-कायरूपी कृतीमुटे निर- 
निराठी कर्मे वाधून घेते. सदाचरणाने त्या कर्माची शक्ति व स्थिति यात 
कमीजास्त फरक पडतो धार्मिक आचरण, सदाचार व तपश्चरणामुे 
कमं नष्ट होऊ शकते; म्हणूनच प्रत्येक व्यक्तीने उत्तम प्रवृत्ति ठेव 
जरूर आहे या कर्मसिद्धान्तामध्ये व्यक्ति आपले भाग्य बनवण्यास स्वतंत्र 
आहे; व आपण केलेल्या कमचि फठ भोगल्यावाचून तिला गत्यंतर नाही. 


संदभ-ग्रंथ : उमास्वाति ` ततत्वाथधिगमसरु्त, जेन, टी. : 
भारतीय सस्कृति मे जैन-धरममका योयदान (भोपाल, १९६२) ; शास्त्री 
कंलाशचंद्र॒ जेनधमं ( मथुरा, १९५५ ) ; मेथा, मो : जैन दशन 
{ आग्रा, १९५९ }. 
आ. ने उपाध्ये 


तत्त्वन्ञान, द्र्थुषएरी धमौतील : षरथुष्ट्॑चा काठ . आज 
साव्या जगातीर पारसी लोकांची संख्या फक्त १,२५,००० असून त्यांवैकी 
निम्मे मवई शहरांत आदेत; परतु एक काठ असा होता की, त्या वेढी 
हा पश्चिम आशियांतौर एक प्रमुख धमं होता जाणि त्याच्या अनुयायाची 
सस्या लाखांनी मोजता येण्यासारखी होती. इसवी सनापूर्वीं पहिल्या 
शतकांत याचे ' मिथादक्षम ' है भ्रष्ट रूप प्रचारांत आले. त्यानंतर 
त्याचा रोमन सास्राज्याच्या कोनाकोपन्यापर्यत प्रसार साला. पश्चिमेकडे 
हा धमं त्रिटनपर्यत जाऊन पोचला; एवढेच नन्हे तर रोमन साभ्राज्यातील 
स्थिस्ती धरमप्रसाराला आन्हान देण्याचे सामथ्यहि त्या काली त्याच्या 
ठायी होते. पारसी धमं हा जगातीरू पुरातनतम धमपिकी एक आहे; 
आणि एकेश्वरवादी धर्मापिकी वहुधा तोच सवति जुना असावा. इंग्रजीमध्ये 
या धमति नांव ! ज्ञोरास्टियानिक्ञम ' असे अहे. या धमचि संस्थापक 
क्रुष्ट ( मू शव्द “ जरदुरत ' किवा “ जरतुश्त ' } याच्या नावाचे 


४२० 


तच्वज्ञान, र थुष्टी घर्मातील 


ग्रीक रूपान्तर † ज्ञोरास्टर ' असे होऊन व्यावरून ˆ क्रिभ्नियेनिरी ' या 
शब्दाप्रमाणे हा शब्द वनका. अधिक अचूक शब्द वापरावयाचा तरया 
धर्माला " मह्दयास्नि्षम्‌ * असे म्हटले पाहिजे; कारण ज्ञरथुष्टरानी 
केवछ “ अहुर मड्द ' किवा “ मङ्द * या देवाची उपासना करण्याचा 
उपदेश लोकाना केखा हा अहुर म्द सुष्टिकर्ता आणि पावित्य व सत्य 
यांचा वाली आहे. ्रयुष्टरच्या जन्मतियीविपधी मत्तभेद आहेत. प्रा. 
ए न्त्य जेक्सन आणि डां. ई. उल्लयू. वेस्ट यांनी ही तिथि इ. स पूर्वी 
६६० ते ५८३ इतकी अलीकडे आणली अहि, तर प्लिनीने ती 
्रथुष्टराच्या कालाच्याहि पांच हजार वर्षं मागे असल्याचे सागितके आहे. 
अवेस्ता व सस्छृत या भापांतीर साम्य लक्षात घेता रुष्ट है वैदिकं 
काटठानंतर फार उशिरा उदयास आरे नसवित असें वाटते, आणि 
लोकमान्य टिककानी वेदांचा जो काढ निश्चित केला आहे तो मान्य 
केल्यास ज्ञरथुष्टर हे इ. स. पू. ५००० च्या सुमारास होऊन गेले असावेत, 
असे म्हणण्यास हरकत नाही 


गाथा आणि वेदे ्षरथुष्टराच्या आगमनापूर्वीच्या इराणांत प्रचलित 
असलेला धर्म ॒हा वेदांत उनल्केखिकेल्या धममप्रमाणे निस्गपुजक धरम 
होता, परतु म॑ततंत्र व कर्मकाड यचि प्रस्थ आणि किरपान व कवि या 
स्वरूपातील ध्मगुरूचे वचेस्व यांमृटे लरथुष्टर वंड करून उष्ले आणि 
त्यांनी माथामध्ये ग्रथित केकेल्या आयत्या नव्या धर्माचि प्रचार 
करण्यास सुरुवात केरी. या गाथा ्रयुष्टरांनी स्वत.च रचल्या होत्या, 
असे परपरेने मानण्यांत येते. 


गाथामध्ये कृषिजीवनाचें श्रेष्ठत्व गायधिलेलै आहे. त्यावशून त्या 
वेक्च्या समाजाने भटक्या गुरार्थाच्या जीवनतून स्थिर अशा कृषीवल- 
सस्कृतीत प्रवेश केला होता, अभे दिसते. त्यामध्ये गाईचं पावित्यहि 
वरणिलेले आहे. पारसी धर्माल्ा हिदु धर्माशी जोडणारा हा एक महत्वाचा 
दुवा होय. प्रचलित पारसी धरममति ' वेहराम येष्ट ' नांवाचा एक महत््वाचा 
धमेग्र॑य आहे. त्यात्त असे मागणे माभितले आहे की, “ गायीरा शक्ति 
यावी, गायीचें कल्या व्हावे, गायीवहर मधुर शब्द उच्चारले जावेत, 
गायीला निवारा मिङढावा. ” याचधघ्रमाणे पारसी धार्मिक विधि आणि 
कला यामध्ये वखाला प्राधान्य देण्यांत अकेले है. 


इरयुष्टाची शिकवण पदी पांच गायांमध्ये अटते ` अहुनवदति, 
उश्तवइति, स्पेन्तोमइन्युश्‌, वोहुक्षथर आणि वदहिश्तोड्ति. या गाथांमधून 
कारुण्य व व्यथा याची जी अतत्मानुभूति प्रकट होते तिच्यावरून या गाथा 
स्वत ज्ञरथुष्टरनीच रचकञल्या होत्या, असे सिद्ध होते. उदा.- यस्न' ४६ 
मध्ये ते म्हणतात, “ कोणत्या देशाकडं मी पाह ? कोठे पट्टून जाऊ ? 
सरदार-दरकदार आणि माश्च्या वरोवरीचे अमीर-उमराव यांच्यापासून 
मौ वेगा पडतो. या देशाची जनताहि माश्यावर खूश नाही किवा दुष्ट 
राज्यकर्तेहि माञ्यावर प्रसन्न नाहीत. है अहुर मश्दा, तुली उपासना मी 
कणी करं ?” तसेच, “ ज्या वे द्वत ( दुष्ट माणूस ) स्वतच 
मला त्रास द्यायला प्रवृत्त होतो, त्या वेरी हे मश्दा, तुक्षा अग्नि आणि 
तु्षे चितन यांच्यावेरीज माश्याततारश्याने कोणाला शरण जावे ? कारण 
तुला अग्नि आणि तुञ्ञे चितन याच्या योगानेच अष किवा ऋत तत्त्वाचा 
विजय होईल. हे अहुरा, या वावतीत तू मला मागेदंशेन कर । “ 


तपस्या व ध्यानधारणा, पवि जीवना सामथ्ये आणि सत्यावरील 
अछ श्रद्धा याच्याहयरे ज्ञरयुष्डानी आपण अदूर मह्दाचे प्रेपित बनग्यास _ 


तच्वक्ञान, खरथुष्ट्यी धर्मातीख 


योग्य असल्याचे सिद्ध केले. मग ते असे साग्‌ जागर की, जापण जवलचे 
वे द्रुरचे सवं लोक जमल्ेले आहांत. आता मी जे काही सागतो ते तुम्ही 
ठेका. सवं गोष्टीवर नीट विचार करा. काठजीपू्वेक आणि स्वच्छ 
मनाने माल्या शब्दाचें मूल्यम।पन करा; (कारण) आता अहुर मह्द प्रकट 
स्लारेला आदे. यापुढे असत्याचा प्रचार करणारा कोणीदहि तुमच्यामध्ये 
पाप पसरव्‌ शकणार नाही; आणि तुमचा पुढीर जन्म, भावी जगातील 
तुमचें अस्तित्व नष्ट करू शकणार नाही.” ( चस्न” ४५.१ } यस्ते" 
३०.२ मध्ये ते सांगतात, “ तुम्ही तुमचे कान सर्वक्करष्ट गोष्टी एेक- 
ण्याच्या कामी लावा, निमे मनाने त्याचें मनन करा, सत्य आणि असत्य 
यांतीर भेद ओढखा, अतिम निवाडयाचा दिवस येण्यापूर्वी तुमच्यापैकी 
प्रत्येकाने आपली निवड केलेली असावी. आपण जें इच्छितो ते सरते- 
शेवटी आपल्याला प्राप्त होवो. अला प्रकारच्या उद्गारांवरून ते 
धार्मिक अंधप्रामाण्यवादापासून अक्प्ति होते आणि त्यांची निष्ठा 
सुस्पष्ट होती, हे दिसून येते. 

वर सांगितल्याप्रमाणे पारसी धर्माच्या उदयापूर्वी इराणात प्रचकिति 
असलेला धमं हा निस्गपूजक धर्माचाच एक प्रकार होता. सूर्य, चंदर, आप 
आणि अग्नि यांची पूजा त्यांत होती. ्रयुष्ट्नी ही निस्गपुजा पू्ण- 
पणे त्याज्य न ठरवितां ही महाभूते अहुर मह्दाचीच प्रतीके आहेत, असे 
सगून त्यांच्या उपासनेस मान्यता दिली. ्षरथुष्ट्रानतरच्या काटोतील 
यष्त (सूक्ते) या महाभूतांच्या उपासनेला वाहिलेरी आहेत गाथांमध्ये 
देवदूत अहुर मह्दाच्या सेवेत असन, त्याची सेवा करीत असल्याचे 
सांगितले आहे. हे देवदूत म्दणजे अहुर मह्दाच्या अंगी कल्पिलेल्या सर्वोच्च 
सदुगुणाच मानवीकरण आहे, हे उघड होय. उदा.-' वोहु मनङ्ह्‌ ' 
{ वसुमनस्‌ ) म्हणजे उत्तम मन. † अप ` म्हणजे पाकिय. * आर्मंडति " 
म्हणजे भक्ति. ' क्षथ ' म्दणजे अमरत्व ( अंमेरंतात्‌ ). हीं सर्वं अमेपा- 
स्पेन्त असून ईश्वराच्या गृख्य गुणांच्या स्थानी समजून त्यांची 
उपासना केटी जते यांच्याव्यतिरिक्तं काही विशिष्ट यजत किवा 
देवदूत मानवजातीला साह्य करणारे प्रमुख देवदूत म्हणून ओढखके 
जातात. सरोश वे बेहराम यांचीं नावे विशेष प्रामुख्याने पु येतात. 
मेहर मह्द आणि रश्ने यक्द हे न्यायदाते वने. क\लान्तराने मेहेर 
यस्दाला इतके महत्त्व प्राप्त ज्ञाठे की, त्याच्याभोवती एक नवा पेथ 
निर्माण ज्चाला. त्याचे नांव ' भिध्राई्लम '. आतप्‌ यङ्द ऊफं अग्नि याला 
पारसी उपासनेत प्राप्त ्ञालेङे केटीय स्थान अद्यापि कायम आह. 
त्याचे तेज आणि प्रत्येक चस्तूला शुद्ध करण्याचे त्याचें साम्यं ही अहुर 
मह्दाचें प्रतिनिधित्वे करणारी सुयोभ्य प्रतीके वनली आहेत त्याचप्रमाणे 
सूयं व चंदर हीदेखीर अहुराची प्रतीके म्हणून पूजिली जातात. पारसी 
धर्माच्या इतिहासांतील उत्तर कालांत यजताची उपासना हें त्या ध्मचिं 
ठक वैशिष्ट्य ठरे हे खर; परंतु त्यावरून मूलत. ती दुय्यम दैवते 
आहेत आणि पारसी धर्मात अहुर मह्दाची उपासनाच केद्रस्थानी 
आहे, ही गोष्ट खोटी ठरत नाही. 

पारसी दैतवाद : सत्‌-ततत्वाचें स्वल्प, असतावरीरू त्याचा विजय 
आणि असताचा नाश यांसंवेधीच्या समस्येने ्रथुष्ट्ंचा आत्मा अस्वस्य 
साला. सत्याचे अनुसरण करणें आणि असत्य व असत्यदेव यावर विजय 
मिकविगे हे पारसी धमचिं वैगिष्टय आहे. “ जेथे अहुर मश्द राहतो 
त्या टिकाणाला नेणाया सत्याच्या मार्गानी त्याच्या पाचिव्याच्याद्रारे, 
आपण जाऊ या.“ “मी उपासक आहे. मी पवित्र व शुद्ध मनाने सत्यापर्यत 
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जारे श्रेयस्कर समजतो. “ सत्यशील मागप्ाला कधीच, कसषरीच 
भीति नसते.” सत्याचे हे अनुसरण सद्विचार, सत्‌-शब्द अणि सत्‌- 
काये यांच्या शुदधतेच्याष्ठारे प्रकट होते. यांना पारसी धर्मात "हमत », 
' हृख्त ' च ! हृषत ' असे म्हणतात. ही तौन तत्वे म्हणजे साया नैतिक- 
तेचा कठस होय. व्यांमध्ये निर्मल शरीर व निर्म मनया मनवी 
आत्म्याल( शुदता खात्रीने मिघ्ठवून देणान्या गोष्टीचा पाया आह. 
कुटुवांतील, जातीतील, व्यवसाथातीर आणि एकूण जगांतील मानवी 
संवंधाोच नियं्तण ही नैतिक तत्त्वे करीत्त असतात. सदाचारी जीवनच 
माणसाला शति मिघवून देते; आणि सूखाला आधारभूत असलेली 
मनःशांति त्याच्यामुद्ेच प्राप्त होते. जलरयुष्टरंच्या अनुथायाच्परा जीवनात 
ओदायं ह व्यापक अर्थी व्यक्त ज्ञे होते त्यावरून ज्ञरथुष्टराचे अनुयाय 
या तात्याने पारसी लोकांच्या जीवनात जी ओौदार्याची सहज प्रेरणा 
आडदलून येते तिचे स्पष्टीकरण भिरते. 


दुर्दवाने सदाचरणौ वनण्याची ही ईच्छा कोणत्या तरी असतामुे 
अनेकदा निप्फठ ठरते. हे असत्‌ कोणते ? त्या असताचा उगम कोठे 
होतो ? मानवाने विचार करायला सुरुवात केल्यापासून त्याला है प्रभ्न 
गोधढून सोडीत आहेत याचे अतिम उत्तर अजून मिशालेठे नाही आणि 
प्रत्येक देशातील व युगांतीर दाशेनिक समस्या अजूनहि याच प्रभ्नांभोवती 
केद्रित लेखी अदि. ही समस्या हाताकणारे ज्ञरथुष्ट है वहुधा पहिले 
पुरुप असावेत. त्याना या समस्थेचं उत्तर सत्‌ व असत्‌ यत्या द्ैतांत 
आदठते. सत्‌ म्हणजे स्पेन्तो मइन्युश्‌ आणि असत्‌ म्हणजे अंग्र मन्युश्‌ 1 
यस्तन ४५.२ या प्रसिद्ध सूक्तात स्लरथुष्ट्‌ निभयपणें सागतात, “ जीव- 
सृष्टीच्या प्रारभी जन्मास अषेल्या त्या दोन जुखया तत््वासवधी मी 
आता तुम्हाला सागतो ते परोपकारी सत्‌ तत्त्व त्या असत्‌ तत््वाला असे. 
म्हणाङे की, आपणा उभयतांचे विचार अयवा आज्ञा, आपल्या कल्पनां 
किवा श्रद्धा, आपी कृत्ये किव सदसद्‌विवेकबुद्धि अथवा अपरे अत्मि 
एक नाहीत. या सूक्तावरून पारसी धमं हा अद्रैतवादी किवा एकेश्वरवादी 
नसून मूलतः द्वैतवादी आदे, अशी समजूत वढावरी ; परतु पुढील सूक्ता- 
वरून या समजुतीचे खंडन होते. या सूरक्तात ज्लरयुष्ट म्हणतात, “हे 
अहुरा, मी तुला विचारतो, त्‌ मला अचूके काय ते सग. हौ पृथ्वी आणि 
तिच्यावरीर आकाश याचे धारण कोण करतो ? पाणी आणि शेतातील 
ज्ञाडे कोणी निर्माण केली ? इतक्या वेगाने वाहुणारे वारे आणि बादल 
यांच्यामध्ये कोग आहे ? हे मश्दा, सदगुणी जीर्वांची उत्पत्ति करणारा 
तो कोण आहे ? सूपरिणामी प्रकाश आणि अंघारही कोणौ निर्माण केली ? 
सका, दुपार आणि रात्र कोणी निमिरी ? ” सुह अहुर मश्दाला 
विचारदेत्या या वक्तृत्वपूणे प्रश्नाचें उत्तर त्या प्रम्नांमध्येच आहे. ते मसे 
को, या सर्वाच्या मुद्टाशौ अहुर मल्दच आहे. या विश्वाचा केव एकच 
निर्माता आहे. ' वेदिदात्‌' सारख्या धमग्रयांमध्ये सर्वं चांगल्या गोष्टीसाटी 
एक व सवे वाईट गोष्टीसाढटी एक अशा दोन निर्मात्यां चो कल्पना अलतत 
असी, तरी ती पारसी धर्माच्ा स्हासाची खूण समजली पाहिजे; कारण 
्रथुष्ट्‌ अथवा आवुनिक विज्ञान यषेकौ कोणौहि जगामध्ये समे 
चांगले अथवा संमूणं वाईट असें काही असते, या कस्पनेला पास्वि। देत 
नाही. निसर्गाच्या अरथेशास्त्रांत हिख व प्रचंड प्राण्यां्रमाणेच सूक्ष्मतम 
किडामुंगीलाहि स्थान अदि. अहुर म्दाने माणसाछा अध्यवस्तायस्वातल्य 
दिलेले आहे. त्यामृ्े सन्मार्गापासून च्युत दोण्याची शक्यतादि मानवाला 
उपलब्ध आहे. या शक्यतेतून असत्‌ निर्माण होति. स्पेतो मडइन्युश्‌ ऊफं 
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सत्‌ तत्व हे अहुर मह्दाचे अभिन्न अंग आटे या सत्‌ तत्त्वाचे आचरण 
करण्याच्या इच्छेचा अभाव म्हणजेच अग्र मडन्युभ्‌ अशा प्रकार ज्या 
हैतवादाची जवावदारौ इ्लरभुष्टरावर पडते तो दोन सृष्टिकत्यचि 
अस्तित्व मानणारा सत्ताशषारत्रीष दैतवाद नसनं वस्तुत. न॑तिक 
दैतवाद आहे. 


पारसी द्ैतवादाची सुस्पष्ट कल्पना खुट पारसी धर्मानुय(याना 
आजि आचेली नाही पारसी छोक दोन देवावर्‌ विश्वास ठेवतात, या 
स्थिस्ती मिशनव्याच्या विपरीत टीकेने चिडून जाऊन त्याची प्रतिक्रिया 
म्हणून अनेक पारसी लोक असे मानू छागे क, अहुर मस्द हा एकमेव 
देव असून स्वेतो मडन्युश्‌ आणि अग्र मडन्युश्‌ ही अहुर मह्दाची दोन 
दुम स्वरूपे किवा दैवते आदत. त्याना या गोप्टीचा विसर पडला कौ, 
पारसी लोक पावित्य व न्याय याचे प्रतीक असलेल्या केवढ अहुर 
मद्दाचीच उपासना करीत असतात. हा विचार मान्य केल्यास भसत्‌ 
तत्त्व(च्या अस्तित्वाची जवावदारी अहुर मह्दावर येईल. डँ. आल्वटं 
श्वाइयुलञर यांच्यासारते थोर सस्ती विचारक ^ टैतवाद ” या णव्दाला 
विचकत नाहीत आणि इतर प्रस्येक सदाचारपरायण धममप्रिमाणे सिस्ती 
धर्म हाटि टैतवादी आदे, असे मोकटठया मनन मन्य करतात ते म्हणतात, 
"प्रत्येक वुदधिनिष्ट धर्मपथान पुढील दोन गोष्टवैकी एकीची निवड केली 
पाहिजे. एक तर्‌ त्याने नैतिक धमं वनावे किव{ भौतिक जगाची रहस्ये 
उर्गडणारा धर्मं वनावे आम्ही स्थिस्तौ खोक.यावैकी पटिका मार्भं पसंत 
करतो; कारण त्याचे मूल्य अधिक उच्च आहे, असें आम्ही मानतो. 
( स्िष्चैनिटी अड दि रिकिजन्स ओंफ दि वत्ड,' पृ. ७३ ). 


असत्‌ तत्त्वाची समस्या नीट लक्षांत यावयाची अतेल, तर असत्‌ 
महणजे काय याविपयीची आपली कल्पना स्पष्ट हाट पाहिजे. मृल्युदी 
मूलत. काही वाईट गोष्ट ({ असत्‌ ) नव्हे, कारण तो विश्वाच्या 
प्रक्रियेचा एक भाग आहे. तथाकथित अहितकारक प्राणीहि असत्‌ तत्वे 
नन्हेत, कारण तेहि आपल्यापरीने निसर्गाच्या अर्थव्यवस्थेतील आपले 
कर्तव्य वजावीत असत्तात. अणा प्रकारे असत्‌ हे शेवटी नैतिक असतच 
उरते हे नैतिक असत्‌ मानवाना सत्यापासून दूर नेते, त्यांच्या शेजान्याच्या 
हानीला व परिणामी त्याच्या स्वतःच्याच विनाशाला कारणीभ्रुत ठरते. 
इतराविपयी सदिच्छेचा अभाव हे नैतिक असतात सारतत्व होय. 
मानवी स्वैर अध्यवसायस्वातद्याच्या विकृतीतून त्याचा जन्म होतो, 
आणि ते मानवाना सत्याच्या व पाविल्याच्या मागपिासून विचक्िति 
करते. आता हाच दैतवाद असेल तर सैतान व इच्लिस यांना अनुक्रम 
मान्यता दित्याने स्थिस्ती धर्म आणि इस्लाम है ज्या अथनि द्ैतवादी 
ठरतात, त्या अर्थानि आम्हीहि दैती आहोत हे मोकटेपणाने मात्य केलेले 
वरे सत्‌ आपि असत्‌ याच्यांतौर सधरपाची पारसी धममचिी परपराच 
सस्ती व मूस्षलमानी धर्मानी पुटे चालविली, असे म्हणण्यासे हरकत 
नसावी. 


पारसी धर्मातील परखोकशास्त्र-ज्ञरथुष्टानी नैतिक ह तवादाची जी 
शिकवण दिरी तिचाच उपसिद्धान्त किवा स्वाभाविक परिणति असलेली 
आणखी एक शिकवण अहि ती म्हणजे आत्म्याचे अमरत्व. मानवी 
णरीराचा भौतिक मृत्यु क्राल्यानेतर त्याच्या आत्म्थावे काय होने ? 
प्राचीन हिदु धमनि चागत्या व वाईट आत्म्याच्या मरणोत्तर निवासा- 
साठी ' स्वर्ग ' व "नरकं ' या कल्पनची माडणी केली, परतु त्यातून 
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कर्मवाद आणि अल्म्याचा पुनजेन्म या कल्पना निचाल्या. ज्ञस्युष्टानीं 
` वहिष्त ” ( स्वगं } आणि " दोक्षख' (नरक) है णष्द वापरून 
मरणोत्तर जीवनाची कल्पना म।डरी. वाविलोनिजच्या दास्यति 
पडल्यानतर यहृदी लोकानी पारप्री लोककिडून आत्म्धाचे अमरत्व, 
आणि स्वगे-नरकं ही कल्पना उचो त्याच्याकडन ती सस्ती व 
मूस्लमानी धर्मानी घेतली. भारतातील दी्ेकालीन वास्तव्यामध्ये 
पारसी लछोकावर कर्मवाद व पुनज॑न्म या कल्पन।चा पगडा वसला आणि 
पारसी यिओंसांफिस्टानी पारसी धमग्र॑थांत या कल्पना पाहण्याचा 
प्रयत्न केला, परतु या हिदु कल्पना कितीहि तक॑शुद्ध व तकंसंगत असत्य। 
तरी स्वगे व नरक याच्या कल्पनेणी सबद्ध अपचेत्या पारसी परलोक- 
शस्त्राच्या दीधे परेपरेशी त्यांचा मेढ वाने कठीण अहि. खुद 
रथुष्टराच्या पारसी धमति पूष विकृति निर्माण होऊन " मिथादक्लम 
( रोममध्ये £ स. पू. पदित्या णतकात ) आणि ‹ मनिचादञ्लम' 
( इ. स. चे तिप्तरे शतक } यापारस्या पाखंडी पथाचा उदय न्ञाला 
असक्ता, तरौ पहल्वौ भापेत मि्णाया ्रथुष्टरोत्तर इतिहासाच्या 
कित्येक शतके किवहूुना कित्येक सहस्र वर्पाच्या कालात स्वग आणि 
नेरक या कल्पनां वरी श्रद्धा स्पष्टपणे व अखंडपणे विद्यमान असलेली 
आढद्रते. परेपरागत श्रद्ाप्रमाणे मृत व्यक्तीचा आत्मा चौथ्या दिवशी 
इहलोके व परलोक यांमधील चिन्वत्‌ सेतु ओलांडतो तेथे मेहर यजत 
( मिथदेवता ) त्याचा निवाडा कल्म त्यास त्याच्या वव्यावार्ट 
कृत्यानूसार स्वर्गति किवा नरकात धाडतो. चौध्या दिवशी सका्टी 
चिन्वत्‌ सेतुजवदढील आत्म्थाच्या आगमनाचें हुविहुव वणेन करण्यात 
अलले आहे. पुण्यात्म्यासमोर एक कुमारी प्रकट होते. सुंदर, तेज-पुंज,. 
गोरेपान हात असञेखो, आरोग्यसयन्न, मोहक चेह्व्याची, ताट, पुष्ट 
वन स्यठ असलेखी, रुवाचदार्‌ वाध्याची, उच्चकुलीन, थोर परपरा 
असलेली, पधरा वर्पाची असल्याप्रमाणे दिसणारी, परममुंदरी. ती 
आश्चयेचकितत ज्ञालेल्या पुण्यात्म्याला म्हणत्ते, ^ सद्विचार, सदुक्ति, 
सत्कमे माणि सरूविवेक यानी परिपूणं अभ्लेत्या हे तरुणा, मी तुञ्लीच 
सदसद्‌ विवेकवुद्धि ( दाएना ) आहे. याचग्रमाणे पापात्म्याला एक 
कुरूप, थेरडी, जखीण भेटते. तिच्या शरीर।ला घाण येत असते आपण 
त्या दुष्ट आत्म्याची विवेकबुद्धि असल्याचे ती सांगते. “ अदे-विराफ 
नामेह ने स्वगे व नरक यांतील जीवनाचं विस्तृत वर्णन केले आहे. 
डटिच्या " डिन्द्‌इन कामिडी ' या पुटच्या काठातील साहित्यकृतीची 
ती पूर्वसूचनाच समजण्यास हरकत नाही. 


रवान्‌ ' व प्रवी ' थचि सिद्धान्त : आत्म्याशी सवधित्त अस- 
लेल्या दोन कल्पनांच्या अर्थसंवंधी मोटीच अडचण निर्माण ज्ञालेली 
आहे त्यांपैकी उवेन्‌' हा शब्द सामान्यत आत्मा या अयनि वाप्रला 
जातो; परतु त्याखेरीज ' फ़वपी ! ही आणखी एक कल्पना आहे. पफ़वपी 
म्हणजे आत्म्यावरोवर जन्मास आकेला सरक्षक देवदूत. मृत्यूनंतर उवैन्‌ 
हा स्वर्याति कवा नरकांत जातो ओणि फ़वपी आपल्या शाश्वत निवाप्त- 
स्यानाकडे परततो. या दोन कल्पनाचा आपसात गोघढठ होण्याची 
स्वाभाविक शक्यता आहे. उदा. - पारसी पंचांगामध्ये शेवरचे दहा 
दिवस मृताच्या-विणेषतः मृत पू्वेजाच्या व नातेवाइकांच्या-स्मरणार्थं 
राखून ठेवलेले असतात. या वेी करावथाची धर्मकृत्ये फ़वपीच्या 
कल्याणासारी केकी जातात्त, कौ रवनच्या कत्यागासाठी, या वावतीत 
वहुसख्य पारसी छोकाना काही कत्पना नसते. ती कृत्ये जर मृते व्यक्तीच्या 


तच्वन्ञान, सरथुष्टी धमातीर 


सुखासराठी असतील तर त्याचा संबध  रवान "नीच असू शकेल. तीं 
जर ' फ़वपी "ना उदेशून करण्यांत आली तरं त्याचा त्यांना काही उपयोग 
होणार नाही, कारणं ते तर आपत्या शाश्वत निवासस्थानात परतल्स 
असतात. अशा प्रकारव्या धर्मकृत्यामुदे मृत व्यक्तीचे स्मरण ताज 
राहते आणि हयात असछेत्यांना प्रेरणा मिलते, एवड्च पारसी धरम॑- 
शास्त्रत अहुर मद्दाचा मदततगार या नात्याने फ्रवपीला महत्त्वाचे स्थान 
आटे. फ्रवपीच्या गुणाच वर्णन अनेक यश्तामध्ये करण्यात आलेले आहे. 
हे यश्त सामान्यपणे प.रसी धर्मनयायांकडन म्हटके जातात 


, गाथामध्ये स्वगे व नरक या कल्पनां चा उल्लेख आका आहे खराः 
परंतु या स्वगे-नरकातील निवात्त अनंत काठ्पर्यत असतो की काही 
विशिष्ट काढापुरता असतो, हे स्पष्ट करण्यांत आलेले नाही. जरथुष्टरोत्तर 
धर्मेणास्त्राते सञश्यन्त आणि पुनरुत्थान याना महत्त्व प्राप्त ले 
सओोश्यन्त हा मानवजातीखा तारणारा प्रेपित असून त्याचा अवतार 
अद्यापि द्हावयाचा आहे. पूनरुत्थानाच्या दिवशी स्वं मृत माणसे 
उठती व त्यांना पूनः त्याची शरीरे प्राप्त होती, ही कल्पनाहिं या 
धर्मशास््रात विकसित ज्ञाली आहे. अर्थात्‌ ही गोष्ट फक्त पुण्याल्यां- 
पुरतीच मर्यादित असावी अस्त दिसते. !दिकाते' या ग्रयात या विषयावर 
विस्तृत प्रकरणे छिहिरेलौ आहेत; परंतु ्रथुष्टरच्परा गायामधील णुद्ध 
नीतिवादापासून हा विषय खूपच दुर गेलेला अहि. 


भारतातील पारसी धर्म : भारतामध्ये मुस्यत हद्‌ मधील जाति- 
व्यवस्थच्या कडकपणामुेच पारसी धमं टिकून राहिला आहे. हिदुधमति 
धर्मं॑ही जन्मावर अवलवून असछेरी वाव आहे. जातिव्यवस्थेच्या 
तकंशास्त्राप्रमाणे पाहिले तर कोणतेहि धर्मान्तर संभवनीय ठरत नाही 
जातिनिर्मूलनाची धडपड करणाय्यांना त्याच्या कार्याति यथ तर आले 
नाहीच, उलट नव्या जाति निर्माण करण्यास ते कारणभूत ले. पारसी 
हीहि एक स्वतत्र जात आहे, असे समजले गेले. खुह्‌ पारसी लोकां नाहि 
या गोष्टीचा विसर पडला की, पारसी धमं हा एक विश्वव्यापी धर्मं आहे 
त्यामुके विगर-पारसी लोकाना पारसी धर्मात घेण्याच्या कल्पनेलाच 
त्यानी कसून विरोध केला.-याचा परिणाम असा ज्ञाला की, आज जगां- 
तीर थोर धर्मामन्ये पारसी धर्मल्ि संख्येच्या दृष्टीने काहीहि महक्तवाचं 
स्थान उरलछे नाही. उशिरा हदोणारी रग्न, संततिनियमनाचे पाक्न 
आणि पारसी स्त्री-पुस्पांची अपत्या जमातीवाहैर्‌ होणारी लग्ने, ्यामुठे 
भारतांतीर पारसी खोकांची सख्या सारखी घटत आहे. १९५२ पासून 
आतापयंत त्यांची संख्या ११ हजारांनी घटली अहि. येत्या काही दशका 
पारसी धरममनुयायांची संख्या किती असे, याचे चित्र अत्यंत निस्त्ाह- 
जनके आहे; पस्तु सदाचारी जीवनाशी संबद्ध असलेल्या एकेश्वरवादाची 
ज्योत स्रथुष्टनी पेटविली होती आणि एकेश्वरवादी जागतिक घर्माचा 
पुरस्कार करणारे खोक -मग ते स्िस्ती असोत, मुसलमान असोत, हिदु 
असोत की वौद्ध असोत ~ स्या तत््वावर श्रद्धा ठेवीत आहेत, ही निःसंशय 
अंभिमानाची गोष्ट समजली पाहिजे, 

संद्भ-ग्र॑थ तारापोरवाला, आय. जे. एस., अनु. : दि गाथाज 
आंफ़ ल्ञरयुष्टर ( मुवई, १९४७ } ; ! दिकरातं ; वेस्ट, ई. डन्ल्ू 

महलस आफ ज्ञोरोस्टिभनिज्नम ' ( आरस्क्फडं, १८९७ } ; जैक्सन, 

व्टी. उन्ल्यू. . ! ज्ञोरोस्टर, दि प्रादि आंफ एन्धंट इराण' 
सत्तम ९-पप, 


४७३ 


तच्वक्ञान, ताओं धर्सोतीकर 


. अर्ठी लो रोस्टिञनिञ्यम 
"दि छाईइक अंड री्िग्न 


{ न्युरयोर्क, १८९८ )} ; मौल्टन, जे. एच. 
( रुंडन, १९१३ ) ; वाडिया, ए आर. : 
ओफ ज्ञोरोस्टर ` ( मद्रास, १९३८ ). 


ए. आर. वाडिया 


वच्वज्ञान, ताओं धमौत्ती ; ताओ-धमं या शव्दाचे 
दोन अर्थं संभवतात. पहिला अर्यं : 'लाओ-त्स' व च्वाड-त्स' ( स्थि. पू. 
पाचवें ते तिसरे शतक ) या प्राचीन चीनच्या तत्त्ववेत्तयांनी प्रतिपादिलेके 
सांप्रदायिक तत्वज्ञान असा हौतो, तर दुसम्या अ्थनि चीनमधील हान्‌! 
रियासतीच्या अखेरीपासून (दुसरे व तिसरे सस्ती शतक ) भरभराटीस 
आलेल्या एका प्राकृत पंथाचा त्याने वोध होतो. यापैकी पदितल्या प्रकारांत 
अन्तभूत ज्ञलेली तत्त्वे व सिद्धान्त ही दुंसम्या प्रकारातदहि समाविष्ट 
केरी नेखी होती, हँ जरी खरे असे तरी है दोन प्रकार ~ एक तत्त्वज्ञान 
च दुसरा ध्मपंथ - वेमचेगठे मानून त्याची च्च कर्यं एक प्रकारचे , 
चित्य आहे वे सोयहि आहे. 


स्थिस्तपूं पां चव्या ते तिसग्या शतकाच्या दरम्यान चीनमध्ये अनेक 
वैचारिकं सप्रदाय उदयास आले. ते सामान्यपणे ! पड्‌-विकास् 
किवा " नवसंभ्रदाय ' य! नावाखारौ ओढखले जातात. या सवमिध्ये 
अग्रेसर जो कन्फ्युणी संप्रदाय त्याला हान्‌ रियासती-नं्र 
रष्टृधर्माची प्रतिष्ठा प्राप्त ्ात्यामुदे इतर संप्रदाय कमीअधिक 
प्रमाणातया प्रमुख संप्रदायाचे प्रतिस्पर्धी अथवा विरुद्धपक्षीय या नात्यनि 
स्वत्त.चे दावे मांडू लागले. ताओ-संप्रदाय याला अपवाद नन्हता. स्वतः 
कन्पयुशिअसच्या मते ˆ जन्‌ ” ( मनुष्यप्रेम ) हा गुण व मेन्‌शिअसच्या 
मते ˆ जन्‌ " व इ  ( ऋजुता ) असे दोन गुण हे मानवाच्या ' दिव्य 
शक्ती "वर असणान्या श्रद्धेवर आधारित असून, तेच सर्वश्रेष्ठ मानवी 
सद्गुण होत, असे प्रतिपादन करून त्यां बे अनुयायी याच गुणाचा अभ्यास 
व आचरण करणे हं अंतिम ध्येय मानीत असत; तर याच्याउल्ट 
ताओवादी अशा तस्हेच्या विचार्सरणीचा निपेध करून, अखिल 
विश्वातीर परमोच्च तत्तव म्हणजे  ताओ * अथवा “ मागे हेच होय, 
असे मानीत. 


लाजोत्स - ˆ लाओ-त्स "ची जन्मतारीख अथवा मृत्युदिन ही 
वरोवर माहीत नाहीत; तथापि तो कन्पयुशिअसचा समकालीन (म्हणजे 
सि. पू. सहाव्या ते पाचव्या शतकाच्या दरम्यान) होऊन भेला असावा. 
त्याच्या “ लायो-त्स " नामक प्र॑ंथात जी अशी वाक्ये आढठतात 
^ ज्यांना सामान्यपणें “ सद्गुण ' म्हणून सवोधिके जाते, ते खरोखरीचे 
सद्गुण नन्देतच “ (प्रकरण १); “थोर ^मार्गाची अवनति 
काली आणि त्याचवरोवर्‌ ' जन्‌ ' आणि “इ हे भरभरारीस जाके“ 
(प्रकरण १८) , ती कन्पयूशीवादासंवधी त्याच्या काय भावना होत्या, 
याच निदशंक होत. ˆ लओ-त्स ' या प्रंयानुप्तार अखिल विश्वातीक 
सर्वश्ेप्ठ तत्त्व  तामो ' हेच असून ते ‹ दैवी शक्ती"च्याहि पलीकडे 
आदे. सवं सृष्टीच्या बुडाशी असलेले हे तत्त्व अनिर्वच्यि म्हणन गणक्ते 
गे असून, त्याचं वणेन अनेकदा ' असद्रूप ' मथवा ' शुन्यता ' या 
शन्दांनी केले जाते. अर्थात्‌ “ असद्रूप ' किवा “शून्यता ' ही संज्ञा 


तत्वज्ञान, ताञ धमीतील 


आपण स्ामान्यपर्णे ज्याला “सत्‌ ` किवा ' सत्ता" असे म्हणत, 
त्याच्या उठ्ट अयनि वापरल्छी अशी नाही; तर ती “ सापिक्तत्व 
च ` नकारात्मकता याच्या अतीत असणारी अशी एक सद्रूपता 
असून, तिला "केवला (अ) नुभवत्ता ' म्हणणे अधिक वोधघ्रद ठरेल. 
“ छाओनत्स ” ने सगुणविपयक स्वं प्रकारच्या व्यावहारिक व 
सापेक्ष कल्पनाचा निपेध कर्न, युक्तायुक्तता, वरेवारईदटपणा, सुल्प- 
कुरूप किवहूना जनन-मरण वगैरेसारख्या सवं सपक्ष कल्पनाच्या- 
पलीकडे असणाग्या नँसगिक व निरपेक्ष गुणावरच भर दिका आदह 
मूल्यांविपयीच्या सापेक्ष मतमतान्तरांची त्याने कधीच फारणी कदर 
केटी नाही. निनगच्या साम्राज्यात वावरणाया प्राचीन काल्या 
समाजन्यवस्थेविपयी माच स्याल तीन्र आस लागून राहिलौ होती; 
आणि तदनुसार स्वाभाविकता, निर्व्याजता, अप्रतिट्तता व निसर्गाशी 
समरसता वाट्गणे हाच आदं जीवन जगण्याचा मागे म्हणून त्यानि 
सर्वेच्ि निदेनाला जाणला 
च्वाडःत्त “ च्वाङ-त्स' हा सि. पू्‌. ३७० ते २९० च्या दरम्यान 
होजन गेला असावा. त्याच्या ' च्वाड-त्त ' नामक ग्रधाचे आट्‌ खंड 
असून त्यांत ३३ प्रकरणे आहेत; परतु त्यांपैकी पिल सात्तच त्याच्या 
सुंदर भाषा्रीत लिहिलेखी असून, चाकोची वहूतेक स्याच्या अनुयायां- 
कंडन॒ लिदहिली गेली अस्तावीत अशी समजृत आहे ` लायो -त्स- 
प्रमाणेच ^ च्वाड-त्स  हाहि ताओवादी तत्त्वज्ञ होता वं † ताओं ' 
विश्वात्तील एक अति मौलिक, सर्वव्यापी व सर्वश्रेष्ठ असे निरूपाधिक 
तत्त्व आहे, असे तो मानतो. * च्वाड.त्स * च्या मते सवं भासमान जगताचा 
उगम याच एका द्रव्यत आहे व त्यांतच ते पुन्दा वि्ीन होते. म्हणून 
मनुष्यानेहि या दोवन्छ आणि सपक्ष मूल्यांच्या जगापासून निवृत्त होऊन 
शाश्वते व अमृतमय अशा जगात प्रवेश केला पाहिजे, म्हणजेच त्याला 
आव्यंतिक स्वरूपाचौ चुरक्षितता खाभू शकेल, असते तो आग्रहाने प्रति- 
पादीत जसे. दुसन्या शब्दात सांगावयाचें म्हणजे, युक्तायुक्तता, वरे- 
वार्दूटपणा, सौदयं व कुरूपता, आणि जन्म-मरणासारस्यासुद्धा एेहिक 
कल्पनाच्यापटीकडीर विश्वाशी ज्याने स्वानुभवने एकात्मता साधटी, 
अशा सत्पुर्पाला किवा महात्म्याल जँ अंतिम सुखमय जीवन प्राप्त 
होत असेल, तच त्याने आपले उरदिप्ट म्हणून वरणिक्े होतें 
रोजो-त्स व च्वाड-त्स यांचे हें विचार परपरागत विद्वानांनी ' हान ` 

सियिसतीच्या सुरुवातीपर्यत आणून पोहोचविले. त्या वेढी कन्फ्युशीवादा- 
पेक्षाहि या संप्रदायाचा पगड़ा लोकां च्या मनावर अधिक वसलेला होत; 
परंतु दि. पू. ४३६ साली कन्प्युशीवादाला राष्ट्रीय तच्वज्ञानाचा व 
नोतिशास्त्राचा दर्जा दिला गेख। आणि त्यानंतर ताओवादाने आपके 
वचस्ते कन्पयूकीवादाला अर्पण केले; तथापि, तताभोवादाचे आयुष्य यामु 
संपुष्टाति न येता त्याचा हान-राजवटीच्या अचेरीस जनमानसांत एकं 
वेगढठाच आविप्कार न्ञलला दिमून आला. इतकेच नन्दे तर, कन्पगरशी 
संप्रदायातीर हुकूमल्ाही वलणाचा ज्यांना वीट येऊ लागला होता, अशा 
बद्धिवाचांनी त्याचे स्वागतच केले. कन्प्युणीवाद हाच सनातन तत्तव 
ज्ञानाचा प्रतिनिधि मानला गेल्यामुढे साहिन्यिकांना त्याच्या सिदढान्ता- 
पुढे मान तुकविण्याद्धेरीज गत्यंतरच नव्हते; तथापि त्यांच्यापैकी 
अनेकांच्या मनांत ताभोवादांतीख तत्त्वनानावदल गुप्त आदर वसत 
होता, कारण त्याच्यामाफ॑त त्यांना नितर्गकडे परत फिरल्याचें समाधान 
खाभत उसे. 


धद तत्वज्ञान, तासो ध्मौतीर 


लौकिक धममपंय : प्रारभी सांमितचलेत्यावैै दुसचया अयति ताज 
हा एक लौकिक धर्मपंयहि आहे, व तो चौनच्या उत्तर च पश्चिम भागा- 
तीर शेतकरन्यां मध्ये दुस्या व तिक्ता शतक्रत प्र्वारत यादा. मुखात 
ह वेगवेगके दोन पंय होति. ्यावेकी एक ' छाङच्पाव्‌ ' यानि प्रमृत केला. 
त्यलि ˆ थाभि-फिड-ताओ ' भसेहि म्हणत दुसग्याचा प्रसार ! छाड- 
लिड“ (इ. स. ३४-१५६) याने केला व यां दुसरे नांव वू तौमि 
ताभो " अं आहे. हे दोन्ही खालच्या दजचि, प्रयमावस्येतील समाजात 
प्रसृत जाले पथ होते आणि त्याचा एक धंदा म्हणजे प्रार्थना व ओपी 
वनस्पतीच्या साहाय्याने रोग वरे करण हा होता. यविकी ' थाड्-किड, 
ताभ ' चा नेता ` छाड-च्याव्‌ ' (इ स. १८४} याने एक धार्मिक वेड 
उभारण्याचा प्रयत केला व तो फसला; त्यमू हा पंय छौकरच नामशेप 
ञ्ाला दुस्तरापय!वृूततौमि ताभ हा छ्-किडःव त्याच्या वरजाच्या 
समयं नेतृत्वाखाटो चागलचि भरभराटीस जाला; अणिड.स.च्या 
सहाव्या गतकात्त तामो-सं्रदायाची एक धार्मिक णाखा म्हणून त्याची 
दृद प्रस्यापना ज्ञाली. या ताजो-घर्मसं्रदायाचा मूलभूत स्वभाव म्हणजे 
एहिक जग व हा आाचारधर्मं पाटणाय्या व्यक्ति, समाज अयवा राष्ट्र 
याना त्यपामून हौगारा काभ यचच मुद्यत्वेकह्न काठजौ वाहे हा 
हेय. रोगराईसार्या सवं आपत्तीचें सं्तारंतून उच्चाटन करावयाचे, 
आपल्या अनूया्याना मन.गान्ति, धघनवघान्य व दीर्धयुप्य यांची प्राप्ति 
करून द्यावथाची, आणि मापल्या पंधाच्या पाठोराख्या समाजात व 
राष्ट्रं शातता व स्थेयं जागविथाते, अता त्याचा वागा होता. माता 
ही गोष्ट खरी को, या व्यावहारिक व सामन्तेपी शिक्वणुकीति व 
आच।रघमति मूढ ताओं व कन्फ्युणी-परपर्रेती तत्तवज्ञानावरोवरच 
आणखी अनेक किरको गोष्टी-लोकाचार, लोकश्रम, फरूञ्योत्तिप 
जाद्टोगा-इत्यादिकचच। समवश दोत अप्त, परतु त्यातील मौलिक 
तत्वे म्दणजे ताओ-तत्वन्नान, आणि ताओ-वर्मानुतार आचरण केल्या- 
मु ज्याला अमरत्व प्राप्त होऊं शकते अशा, शपेन-{ऋपि-) सलक 
महामनिवाच्या अस्तित्वावरोल श्रद्वा ही दोन विथेप महेस्वाची होते 
याचा जयं असा की, लागो-त्स व च्वाड-त्स यांच्या अक्रियावादी व 
निसर्गसारूप्यतावादी विचारापामून निघून अगा एका विचारसरणीकडें 
वाटा होे सहज शक्य ले होते की, वाह्य जगाची पत्या 
शरीरा अयवा मनाल केसटीहि वाघा होऊं न देता, जाणि निसर्गाशी 
साम्यावस्थेने राहून आपणं या व्यावहारिक जगाच्यापलीकडे गेले, 
म्हणजे आपण सूखी व दीर्घायूपी होऊं णकतो- आणखी जसे की, छिन्‌ 
व हान्‌ या दोन राजवशीत सदर %येन्‌"वर श्रद्धा ठेवण्यासवंधीचें एक 
सूच पिक होते. पहित्ा  छिन्‌ * वादगहा व हान्‌ वंशांतीरू वादशहा 
वू" ह तर या धर्मभावनेचे उत्साही भक्त बनके होते, आणि शाश्वत 
जीवनाच्या प्राप्तीचें साधन हस्तगत कालं आह, या कल्पनेन व तमे 
जीवन प्राप्त ज्नाठेल्या तथाकथित श्येन'संलक महामानवाचा आदश 
डोचछयांसमोर ठेवल गेल्यामे, सामान्य लोकाच्या मनावरं प्रभाव पडत 
असे. एकंदरीने, अशा त्हेच्या अनक धटनांचा कुशल समन्वय घडूने 
आत्यामृके ताओ संप्रदायावरील श्वद्धा टृढपणे प्रस्थापित होऊं शक. 


५-> य 


ताओ-संप्रदायाच्या नव्या राला वै" !च्िनू* च (सहा 
रियासती ' (इ. स. २२० ते ५८९) यांच्या अमदानीत्त तयो- 
संप्रदायाची संद्धान्तिके वाज्‌ 'पाजो-फो-त्मु' नामक ग्रंयाची रचना कर्न 
उदयास आज्त्या † बवो-हुड " (इ स. २८३-३४२) याजकडून वछकट 


तत्वा, ताथो ध्मीतीख 


केटी गेलो. यापु सुमारे एक जतक्रानंतर तामौ-प्रदायाचे नंघटनात्मक 
साम्यं दम्या एका ' खौ-ख्येन्‌-छी ' नामक शरेष्ठ नेत्याक्ून परमोच्च 
विदटूपवंत पोहोचविकटे गेन. या सान्या विकासाच्या मागविर्‌ असर्नाना 
तानो-मंप्रदायाने परकी बौद्ध धमापानून तात्विकं सिद्धान्ते व सधटना- 
पद्धति या दोन्ही वावतीत मृक्तप्णे उस्तनवारी केली. “ याड ' व " सड * 
या दोन्दी राजवटीतसुद्धा (इ. स सातवे ते तेरावे शतक) ताओ-संप्रदाय 
वादणाही सेरस्णासरारी वृद्धिगतच दटोत॒ राहिला. अर्यात्‌ सवंच 
सुप्रतिष्ठित धर्मसंस्वांतून अनेक वेढा ज्या तर्दैचे श्रष्टाचार्‌ व अतःस्य 
अवक्टा प्रत्ययास येतात, तणा तद्हेचे प्रकार येयहि आदद्रून आले; 
तयापि, नड ' कारकीर्दीच्या उत्तरार्धात (इ. स. तेराव्या शतकात) 
‹ ताओ्या कित्येक नव्या णाखां धार्मिक मुधारणा घडवून जणण्या- 
करिता तीत्र उत्साहाने पुटे आत्यामृचे त्यांचा पुन्हा प्रभावे पड्‌ लागला. 
तेब्दापानून चीनमध्ये राज्यकर्यापासून तो वहुजनसमाजापर्यत ताओ"ची 
अफाट छोकप्रिपता आजतागायत टिकून राहिली आदह; आणि 
त्याने चीनच्या धामिक व वैचारिक जगात विस्तृत प्रमागावर आपलो 
छाप पाडटी अमून हा धर्म चीनच्या ' कन्पयुगी ', ' बौद्ध ' च (ताञ ' 
या ' सानूच्याव्‌ ' म्द्णजे ' ध्मेत्रयी' तौर एक म्हणून गणन जातो. 
प्रसंगानुमार येये हेहि नमूद करण योग्य होर कौ, ताओ-सप्रदायाचा 
प्रभाव हु केवट चीन देणांतच मर्यादित राहिला नसून, प्राचीन काढी 
कोरिया, जपान व॒ आधुनिक काटांत च्हिएत्‌-नाम वगैरेसारख्या 
णेजारव्या प्रातापर्यत्हि तो पोहोचलेखला माडक्तो. 


संदर्भ-प्र॑य : वेवर्‌, एम. : रिकिजिन भक चायना : कन्प्युश्चिजनि- 
सम जड ताओइन्नम (लंडन १९५२) ; ओयनागी, एस. : थांट्स गफ 
ताओदस्टूस अंड ताओडल्लम { ठंडन, १९४२ } ; कुनो, एन. : 
ताजौदसम अड चायनीज सौत्तायटी ({ ठंडन, १९४८ } ; मास्परो, 
ए. : ठ ताभोडस्म (परिस, १९५०). 


मोटोमी गोरो 


तत्वक्षान, ताभिर्ढीतील : एतिहासिक दिग्दर्षन : या लेखात 
केलेले तामिद्ध मापेतीन त्त्वज्ञानाचे सामान्य समीक्षण ,तामिट भापेतील 
धामिक आणि त्च््वज्ञानविपयकं ग्रंथांतून समाविष्ट न्चाठेत्या विचार- 
प्रवाहावर्‌ मुत्वतः मधारलेके जहे. या केखांतोल समीक्षणाची एेति- 
हासिक पाण्व॑भूमि ध्यानात येण्याच्या दुप्टीने प्रथमत. ताभिढ्ट भाषेतील 
धामिक आणि तत्त्वज्ञान-विपयक ग्रंथांचं स्यूर मानाने एतिहासिक 
आणि कोनक्रमानुसार दिग्दर्शन करणे उपयुक्त होईल. 


पुप्कठ्छ मशोधकाचे अमे मत॒ आहे कौ, काव्यविपयावर अणि 
व्याकरण.वर लिहिले ' तोखूकाप्पियम्‌ ' हा प्रय तामीढ भापेतील 
अतिप्राचीन प्रव होय. या ग्रेयाचा कार सामान्यतः इ. स. पूर्वो पहिले 
अगर दुसरे शतक मानप्यांत येतो. गंकम्‌ किवा साहित्य-वियामरासभा 
हिचा काल स्िस्ती णकाच्या पिल्या तीन णतकांचा अनावा अणी 
क्त्पना जाहे भिन्न-मिन्न कालमर्यादांच्या नाटच-स्वगतांचे नञ संग्रह 
या कोच्रतच निर्माण नले. याननरच्या कार्यां सुरुवातीची महाकाये 
निर्माण ज्ञारौ. जन महाकाव्य ˆ चिन्प्पटिकारम्‌ * आणि वौ महा- 
फच्च " मणिनेकन्ई' टी याच कातल अनून नीत्तिविपयक नुभापित- 
यनन अत्ते ग्रंयहिपम याच सुमारान नदे. तित्वल्नुवार यांचा 
' तिच्वङकरू ' दा ग्रं जाणि सहाव्या एतकापर्यत्त निर्माण खाकेल्या 


४३५ तच्वज्ञान, ताभिर्खातीर 


इतर संतांचें साहित्य यांचा नीतिविपयक सुभापित-बाडमयांत अंत्भाव 
होतो. काहीच्या मते तित्वकरुरल हा ग्रं ! शकम्‌ ' काव्यंतीलच आहे. 
यानंतर तामिद्ध प्रदेण हा संस्कत आणि पालो भापांच्या अध्ययनाचे कद्र 
वनला व दिडनाग, नालंदा येवीर धर्मपाल, शेकराचार्यानी उत्लेसिच्ले 
आणि म्द्ण्‌न त्याच्यावूर्वीं ज्ञालेठे द्रमिडाचा्यं आणि सुंदर पांडचय 
त्यादि तामिढ पंडितांमुकरे ही परपरा चालू रारिली. याचे युगात 
परकीयांच्या सत्तेखाखी तामिठ प्रदेश येऊन, परकोयांचा प्रभाव येये 
पडला असावा. यानंतर शेवमार्गी सतानी चालू केलेले भक्तियुगं आले. 
त्यांत अप्पर, सातव्या सतकातील चंपान्तर, सात्तव्या व आटव्या एतकां- 
तीर चुंतरर आणि नवव्पा शतकातीलं मणिक्करवचकर व सहाव्या, 
सातव्या, आटव्या आणि नवनव्या शतकातील वंष्णव संत यानी केले 
कार्यं उल्लेखनीय आहे. याच काट्टात पल्लवां च! उदय बाला. त्यानंतर 
चोल सम्राटांची कारकीदं तेराव्या शतकपर्यत चाक्ली व नंतर पांडय 
सम्राटांचा अमल अल्पकाक्पर्थत चालला. चोल काटढामध्ये चितामणि, 
चूडामणि, केवरामायणम्‌, पेरीयपुराण याची महाकाव्ये आणि दरवारी 
कर्व्यांचा प्रादुभवि लाला. याच कारकीदीच्या उत्तर काल्खंडामध्ये 
तामिट भाषेतील तच्वज्ञानविपयक विचारप्रणालीला सुरुवात आली. 
मलिक काफीरच्या स्वारीनंतर चौदाव्या शतकात तामिढठ साहित्यांतील 
स्वतंत्र विचारसरणीचा सहास जाला आणि विभिन्न विचारसंप्रदायांच्या 
(शैव आणि वैष्णव) मठांचा काढ सुरू लाला. सोढव्या णतकापासून 
पाश्चिमात्य संपर्काला सुरुवात ज्ञाटी. त्याचें प्रतिवि सिश्चन आणि 
मुसरमान यांच्या लिखाणांत आददून येते. तरीपण दार्शनिक विचारां- 
वरील भाप्ये लिहिण्याचौ पूर्वीची प्रथा या कालात चालूच राहिली. 
विसराव्या शतकांतीलं राष्ट्रीय स्वातंत्याच्या आकांकेच्या प्रादुर्भावा 
वरोवर प्राचीन संसृति आणि तत्वज्ञान यच्यासंकंधी सुस्थिर विचार 
करण्यास प्रारंभ ज्ञाखा; एवढेच नन्हे तर, त्याचा कालानुरूप नवीन अर्थं 
लावण्याकडे प्रवृत्ति उदय पालो. या प्रवृत्तीचे प्रतिनिधि म्हणजे 
 मराईइमलद अटिकल ' आणि ! तिरुवी. का.' ( कल्याग चूंतर 
मुदलियार) आणि "संत रमगमहपि ' हे होत. अर्थात्‌ कुठल्याहि 
इतिदासांत विभामाच्या स्पष्ट सीमारेषा दाखविर्णे अशक्य अस्ते; 

म्हणून वरी दाखविलेल्या कार्खंडात वैचारिकदुष्टया थोडेसे मागेपुटे 
होणें अपरिहायं आहे. 


वाराव्या शतकोपर्यत तामिक भावेमघ्ये तत्त्वन्नानावें पदढतशीर 
विवरण करण्याचा प्रयत ज्ञालेला दिसत नाही; परंतु तामिढट प्रदेश 
म्दणजे अखिल भारतीय विचारप्रणाटीचें एक केद्र होते, असे दिमून येते. 
पतंजलीने उतल्ठेख केरखी कांची दक्षिण भारतांतीन एक वियापीठव 
अस्ना, इतके त्याचं मट॒त्त्व दिमून येत. तामि प्रदेणातील बौद्ध पडत 
पाली भापेत ग्र॑वरचना करीत असत आणि त्याच्या ग्र॑ाना सिन्नोन- 
सारद्या वीद्ध देति फार मोटे गौरवाच स्यान दिरगे जात अमे. एका 
परंपरेप्रमाणे तर घनेन वौ पंथाचा संस्यापकवोधवर्मा हा कांची नमरीचा 
राजपुत्रच होता. नाट्दा वियापीठामघ्ये आीयाठीने कुकपत्तियद 
भूपविणारे दिडनाग आणि धर्मपान् है काची्ेच होति. शंकराचार्य तर्‌ 
खरे म्हणजे तामिद्ध प्रदेणातीन््च होत्र; कोरण नवनव्या गरतकापर्यत्त 
काख्डी म्हणजे आचा्वविं जन्मग्राम हं तामि प्रदेयतच होते. णंकरा- 
चार्यानी आपल्या प्र॑वात !नुदर पांडव ` आणि "द्रमिडाचा्य" या 
अद्रैत-वरेदान्त्यांचा उल्ल्ख केल्या अहि, आपि या नांकवर्नच अं 
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स्पण्ट दिसते कौ, णकराचायवच्ाहि पूवीं होन गेचखे दे एडित तामि 
प्रदेणाचेच रहिवासी दोते. कुमारिलभट्राने जापल्या “ तंत्वातिकां ! त 
तामिदढ भापेचा द्रविड भाषा" असा उल्टेख करून स्वत.चा त्या भाषा 
असलेला परिचय स्पष्ट केला आदे. † मणिमेखन्ई ” या वौद्ध महा- 
काव्याची नायिका सत्याच्या गोधां निरनिराव्या तत्वज्ञान्यांकडे 
जाते, यावल्न हे सिद्धच होते की, ' वाची ' मथवा । करूर ' हे तामि 
देणांतीख वहुधा पथ्चिम किनाव्यावरील सातव्या शतकापूर्वीचि वैदिक 
आणि अवैदिकं पंयांचे महत्त्वाच पीठ असावे. रामानूज स्वत. तामिढ 
होते आणि एकं परपरागत समजूत अणी आहे की, अद्ध्वाराच्या तामि 
भापेतील कारव्याच्या परिभापेतच त्यानी ब्रह्यसूत्राचा अर्थं लावला 
आहे. 'यांच्याच काढापानून तामिढ भापेत वैप्णव पाती (तेन्करलाई 
आणि वटकलोई या दोन्ही वैष्णव पथांतीक) आचारविचारांना पदडत- 
श्रीर स्वरूप येण्यास मुर्वात लाटी सातव्या गतकांति ' राजसिह 
पल्ख्वाची ' जँवसिद्धान्तशिखामणि ' अणी ख्याति होती. यावरून 
' शर॑व सिद्धान्ता "ची तामि प्रदेणाला व्यापूर्वीपासूनच माहिती होती 
याची खात्री परते. वाराव्या तकाच्या सुमारास या शैव सिद्धान्ताचे 
तामिढ्ट काव्यातून पद्धतभीर विवेचन केलेले आढठते. या कार्याची 
सुरुवात ‹ तिर उन्तियार ' या प्रधाने केरी असून, तो " नायनमार ” 
(भक्तिपथातील शैव सत) याच्या आचारविचारांवर आधारलेला 
आदे, असे त्या ग्रथकर्त्याच्या शिष्यान त्या ग्रथावर लिदहिचेल्या भाष्या- 
वरून दिमून येते 

शैव आणि वप्णव पंथ : देवताविपयक आणि पौराणिके कथा याच्या- 
विपयीच्या कल्पनाचा धर्माच्या तत््वज्ञानाभीं केवट दूरान्वयाने संवंध 
असला, तरी त्या कल्पनां चा त्या तत्त्वज्ञानावर काहीसा परिणाम होतोच, 
आणि मग धर्माच्या तत्त्वज्ञानात्ून अशा पौराणिक कथाचै विवेचन 
करण्याचा प्रयत होतो उदा~ पष्कठदा पौराणिक कथाच्या 
आधारे न्ैवपथीय आणि वैष्णवपथीय आपापल्या देवतेचे वर्चस्व 
स्थापित करण्याचा प्रयत्न करतात या दृष्टीने विचार करता आपणास 
असे भाटढठते की, तामि भूमीच्या भौगोलिक परिसरांतीर सर्वं देवताची 
वदिक करवा पौराणिक देवतामध्ये एकल्पता लाली. या एकरूप 
होण्याच्या प्रत्रियेला “ शकम्‌ ' काटापासून सुरुवात ज्ञाखी. यापैकी 
सर्वात महत्त्वाचे म्हणजे चैकोन किवा लाख्देव किवा ज्याला ‹ मुरुक " 
म्हणजे वाक अथवा सुदर म्हणतात, त्या देवतेचें * सुब्रह्मण्यम्‌ * या 
देवतेणी ज्ञे एेक्य होय कोणी असें सुचवतात की, लाक्देव या त्याच्या 
वणनाने शिव कवा रद्र देवतेच्या उपासना आणि त्या देवतेविषयीच्या 
पुराणकथा छोकप्रिय करण्यास मदत केरी असावी. पलरईवोक' म्हणजे 
° पुराण ' आणि * कोर्रावाई ' -- युद्ध आणि विजय यांची देवता, या 
दोहोचं ! दुर्गा * देवतेणी एक्य ज्ञे. ! मावोन " म्हणजे ‹ कृष्णवर्णं 
देवता ' ही ' विष्णु ' या देवतेगी एकरूप स्नाटी. ह्या देवताच्या भयानक 
उग्र स्वरूपामृटेच कदाचित्‌ प्लव काठ्टामध्ये कापालिक आणि 
इतर सदश ॒पथाना लोकप्रियता लाभली असावी सातव्या गतकां- 

तील आणि कदाचित्‌ सहाव्या शतकातील शैवपथीय हे तामिढ 
प्रदेणांतील आए महान्‌ तीर्थक्ेवाचा उल्लेख करतात. शिवाने, 
"ब्रह्मा ( सृष्टिकर्ता ) “ ' यम (मृत्युदेवता)* इत्यादि आठ विरोधी 
मक्तौवर मि्विकेत्या विनाशक विजयामुेव य आठ तीर्थाना 
पाविच्य आले आहे. 


~ 


छद 
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आणखी एक विचारधारा विकसित होत होती आन्तरिक सत्य 
विपयक काव्य, असे ज्य चिं वणेन करतां येईल अणा “अकमः' काव्याच्या 
रचनेत * शंकम्‌ * कवि प्रथमपासूनच निमग्न होते. व्यावहारिक दष्टीने 
पाहिले तर हँ ˆ अकम * म्हणने प्रेम दापत्याच्या निस्वार्य परस्पर- 
जाकपंणांत आणि मीलनांत जाविष्कृत होणारे केव विशुद्ध प्रेम आहे. 
“आन्तरिक सत्य किवा परतत्त्व म्हणजे प्रेम" हे सूत पुटे ठेवल्यामुेच,पुदे 
भक्तियुगामध्ये होञन गेलेला तिरमूरर' (णचवे अथवा सहाठे शतक) 
याक जिव आणि प्रेम याचे एेक्य साधणे शक्य ज्ञाले. अद्टूवार भागि 
नायनमार * यांच्या अनूयायानी आपल्या गृूढवादी काव्यातून याच 
'अकम' काव्याची परपरा आपल्या पद्धतीने अनुसरन्टी माहे. याप्रमाणे 
म्रेम आणि भक्ति यांचे महत्व तामि प्रदेणामध्ये फारच लोकप्रिय साक्ञ. 
याच . विचारधाररतून पूर्वीच्या गेमांचकारक कथांना पुन्हा नवा अर्थं 
प्राप्त ज्ञाल्र असावा. त्या कथातीर भीपण वाटणान्या रोमाचकारी 
गोष्टी प्रेमविलासाचाच आविष्कार म्हणून मान्या गेल्या आणि स्वपि 
पर्येवसान दिव्य आनंद देणाव्या प्रेममय नृत्यांत ज्ञाते चिदम्बरच्या 
मंदिरातीर नृत्यराज - नटराज ही मति त्या इतिहारससातील एक महत्व 
पूणे टप्पा आहे. सुष्टि म्हणजे केव ईश्वरी रीका" आहे, या अद्वार 
आणि नायनमारपंधीयांच्या सिद्धान्ताला यामुे खूप महेत आल. 

भागवतपुराण हं दक्षि्णेतच लिहिले गेले, असा एक प्रवाद आहे. 
 चिल्प्पटिकरम्‌ ' (इ. स. दुसरे त्क ? ) या अतिप्राचीन तामि 
महाकाव्यात ज्याचा ! कुरवई * म्हणून उल्लेख केला आदह, त्या तामि 
लोकनत्याचें कृष्णाच्या रासरीलांशी एेक्य मानण्यात अले आहे. 
ˆ परिपाटल ' नांवाच्या एका शकम्‌-संग्रहांत वैष्णवाच्या ^ व्यूहांचा " 
उत्केख दिसून येतो. त्यांना जी नावं दिली आहत ती रंगवाचक अमून, 
रंगसंगतीवरून ही कल्पना निघाली अमावी भसा कयासन वांधतां येतो. 
ताभिठ प्रदेशांतील देवतांची नावे रंगानुरूप दिली गेली होती. उदा.- 
रक्त, नीर, वगैरे. ही गोष्ट लक्षात घेतली तर ह्यावकूनच नंतरच्या भिन्न- 
भिन्न पांचा समन्वय अगर सुसंवादित्व साधण्याचा प्रयत साला 
असावा जसे वाटते. " माल ' किवा * मायो ' देवतेचें विष्णूशी एक्य 
मानक्ते आदे. त्या देवतेचा ' विश्धमूतं * असा उल्लेख केलना आढटठतो 
(शंकम्‌-संग्रह : नर्रीनर काव्यक्र १). ˆ मणिमेकलई ” (इ स. २०० 
ते ५०० ) द्या बौद्ध महाकाव्याला ज्ञात भसलेल्या शैव पंथामध्ये 
शिवाच्या अष्टविध मूर्तीची गणना विदित मसावी. ह्या आठ मूति 
म्हणजे पृथ्वी, जाप, तेज, वायु, आकाण, सूरये, चंद्र आणि जीव 
( व्यक्तिगत आत्मा } द्या होत 

तामिढ नीतिशास्त्रातील सास्य आणि इतर दर्शने : निरनिराच्छया 
धामिकं तत्त्वज्ञानांचा विकास पाण्याच्या दृष्टीने आपण (मणिमेकर्लद 
या तामिठ महाकाव्यापासून सुरुवात करू. ˆ मणिमेकरई ” (इ. स. 
३०० ते ५००) या भ्रांत तेव्हा ज्ञात असलेल्या साख्यटर्णनाचा 
सारांग्र दिकेला जाह तीन घटकाची किवा गूर्णाची ' वनख ' मूल- 
प्रकृति" ही सवं वस्तूना सामान्य अमुन, शिवाय सवे वस्तूच्या उत्करांतीचा 
मूलाधार या दृष्टीने तिला ^ चित ' असेपण म्हटने आदे ह्यामधून 
° मन ' किवा "वुद्धि ' याची उत्पत्ति होते. बुद्धीपासून भाकाश, आकाणाः 
पासून वायु, वायूपामुन अग्नि, अग्नीपासून जर आणि जलछापामून पृथ्वी 
याप्रमाणे निप्पत्ति होते. ह्या सर्वाच्या समिलनामधूत्र मन निर्माण दोतते; 
आणि मनापासून महकार किवा व्यक्तित्व पृरिपत्त होते. आकाणामधून 
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कान आणि ध्वनि उक्करत होतात, तर वायूपासून त्वचा आणि स्पणे, 
अग्नीपासून डोढ्ा आणि तेज, पाण्यापासून तोड आणि चव आणि पुथ्वी- 
पासून नाक आणि गंध उत्करात होतात. त्वचेमधून कमे न्दरिये उत्करात 
होतात. पर्वत, अरण्ये त्यादिकानी वनलेलै है जग म्हणजे या महाभूताची 
परिणत्ति होय. पृर्प हा निर्गण असून तो सृष्टीपासून अप्त आहे. णुद 
जान हें त्याचं सत्य स्वरूप असून तो एक, सर्वैव्यापी आणि नित्य आहि 
ईश्वरकृप्णाच्या सांख्यदशंनांतील पचतन्माद्ाच हूए सिकितिणी उल्लेखं 
नाही. चरकानेहि त्यांचा उल्ठेख केठेखा नाही (दपसिगुप्त : हिस्टरी 
ओंफ इंडियन फिलोसफी', विभाग १, प्‌. २१२-२१३). मन आणि 
अहकार हे स्वच्यि सघातामधून परिणत ज्ञाल्याचे वर सागितचेले जहे 
पचमहाभूतांची ही उत्पत्ति तैत्तिरीय उपनिपदांत आणि महाभारतात 
सांगिततल्याप्रमाणेच आहे कर्मेन्दरियांची उत्पत्ति त्वचेपासून क्ञाली, ह 
'मणिमेकलर्दु'मधीर विधान असामान्य वाटणारे आहे. सणिमेकलरई' 
जीव क्िवा पुरुप याचे वहुत्व मानीत नाही पुरुप एकच आहे यावर 
त्याचा भर आहे. 


लोकायत, वौद्ध, सांख्य, नैयायिक आणि मीमासक यांचा उनल्केख 
करून ते एक अथवा अधिकं प्रमाणे मानतात, एवढेच फक्त मणिमेकरई- 
मधील " प्रमाणवादी ' सांगतो. प्रमाणवाद्यांच्या विधानानंतर, या 
ग्रंथाची नायिका मणिमेकलड्‌ ही नंतर प्रथमतः जर कोणा धार्मिक 
तत्त्वविवेचकाला भेटत्त असे तर ती वाला होय. त्याचा अष्टमूर्ति 
देवं आपल्या आठ शरीरांमध्ये प्राणरूपाने प्रकाशतो. 


 मणिमेकलरई ” नंतर ज्ञाक्ल्या ' नील्केशी ' या म्रथांत सांच्य- 
दशंनाचें निराङेच विवरण केलेले आहे. सांख्यांचा ^ परिणामवाद- 
उत्करान्तिवाद ' जरी ईश्वरकृप्णाच्या पद्धतीने विवेविला असला, तरी 
'नीरकेगी" या ग्रथांत एकात्मवादाचा पुरस्कार केला आहे पुरुषाला पर- 
मात्मा म्हटले आहे व म्हणून या दभेनाला सिश्धरसाख्य' म्हणावयाला 
हरकत नाही आत्म्याचा जेव्हा प्रकृत्तीशी खरा नसलेला, मानीव संषकं 
येतो तेव्हा मूढ खरा जो परमात्मा, त्याेरीज भासमान होणारा 
अंतरात्मा आणि कर्मात्मा ह उत्पन्न होतात. 


 शंकमोत्तर काठरामध्ये तामि प्रदेशात एक जीवनपद्धत्ति आणि 
धमं म्हणून पृष्कठांनी सांख्यद्शोन स्वीकारले असावे. ' वृहत्कथेच्या " 
तामि अनुवादामध्ये (वहुधा इ. स. पाचनव्या शरतकानंतर ) लेखकाने 
सांस्यमत्तानुसार आचरणः करणाय्या एका भिक्षुणीचा नायिकेची दाई 
म्हणून उल्लेख केला आहे. 

'सणिमेकलई' आणि नोलकेशो' या भ्रातर आजीवक-दशेन : 
अशोकाच्या शिकरूलेखात उल्टेखिलेके आजीवकाचं “ कुक्कूटनगर " 
म्हणजे वहुधा अलीकडचे ˆ उरयूर ' असवे. ह्या ठिकाणी तामिठ 
परदेमांतीरू आजीवकांच मोठे केद्र असावि, असते "नीरकैशी'वरून दिसते. 
* मणिमेकलई ' आणि †नील्केशौ ' ह्या दोन्ही ग्रंथात आजीवकांच्या 
तत्त्वज्ञानाचे स्पप्ट विवरण केके आहे. हा पंथ तेराव्या शतकापर्यत चालूच 
होता. या पथांतील रोक भिक्षा मागणे हा वहुधा एक व्यवसाय म्हणून 
आनरीत असल्यामुकेच, त्यांच्यावर त्या काठी कर लादला गेठेल 
दिसून येतो. मस्करी * (तामिठमध्ये याचा उच्चार ' मरकली ` असा 
होतो) हा त्यांचा देव असून त्या पंथाचा संस्थापक आटे. त्याचे दिक्काल 
व्यापून राहणारे-अनंत ज्ञान परिपूर्णं असून, अशेप दिक्कालांतीक अनंत 
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वस्तु तो जाग शकतो. आजीवकांच्या णास्ताप्रमाणे पदाथं पांच असून 
ते पृथ्वी, आप्‌, तेज, बायु आणि प्राणतत्व यांचे पाच परमाणु होत. 
प्राणतत््वाचा इतर परमाणूशी सपकं स्ञाला की, त्यांचे त्याला ज्ञान होते 
आणि ते त्याच्यापासून विभक्त होते. वाकीचे चार परमाणु यांमधून 
प्त, ्ञाडे व प्राणि-शरीरे उत्पन्न होतात त्याच्यामधून परस्पर-भिन्न 
अशा अनेकं वस्तु उत्करान्त होतात. ज्याखा ज्ञान हेते ते प्राणतत्त्वं किवा 
जीव पृथ्वी कठीण आहरे. पाणी थंड आणि स्वादिप्ठ असून ते पृथ्वीवरून 
वाहत असते. अग्नि जकतो आणि वर जातो. वायु जाजूवाजूला वाहत. 
ह्या परमाणुच्या अगी इतरहि काही लक्षणे असल्याचे केवल विपरीत 
किवा चुकीच्या ज्ञानामटे भ।सते. हे परमाणु अनादि आदेत ते अविनाशी 
आहेत, ते अज आहेत, आणि ते अभेद्य असून ते कणां तहि शिरत नाहीत. 
एका प्रकारच्या परमाणृचे दुसन्या प्रकारच्या परमाणूत रूपान्तर होत 
नाही परसाणूचै विभाजन होत नाही. मस्करीप्रमाणे ते सवव्यापी नाहीत, 
पर्वेत, ज्ञाडे इत्यादि जड वस्तूच्या निर्मितीसाठी ते सलग्र होतात आणि 
षुन्ह्‌! विप्र होऊन आपदे मूढ स्वरूप धारण करतात्त. पृथ्वी, जरू, चायु 
आणि अग्नि याच्या परमाणू जेव्हा महाभूतात रूपान्तर होते तेन्हा ते 
अनुक्रमे४ ३:८२.१ द्या ठराविक प्रमाणात समिश्र होतात. त्या 
भिश्रणात ज्या परमाणूचे प्राधान्य असेल त्याच्या नावाने तें महाभूत 
ओढखचे जाते. जेन्हा परमाणू संल होन महाभूते वनतात तेव्दाच 
त्याच्यामधून वरीलप्रमाणे सृष्टि निर्माण होते; अन्यथा त्याच्याकट्ूने 
काहीच कार्यं होत नाही. दिव्य दृष्टि प्राप्त ज्ञाङेल्या महाभागांनाच 
केव परमाणूचे दर्शन होऊं शकते. जन्माला येणान्या प्रत्येक व्यक्तीला 
निरनिराक्या प्रकारच्या सहा जन्मामधून जावे लागते : (१) कृष्ण, 
(२) नील, (३) हरित ( हिरवा ), (४) रक्त, (५) पीत किवा 
सुवणेवणे आणि (६) श्वेत. अनुक्रमाने ह्या जन्मामधून जात असतांना 
प्राण्याची उत्तरोत्तर उत्क्राति होत जाते आणि अती त्याला श्वेत जन्म 
प्राप्त ज्ञाला की त्याला मूक्ति मि्रते हा सर मागं आहे. ह्या मार्गा- 
चरून कोणी च्युत ज्ञाला की तो गरगर फिरणाग्या चक्रात सापडतो. 
प्राणी जन्माला येताक्षणीच, लाभ, हानि, विघ्न, इष्टस्थलप्राप्ति, सुख, 
दु.ख, जन्म आणि मरण ही त्याला चिकटतात अनेंद व शोक यांचेपण 
परमाणू असतात. पूवेप्राक्तनाचा परिणाम पृषे नंतर सुरू होतो. 


पूदमीमांसा आणि उत्तरमीमांसा : एकच दर्शन : आणखी एका 
मुद्याचा उल्लेखे आवश्यक आहे मणिमेकलई' ग्रंथावरून असें स्पष्ट 
दिसून येते कौ, दक्षिणेत एक असा प्रभावी विचारप्रवाह होता की, 
जैँमिनीची पूवमीमासासूवे अणि वादरायणाची उत्तरमीमांसासूत्रे हे 
दोन स्वतत् दशेनांचे भिन्न ग्रंथ नमुन दोन्दी मिद्टून एकच संपुणं मीमांसा- 
दशेन ग्रंथ होय कृतकोटीचें नावे या विचारप्रवाहावावत प्रमाण मानल 
जाते. या मतानुसार उभयविध मीमांसा-दरशनाच्या या ग्रथावर एकच 
भाप्य होते, असे आढटून आले जहे. ' रामानुजा"ने उल्लेखिलेका 
` बोधायनवृत्ति ' हा ग्र॑व मीमामादरनावरीर एक भाष्यग्रंथ असावा, 
अस्ते मानले जाति. शंकरचार्यपूर्वकाटीन ' द्रभिडाचायं ` या मताचाच 
असावा. नावावल्न तरी द्रमिडाचायं तामिलीय असा पाहिजे हँ खास. 
प्रा. कुष्पुस्वामी शास्त्री यानी सातव्या शरतकातीर ^ त्िरुमटीचारई 
अद्टूवार " म्हणजे " द्रमिडाचार्य ” हौय अमे दोन्ही आचार्याच्या 
विचारसाम्यावरून जरी ठरविण्याचा प्रयत्न केला असला, तरी तें मान्य 
ोण्यासारखं नाही. शंकराचा्यं आणि कुमारिलभटू यानी दिलेली काही 
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अवतरणे, आचार्य सुदर पाडय (इ स. सातवे शतक ?) या आदरपूर्वकं 
अभिधानानि उल्लेखिलेल्या एका पाड्य राजाची असावीत, असे इतर 
काही संशोधकांचे म्हणणे आहे. हा तामिढीय लेखक पण मीमासादशेन 
एकच आह याच मताचा असावा असे वाटते. तामिढ प्रदेशाच्या सर्व॑- 
सम्राहक दृष्टिकोण एक विशेष उदाहरण म्हणून या मत।चा उल्लेख 
करता येईल. 

उपनिषदे आणि ताभिढठ कविता : द्या ठिकाणी एके गोष्ट नमूद 
करावीशी वाटते की, अद्टूवार, वैष्णव सत, नायनमार आणि शैव संत 
याच्या भक्ति-काव्याचा अथं पुष्कठसे लोक उपनिपदाच्या विचार- 
सरणीनुरूप लावू पाहतात. अब्भूवाराच्या .भक्तिकाव्यावर भाष्य 
किहिप्याइतका अवसर रामानुजाना मिव्ाल नाही म्हणून त्याच कार्यं 
त्याच्या शिप्यांनी पार पाडले ह्यासाठी त्यानौी ५० टक्के संस्कृत 
वाक्प्रयोग आणि ५० टक्के तामिठ वाक्प्रयोग असलेल्या अशा समिध 
‹ मणिप्रवाल ' य! विशिष्ट शैरीचा अवलव केका ओौपनिपदिक सज्ञाचा 
तमिद वाक्प्रयोगामध्ये अनुवाद करण्यासाठी आणि तामिठ भक्ति- 
कविताचा ओौषनिपदिक संज्ञाच्या मदतीने अथे लावष्छासादी ही शरी 
अनुरूप असून, त्यामुदे त्या उभयतामधील मौलिके एकवाक्यता प्रतीत 
होते. वैष्णव पथाच्या दोन शाखा आहेत एक  वटकलरई ' आणि दुसरी 
' टेकलई ' उत्तर शाखा आणि दक्षिण शाखा असरापण त्याच। अनुक्रमे 
निर्देश करता येईल उत्तर शाखेचा उत्कपं श्रीवेदान्तदेशिक' (इ. स 
वाराव्या शतकाचा उत्तराधे आणि तेराव्या शतकाचा पूर्वाधि) आणि 
दक्षिण शासेचा प्रकपं नवल ममुनिकल' (द. स. १३७० ते १४८४४) 
यांच्या ठेखनांत अनुक्रमे आढदून येतौ. ' वैदिक कर्मेकांड, जातिव्यवस्था 
आणि मकंटन्याय ” (माकडाचे पिल्ल ज्याप्रमाणे आपल्या आर्ईला घट 
धरून ठेवते त्याप्रमाणे भक्ताने परमेश्वराला घट धरून ठेवले पाहिजे, ही 
मकंटप्रवृत्ति) यावर उत्तरणाखेची निष्ठा आहे, तर ' मार्जाङन्याय ' 
(माजरी ज्याप्रमाणे पिल्लाला आपल्या तोडांत धरून त्याला इजा न 
पोहोचता आपल्या इच्छेनुरूप कुठेहि नेते त्याप्रमाणे भक्त परमेश्वरावर 
सवे सोपवतो आणि परमेश्वर त्याची योग्य ती चित्ता बाहून त्याला इष्ट 
त्या ठिकाणी नेन ठेवतो ही माजलिप्रवृत्ति) . दैवी कृपा, अगूवाराच्या 
तामिढ भक्तिकाव्यांची श्रेष्ठता आणि जातिसंस्थेचे निर्मूलन यावर 
दक्षिण शाखेची नितान्त श्रद्धा आहे. उपरिनिदिष्ट दोन्ही श्रेष्ठ केखकानी 
तामिठ भापेतदि ठेखन केले आहे व त्यामुे तामिढ चिचारपरवाहावर 
त्याचा फार मोठा प्रभाव पडला आहे. 


भक्ति-संप्रदाय . शकमोत्तर काठामध्ये वैष्णव आणि शैव पंथातील 
भक्तिसंप्रदाय विकास पावला. द्या सप्रदायाचे तामिठ प्रदेशं तील महत्त्व 
ओढसून त्याचा सखोल अभ्यास केला पाहिजे. शकम्‌ काठात प्रेमां 
स्वरूप पाथिव न राहता ते दिव्य मानले गेले. अशा आदशं प्रेमाचे 
“ तिरुमूकर ' (इ. स सातव्या शतकापूर्वी ) याने शिवाशी एेक्य मानले 
वौद्ध आणि जैन पथातीर अहिसा आणि समाजसेवा याचा सर्वानीच 
स्वीकार केला तिरमूलर याने तर ! जनसेवा हीच ईश्वरसेवा ' असा 
उद्घोप केला. कारण, शिव अष्टमूति आहे, या तत्त्वानुसार प्रस्येक जीव 
हा शिवचिं मगल मदिरच आहे. जातिसंस्थेच्या हानिकारक परिणामा- 
विरुद्ध आपला आवाज उचावृन त्याने विश्ववधृत्वाचा उपदेश केला; 
कारण देव एकच असेल तर समाजपण एकच असला पाहिजे. याच 
समाजाला उत्तरकालीन अट्वारानी (तोन्तकुलम्‌ ) म्हणजे ' भक्तांचा 
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समाज ' अते नांव दिले. प्रेमाचे ईश्वराशी एेक्य साधले आणि स्वं मानव 
ही परमेश्वराची लेकरे आहेत हे मान्य केले की, अछ्वारनी निक्ून 
सागितल्याप्रमाणे, परमेश्वराला प्रत्येक मानवाच्या उद्धाराची चिता 
असणे है अगदी क्रमप्राप्तच होय मानवाच्या आध्यात्मिक उक्कराततीलोा 
सहायभूत होणें हेंच तर मुछी जगताचे प्रपोजन आहे; म्हणून सृष्टि 
ही माता असून ती शक्ति आहे व ती शिवा्चेच रूप आहे संत अप्पर 
(इ. स. सातवे शतक) याला तर्‌ प्रत्येक पशूमध्मे अयवा पक्ष्यामध्ये 
परमेश्वर हा आ्ईच्या आणि वापाच्याच रूपाने दिसत असे. मातु- 
देवतेच्या या जयजयकारामुे स्तिथ(ची निद। करणे वंद लि. संत 
करर्दक्करू अम्मदेयर (इ स. पाचवे अगर सहावे णतक) आणि सत अंतल 
(इ. स. नववे शतक) यांच्पासारखे थोर सत अनुक्रमे शंव आणि वैष्णव 
पंथाचे आध्यात्मिक नेते ठरले. † अद्ट्वारानी * आणि (नायनमारानी ° 
तर परमेश्वर आणि जीव याच्यातील नाति है विवाहित स्तरीपुरषांच्या 
मधुर गढ प्रमासारे मानून त्या परिभाषित त्थाचे वणेन केले. वौद्ध भणि 
जन यांच्या नैराश्यवादाविरुदढ भक्तिपप्रदाथामध्ये जीवनांतील निरागस 
आनंद हा आध्यात्मिक साधनेचाच एक भाग ठरविण्यात आकरा. सत्‌ 
सुन्दरर (सातवे अगर आष्वे शतक) याने म्ह्टल्याप्रमाणे गृहुस्थाश्रमी 
जीवन हे आध्यात्मिक मिलन असून ईश्वराच्प्रा आणि मानवाच्या सेवेचें 
साधनच आहे वालके ही परमेश्वराच्या निरागसं प्रमाची आठवण 
करून देणारी प्रतीकेच होत. सत सुन्दरर हा अपपल्याजवलील प्रत्येक 
वस्तु ही परमेश्वराचीच देणगी आहे अशा दृढ श्रद्धेनेच सवं गोष्टीवदुल 
परमेश्वराची प्राथेना करतो. संगीताच। उपयोग भवरनांच्परा उहीपना- 
सारी करण्याएेवजी संत संवन्धर (सातवे शतक) म्हणतो त्याप्रमाणे त्या 
सगीताकडे नादत्रह्य म्हणून पाहणे -त्यामुढे मनाचा सयम करून परमे- 
राशी एेक्य साधणे, अशाकडे करतां येईल. भक्तिसंप्रदायामध्ये नैतिक 
सदाचाराला निरपवाद सर्वोच्च प्राधान्य दिलेले आहै. संत अप्पर 
(इ. स. सातवें शतक) याने दथामूल धमं म्हणजेच परमेश्वर होय, अतँ 
म्हटले आहे. शैव पंथ असे मानतो कौ, परमेश्वर जरी स्वैशक्तिमान्‌ 
असला तरी त्याच्या स्वेशक्तिमतत्वाला नीतीच्या मर्यादा आहेत. त्या 
काटांतील हीनदीन पतिताच्या जीवनात्‌ भक्तिसंभरदायाने आशावाद 
निर्माण केला. मूतिभूजा व मदिरे हा भक्तिसंप्रदायाचाचे एक भागं 
वनला सतत वाढत्या विस्ताराची मदिरे सर्वैर निर्माण होऊं लागलीं 
आणि ती समाजाची केट् वनून त्यातून समाजाच्या सवं विविध अंगाच 
दशेन होऊ लागले, पूजाविधीचे अग म्हणून मदिरतून † अद्युवार 
आणि नायनमार' यांची भक्तिगीते गादटी जाऊ लागी द्या सतांचा 
सदेश पूर्वंस्ागरपर्यत पोहोचला आणि तेथील थायरुंडत्तारख्या देशांतून 
' घावै-तिष्वैम्बवई ' या नांवाचे उत्सव राष्टीय प्रमाणावर साजरे 
होऊं लागले. अन्तल कवीच्या ‹ विरूघवै ' आणि माणिक्यवाचकर्‌ 
कवीच्या ‹ तिस्वेम्पवरई ' ह्या दोन ्रंथांवकूनच यां उत्सवाला वरील 
नाव पडले. 


तिरुमुखर आणि तंत्रशास्त्र : संत तिसुमूलर (पाचवें अगर सहावे शतक) 
या शैव कवीचा ' तिरुमंतिरम्‌ ' हा तत्रग्रथ अभून त्यामध्ये यत्ते, मंत्र, 
मुद्रा, योग आणि ज्ञान यांवर भर दिला आहे. शैव संप्रदायाने चतुश्रेणी 
मागे सागितला असून त्यामध्ये (१) चर्या म्हणजे फुले इत्यादि 
पुजासाहित्य वाहत मदिराला प्रदक्षिणा करणे, (२) क्रिया म्हणजे 
भावनायुक्त पूजा, (३) योग माणि (४) ज्ञान याचा समविश होतो. 
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द्मार्ग, स्त्युतरमा्ग, सहुमार्ग आणि सन्मार्गे या नांवानेयण यांचा 
उत्नरख केला जातो. या माचि विवेचन करणारे अनेकानेक आममग्रंय 
या काटांतच तामिदध प्रदेणांते निर्माण ज्ञालि. 


* तिरमून्र ' दा उत्तरेकड्न कंलासाहन आला अग्नी दंतकया आहे. 


उत्तरकडीक शैव संप्रदायाचा दलिणेतीलं सव संप्रवायावर्‌ फार मोठा 
परिणाम श्षान्न अमन पाहिजे, असं अनुमान यावरून काढणें शक्य 
आद. प्रसिद्ध नायनमार साधूना “ समयाचाययं ' म्हणतात; परंतु षौव 
सिदढान्तानुसार तामि भा्पेत तत््वेजान प्रमृत करणाव्या संताना 
' सेतानाचायं ' म्हणतात. तेराव्या घरतकातीर मेयगन्तर्‌ हा त्या 
सं तपरपरेतीर आदयसंत दोय; परंतु पूर्वीहि द्या तत्त्वज्ञानावर रचना 
स्लाखी होती, असे लोकगीत-वाडमयावर्न दिनुन येते 

शेव सिद्धान्त : दलिण भारतांतहि शैव सिद्धान्त या आधीचा 
(्राचीन) असला पाहिजे. सातव्या शतकाच्या मुमारास विमान 
असत्या ^ राजसिंह पल्लवा "ची त्याच्या शिलालेखांत  मैवसिद्धान्त- 
शिखामणि ' अशी प्रशस्ति केरटो आदट्ते. कैर हा जेव्हा तामि 
प्रदे्ाचा भाग होता तेष्हा आटव्या शत्तकांतर राले ' णंकराचाये ' हे- 
पण ह्या पविते तामिठ भूमीचेच सपुत्र टोत्त. त्यांनी !शौव-सिद्धान्त ' 
ही संज्ञा वापरखी सून या सिद्धान्तानूसार शिव हा ˆ निमित्तकारण' 
आहे, असे मानले आदे. ' आचाय सुदर पांडच ' (६वें णतक) आणि 
स्वतः शंकराचार्य हे वहुधा ! शिवाटैत ' सिद्धान्ताचे अनुयायी असावेत, 
असे आचार्याच्या * शिवानंद-रहरी ` या रचनैवरूने वाटते. ` सौन्दयं- 
रहरीच्या " कर्त्यासि (शंकराचार्यास ? } संत च॑प॑तरे याच्या तामिठ- 
मधी भक्तिकाव्याचा चागला परिचय अन्नखा पाहिजे; कारण स्वतः 


[३ 


आचार्यानीच त्याच्या नादमघुरः गीतावा उल्लेख केना आहि. 


परंतु तत्त्वज्नानाच्या पद्धतशशीर वाधीव ग्रंथरचनेल्रा सुरुवात चारी 
ती मेयकन्तर (तेरावें शतक) यांच्यापासूनच होय. ˆ शिवज्ञानवोधम्‌ ' 
या सस्तत प्रंथाचें मूढ त्यांच्या † शिवाननपोतम्‌ ˆ या तामि प्रयाति 
आहे. त्यांचा मानवाचकम्‌ काटन्तर हा शिष्य तीन पदाथं मानतो :(१) 
पति, (२) पशु गणि (३) पाशम्‌. मोभावस्थेमध्येदेलीर हे तीन 
पदाथं नष्ट होत नाहीत. त्या वेदी पणूचे चित्‌मध्ये, पतीचें सत्‌मध्ये 
आणि पाशम्‌ आनंदामघ्ये हपांतर देत. मोक्ष म्हणजे सच्चिदानद- 
रूपच होय. यामु नेतरच्या कार्त होऊन गेलेल्या वल्लभाचार्याच्या 
^ शुद्धाेता"ची जाटवण होते. तयुमनवर टा सत्तराव्या एत्तकांत होऊन 
गेलेखां संत मेयकन्तराच्या तत्वज्ञाना " पृनौतम्‌ " म्हणजे " शुद्ध ' 
असे म्हणतो. मेयकन्तराचा एक शिप्य “अरुलनन्दी शिवाचार्य' (तेरे 
शतक) हा आगमशास्तरात्तील सुप्रसिद्ध पंडित होता आणि त्याने आयत्या 
रिव्ञानसिद्धिपार या श्चेप्ठ ग्रां मेयकन्तराच्या तत्त्वजानाचैं आगम- 
शास्त्राच्या आणि भक्तिसप्रदायाच्या परिमायेत सुंदर विवेचन केले 
आहे. अरुलनन्दीचा शिष्य संत मरेनान संवंधर (तरवे णतक) याने 
कोणत्ताहि ग्रे चिहिखा नाही, असते परेपरेवरून क्ठ्ते. तो गृढवदी 
अनून जातिमंस्येच्या निर्व॑धांना जुमानत नसे. उमापतिभिवम्‌ (चौदवें 
शतक) हा चिदंवरम्‌च्या मंदिरतील एक पुजारी त्याचा जिष्य वनसा. 
तो स्वतः थोर गूढवादी होता. त्याचे तामिढ भापेत्त वर्रेच साहित्य असून 
स्याने केवल गृढवादाचेन नन्द, तर मेयकन्तराच्या तत्तवजानाचेंहि विवरण 
केले जाह. अर्ल्नन्दी आणि उमापत्तिणिवम्‌ या उभयतानीहि त्या काढी 
भ्रचनितं असचेत्या तत््वनानाची योडोफार माहिती दिनी अहै. 


८४३९ तत्वज्ञान, तामिर्वठीतीट 


शवपंयाचे संप्रदाय : ' मायावादा"चा उमापतोने परामर्श ॒पेतला 
जादे. त्यांत मायावादाचें विस्तृत विवेचन आङ अनून, त्याचें खंडनहि 
केले आडटन येते त्यानंतर भैवपथाच्या विविध संप्रदायावर चर्चा 
करून स्याने त्यांच्यावर टीका केटी जहि. एेक्यवाद, पापाणवाद, 
भेदवाद, शिवस्मवाद, संक्रान्तवाद, ईश्वर-अविकारवाद, निमित्त- 
कारणपरिणामवाद आणि शैववाद या सर्वाचा सारांशरूपनि परामर्शे 
घेऊन तो त्याच्यावरहि टीका करतो " एक्यवाद ' म्हणजे बहुधा 
वीरषौव' संप्रदायच असावा. त्या मताप्रमाणे मल्परिपाक आणि शक्ति- 
निपात या अवस्था प्राप्त ज्लाल्या की परमेगाच्या कृपेमुदधे धन्य होञन 
ज्याप्रमाणे घाण धुन टाकली कौ कापड शुर होते, त्याप्रमाणे दोष 
आणि अशुद्धि यांच्यायामून जौवात्मापण मुक्त होतो. त्यानंतर ज्या- 
प्रमाणे पाणी पाण्याशी एकरूप व्दविं त्याप्रमाणे * जीवचित्‌ ' आणि 
" शिवचित्‌ ' मोक्षामध्ये एकरूप होतात. 

' पापाणवाद ' आपणात्त  वैशेपिक्त ' दर्शनातीरू मोभाचौ आस्वण 
कर्न देतो. मोक्षामध्ये दु खाचा संपूणं अभाव असून जीवा एखाया 
पापाणाप्रमाणे दुखाची अगर क्लेणाची जाणीव नसते. भेदवादाचे 
प्रतिपादन असे कौ, ज्यप्रमाणे तावे परिसच्या स्पर्णामे आपला 
चटलेला गंज टाकून चकचकीत सोने वनते, व्याप्रमाणे सद्गुरुरूपी 
परिसाचा स्पजं होतांच जीवात्म्याचं सवं दोप ्लइ्न जातत आणि तो 
शाश्वत शुद्ध होतो ही खरोखर भगवेताची थोर कृपाच होय. 

ˆ शिवसमवादा"ची अशी धारणा आहे की, ज्याप्रमाणे माशीच्या 
गुणगुणण्याच। ध्यास पेन अटी ज्याप्रमाणे काही काठछानंत्तर माशीच 
वनते, त्याप्रमाणे जीवात्मा परमा्म्याकडे सतत ध्यान लावून राहिल 
तर त्याला खरं ज्ञान प्राप्त होते आणि परमेणच्पा पंचसिद्धि प्राप्त 
होन तो परमेशच होतो. 

* संक्रान्तवादा चे म्हणगे असे कौ, ज्याप्रमाणे मृखावरील मलिनता 
धुजन काढत्यानंत्तर स्वच्छ आरणांत आपला चेहरा स्पष्ट दिसतो, त्या- 
प्रमाणेच परमेशाची कृपा जीवारम्यामध्ये प्रकाशमान होते ह्या अवस्थे- 
मध्ये, ज्याप्रमाणे इधन अग्निमयच होतें किवा गवताचौ काडी मिरात 
राहित्यास ती मीठच होऊन जाते त्याप्रमाणे जीवात्मा ईश्वररूप होतो. 
जीवा"चौ इद्िये 'शिवा"ची इद्वियें वनतात. तेच्हा फक्त एक “चित"चेच 
अस्तित्व असते. "अहं" आणि “ मम ' यांचा सर्वाशाने च्य टोञन त्यांची 
जाणीव उरत नाही. 

' ई्वर-अविकारवादाचे। ' सिद्धान्त असा आहे फी, " मूलम 
जेब्दा आपल्या आत्म्यावरीर आपी पकड सैर करतो भागि जेष्ठा 
ई्धर ज्ञानाचा प्रकरण देऊं करतो, तेव्हा आत्मा िवाच्या उपेम 
ईणाणी संमिलितं होतो आणि त्याला पुन्हा क्टेशमोग उरत नाहीत. 
ईश्वराच्या चरणांच्या छायेत त्याची जन्ममृत्यूच्या दु-खापासून कायमची 
मुक्तता होते. 

निमित्तकारणपरिणामवाद' अभे मानतो की, सर्वे जगहे ईश्वराचेख्प 
अहे, त्वामु जगांत अचेतन मयी वस्तूच नाही. सवं परमेश्वरच आह 
आणि तोच एकमात्र पदा्यं आहे. जेव्हा आपण स्वतः आणि ईश्वर एकच 
आहोत याची अनुभूति येते तेब्ा सायुज्य प्राप्त होते जेव्हा मापन्धे णरीर 
आणि जात्पा जिवंत विरीन टोतात्त तेच्छा मन गदून पडतो अणि 
चित्‌ ' तुरीयातीत ' अवस्थ पोहोचते. परमेगाच्या कृयेने जीवात्मा 
परमात्मा होतो. दी अविकावं अणी “ भिवगति * होय. 


तर्वक्ञान, तामिन्दीं तीस 


" कौववादा श्चे प्रतिपादन असे की, जेव्हा “ मनल्परिपाक ' अथवा 
"शक्तिनिपात" सिद्ध होतो तेन्हा परमेश्वर इपेच्या स्वहपात्त आविष्कृत 
होतो आणि आत्म्य मुक्त करतो “इद्रिये' आभि मल आत्म्यापामून 
विल्ग होतत परमेश्वर आटन्यान्न ज्ञान-प्रदान करतो भणि नंतर 
आत्मा स्वतत.खा आणि परमेश्वराखा सत्यस्वरूपात ओढखतो. जीवात्मा 
आणि परमात्मा इतके एकरूप होतात की, आनदाची अनुभूतिषण चोप 
पावून मागे पडते 


चौदाव्या आणि पधरान्या शतकातीर काल सर्जनशील विचार 
सरणीचा होता ' चिदवरम्‌ ' येथील सवध ( पधरावे णतक ) याने 
'आनदवादा"चा सिद्धान्त पुढे माडला. आनंद हा आत्म्याचा स्वभाव 
असून, तो 'मोक्षा'मध्ये स्वानदाचाच अनुभव घेत अमतो. हा अनुभव 
‹ शिवानदा श्चा नसतो हा णिवानूभव नमून स्वानुभवच आह्‌. 


दशकायं . ' ध्मपुरम्‌ ' आणि " तिस्वावा दुदटुराड ' येथील मटाधि- 
पतीनी शौवपथावर याही ग्रथ लिहिले अमून ते ! पतर चात्तीरम्‌ ' 
( भोडारणास्त्र ) या नावाने प्रसिद्ध आहेत है मटाधिपति आपल्या 
आध्यात्मिकं परपरेचे मूढ "उमापतिशिवम्‌ पानून सतत. त्या 
ग्रथात त्यानी आपले आध्यात्मिक अनुभव ग्रथित केने आदित. द्या 
मठाधिपतीना " पतर ' म्हणजे आध्यात्मिक आन आणि अनुभव याचे 
भाडार असे म्हणत असत. त्यामृढे त्या ग्रथाची णी्पकेि त्याच प्रकारची 
आहेत ह्या ग्रथातीर महत्वाना विगेप म्हणजे ' दगकार्यं '-सिदान्तनिं 
विवरण आणि त्याची पद्धततणीर मांडणी हा होय. दशकायं म्ट्णजे 
शिवानुभवा'कडे नेणान्या आध्यात्मिक अनुभवाच्या दहा अवस्था 
अथवा दहा पायत्या होत त्या अवस्था भणा : (१) ! तत्त्वरूप ' 
म्हणजे विश्वाच्या विविध अगाच वस्तुनिष्ठ ज्ञान, ( २ ) ' तत्त्वदर्णन " 
म्हणजे स्वत.खा स्वत चे णरीर, इद्विय इत्यादीणी एकरूप मानून येणारा 
विश्वाचा साक्षात्‌ अनुभव, ( ३) " तत््वणुद्धि ' म्हणजे विश्व टैच 
स्वैस्व नसल्याची आणि आपण स्वतः विश्वाहून भिन्ने अमल्याची जाणीव, 
( ४ ) "आत्मल्प ' म्हणजे विश्वाहुन जाणि णरी रहन अतीत असच्त्या 
स्वत च्या आध्यात्मिक सत्याचे ज्ञान, (५) ' आत्मद्न ' म्हणजे 
स्वत च्या अस्तित्वाची जाणीव, ( ६ ) “ अत्मशद्धि ' म्हणजे आात्मा- 
देखील अतिम सत्य नाही, या जाणिवेतून निर्माण हौणारी ईश्वराच्या 
सर्वचारुकत्वाची भावना, ( ७ ) * शिवरूप " म्हणजे णिवाचें ज्ञान. 
(८ ) ! शिवदशंन ` म्हणजे शिवाचे दर्शन, (९) !शिवयोग' 
म्हणजे शिवाशी मिलन आणि ( १०) ' सिवभोग * म्हणजे जेथे दोन 
वस्तृच्या मिलनाची जाणीव नेण्ट होऊन दिव्य आनंद निर्माण होतो, 
ती अंतिम अवस्था. 


दूसय। एका ! तुगलर पोतम्‌ ' (चौदावे णतकं) या ग्र॑यात आध्या- 
त्मिक प्रतीच्या मार्गाविरी तेरा पाययाचे वर्भन केले आह. ' नम्पल- 
वार "च्या केवितामधून मोक्ष अथवा वकुरप्राप्तीकडे नेणान्या गृढ 
अनुभूती आत्मप्रकटन क्ले आहे असँ “ वेप्णवपथीय ' मानतात. 
त्याच्या कवितांमधून अआद्टणाव्या, दांपत्यामधील गृढरम्य प्रेमाच्या 
परिभापेत व्णिछेत्या साक्षत्कारवादाचे वैप्णवपंथीयानी स्पप्टतया 
विवरण केले आहे; आणि त्या साक्षात्कारवादाचे उदाहरण म्हणून ने 
` जचा्यहुदयम्‌ ' (लेखक . अल्कीय ननवकर नमोयर-तेरवे शतक) 


2०० 


त्वक्ञाने, ताभिर्टौतीटल 


या ग्र॑थाकड अंगुखिनिदेश करतात. अणाचे प्रकारच्या स्वत.च्या याध्या- 
त्मिक अनुनूतीतरुन होणल्या ˆ शिवधरोग * आणि ^ शिवनौग "या दोन 
अवस्थाच्या प्राप्तीचे काथ्य्रासम वर्णन संत ' मणिक्कवचकर' (इ.स. 
नववे णतक } याच्या तिरुववकरम्‌' या म्रथातून आले आहे, णी पौव- 
पथीयाची धारणा आहे यान विचारसरणीमुषधे पुढे चीदाव्या एतकांत 
या प्र॑थातील प्रत्येक स्तोत्राखा स्वत शीर्पक देऊन त्या-त्या स्तोत्रातरून 
प्रतीत होगारी गूढ अनुभूतीची अवस्या सूचित करण्याचा प्रयत्न केखा 
अहि मणिक्कवचकरचा दुस्तरा ग्र॑व ˆ तिसक्रोवडयार' यांत 
चारणे स्वगत भापणाचा समविश केला जहि. याह्यत. स्वगत भापणे 
सामावणाम्या या ग्रधात्त एक प्रियकर आणि त्याची प्रेयसी याचे मिलन 
दणेविद्े अमन, व्यामधून गूढ अनुभूतीच्या चारशे अवस्थाचे वणेन केले 
अहि, असा त्याचा अर्थं खावना जातो. 


दलका्पं याणि इतर दने : भिन्न-भिन्न उपासना म्दूणजे अध्यात्मिक 
प्रगतीच्या श्रेणीवरीठ भिन्नभित्र पायन्या होत. अणा रीतीने त्याच्यात 
सुसवाद निर्माण करण्याचे कायं ' भ्ौवमिद्धान्ताने " केके आहे, से वर 
म्हटछेच आदह. परंपरेने सहा दर्मनाना मान्यता दिल्टी आहे; परतु वस्तुत. 
सहापेक्षा कितीतरो अधिक दभन उपलब्ध भित. त्यामूरे तामिठ 
परपरेती शेवसिद्धान्तवादी' तत्वज्ञानामध्ये आन्तरषथ आणि वाह्यपंय 
अणी विभागणी करतात. त्यांतहि पुन्दा उपविभाग आहेतच. केद्रस्वानी 
णैवसिद्धान्त अनन, त्यायुढे लगेच आन्तरत्तम मानल्या गेल्या सहा भैव- 
परथाना स्यान अदे. है सहा पंय म्दणजे "उमापतिश्िवम्‌' याने वणले 
भपापाणवाद' वर्गरे होत. त्यानंतर दर्णनां मध्ये सहा आन्तरपथांचा कम 
लागतो, त्यानंतर सहा वाह्य पंथ येतात, आणि शेवटी बाह्यतम अणा 
सहा दार्शनिक पंथाचा निर्देण येतो. द्यामध्ये वेदांतीर सर्वं वचनाना 
सारवें महत्व न देणाग्या आणि पैव पंाचा स्वीकार न करणाम्या अशा 
जडवाद, वौदधमत, सांस्यदर्शन वगैरेवा समावेश होतो. ही माणी 
अरुराव्या णतकांतीर णिवाननयोमौ याच्या मताप्रमाणे आहे. 


शांकर वेदान्त : दभिण भारत हा एके काढी दार्शनिक विच्रारांचें 
केद्र होता. आचार्यं सुंदर पांडय' (आ्वें णतकपूरवं ) ह्‌ केवल राजाच 
होता असे नन्दे, तर तो दारशंनिक आणि सतहि होता. "शकराचार्या चा 
जन्म उत्तर केरछातौल काल्डी गावी साला असलो तरी आर्व्या 
णतकात हा भाग त्ामिद्धभरमीचाच प्रदेण होता शंकराचार्य अगर त्याचे 
उत्तराधिकारी यानी लिहिकेत्या सौदयंलहरी "मघ्ये 'तिसरुज्ञान चंपंतर' 
(सातवें शतक) याच्या स्तोत्रांचा उल्टेख असून, त्याचा द्रविडशिशु' 
असा उल्लेख केठेला आहे. † मणिप्रवाढ ' शीत लिहिलेल्या एका 
अदैत-वेदान्त-ग्रंथाचे-ताटपत्री ट॒स्तल्खिताचै-एक पान तिवेटमधीक 
एका गंयाल्यात नुकतेच आटलछे अहे. (त्यांतील अक्षर-लेखन- 
पद्धतीवरून पाहता, हा ग्रथ वाराव्या अगर तेराव्या शतकात 
किदिठेना असावा, असे वाटते } 


तांडवराय स्वामिगल याने लिहिले “ कंवल्य-नवनीतम्‌ ' (सतरावे 
अगर सोढावे शतक) हे काव्य विवेष उल्टेखनीय आहे तामिटमघीौल 
ही अत्तिरसाढ प्यरचना अनून, तीमध्ये गकराचार्याच्या अद्रैत-वेदान्ता्च 
विवेचन केले आहे. एका शंङू नावाच्या कवीने (इ स. सतरावे गतक) 
त्याचा सस्फृत-भापेमध्ये अनुवाद केला आदह. 


 नानाजीववाद-क-कतलई ' हा गयग्रथ ( एकोणिसाव्या शतकाच्या 
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आधीचा ) अद्ैत-वेदान्ताचा परिचय करून घेण्यासाठी प्रवेशपुस्तक 
म्हणून तामि विचयार्थी वाचतात. 

तिरव्मर्ईूचे भगवान्‌ रमणमहपि है अदैत-पंथां तीर शेवटचे संत 
आणि कवि होञन गेले. ई. स. १९५० मध्ये त्याचं निर्वाण ज्ञाले. 


विष्ववादं हीच मूलभूत प्रवृत्ति : शंकम्‌ युगामध्ये विश्ववादाकडे 
आणि समन्वयाकडे सुकली एक प्रवृत्ति आपणांस आढलून येते. शंकम्‌ 
करवा “ कविपरिषद्‌ ” या कल्पनैतच कवीच्या कोकशाहीचा अंतभवि 
होतो. ' कनियन पुकुन्रानार ' द्या शंकम्‌ कवीने आपल्या काव्यांतून 
अक्षे म्हटछे आहे की, “ जयांतील कोणतेहि खेडें ही माञ्ली जन्मभूमि 
अमून जगातील प्रत्येकजण माज्ञा आप्तसंवधी आहे.“ तिरुबल्लुयार 
( दुसरे शतक ) याने तर स्पष्ट सवाक्च केला आहे की, जगांतील 
प्रत्येकं प्रदेश जर आपली जन्मभूमि ज्ञाी आणि प्रत्येक गाव जर आपला 
जन्मगाव जाला, तर मग अमरण अध्ययन करीतच कां राहुं नये ? 
तिख्यूलर ( पएचवे अम्र सहारे शतक } येहि असें प्रतिपाद 
आहे की, जगांतील मानवांचे एकव कटुव आहे. तिरमूकर 
यांचा उल्लेख करणारे एक संतकवि “ चुन्तरार ' (आवे शतर्क ) 
यानी आपल्या काव्यांत प्रेम जाणि सेवा यांवर आधारलेल्या स्थलकाल- 
निखेक्ष अशा ध्येयसंपन्न खोकशाहीचा गुणगौरव गादला आहे. “जो सवं 
भिन्न-भिन्न मतांमध्ये सुसंवादित्व निर्माण करतो तोच खरा ग्रंथ आपि 
तेच खरे दर्शेन होय, असे मत उमापति-शिवम्‌ ( तेरावें शतक ) यांनी 
प्रतिपादिके आहे. 


सिद्धपंथाचे तत्त्वक्लान : धार्मिक आणि दाशेनिक विचारांची 
सवेसंग्राहकता ही आणखी एक विशेप प्रवृत्ति एतदिषयके तामिठ 
वाडमयातून आच्क्ते. दुसरीहि एक अशी प्रवृत्ति दिसून येते की,जाति- 
संस्था आणि क्मेकांड यांच सक्त पालन केके तरी सामान्य माणसाने 
त्याची धर्माणी गत्क्त करतां कामा नये. प्रत्येक तामि माणूस 
^ सिद्धपंथा "चा उल्टेख ( पाचव्यां शतकापासून पुटे ) मोठ्या प्रेमाने 
आणि अआशदराने करतो. ह्या पंथाचा ह्या दोन प्रवृत्तीवर भरे आहे. या 
सिद्धपंथाच्या विचारांत अनेक गोष्टीचा प्रभाव पडन त्यांचे मिश्रण 
साले दिसून येते. उदा.-गूढवाद; प्राणिमाव्रावहलचें-विषेपतः पीडित 
आणि दलित समाजावहुर्चे-प्रेम; जातिसंस्था आणि कर्मकांड हया विरुद 
वंड; ! रसेश्चरवाद ` म्हणजे देहं देवाचें मंदिर अशी आदरभावना; 
. योगाभ्यास; ओौपधविज्ञान, जे सिद्धाचें असे लास मानले जाते; सुफीचे 
विचार; किमया जाणि रसायन; तंतरपंथांतीर विचार, लोकसाहित्यातं 
आदलून येणारी वृत्ते व छंद, र्पककथा आणि बोधकथा व 
संकुचित पंथीय भावनेवदल तिरस्कार. तामिलमधील सिद्धाच्या 
काव्य-वाडमयातून आदकणायया ˆ कोरक * आणि “ मच्छि" 
ह्यांसारख्या नांवांवरून " नाथपेथा "चा प्रभाव स्पष्टच होतो. काही 
मुसलमान कविहि या पंथाचे अनूयायी असल्याचे दिसते. सिद्धयंयोतील 
 कुटुपई चित्तर इताइक्कतर * किवा ` चित्तरधनगर ", ˆ अटकी 
चित्तर ' इत्यादि सिद्धानी लोकमीरताच्या छन्दानुसार लिदहिकेकी कां 
गीते समाजात लोकप्रिय आदेत. 


ज्या भीतामधून भशा प्रकारची वैचारिक सर्वसंग्राहुकता आढदून 
येते तीं गीते िद्ध-संप्रदायाचीं आदत, अशी स्व॑सामान्य माणसाची 
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समज्‌त दिसून येते. अद्यूवार आणि नायनमार यांचीहि काही गीते 
ल्या सिद्धपंथाचीच आहेत, असे कित्येक वेठां मानून गौरविली जातात. 
तिरमूलर याच परपरेचा होता, असा एक समज समाजात रूढ अहे. 
ह्यानंतर येणारा विववक्कीयार हा सिद्धसंप्रदायी होण्यापूर्वीचा वैष्णव 
अद्वार तिरुमरीचाई-अद्द्वार (सातवें शतक) होय, असा एक समज 
आहे. पटुीनद्ुरची काही गीतिं उपलब्ध आहेत; पण हा दहाव्या शतकांतील 
शैवपंथीय संत नसून, त्याच नांवाचा विजयनगरकारीनसं तकवि होय. 
त्याची रचना सुबोध आहे. सिद्धपंथीयांचा आणि उत्तरकाीन क्वींचा 
एक विशेष उल्टेखनीय असा आहे की, त्यांनी पट्ीनट्रर भतंहरी, तिर- 
वल्टवर, अगस्त्यर भाणि मच्छिन्दर यांसारख्या पूवेकालीन्‌ प्रसिद्ध सिदांचीं 
नवे धारण केटी होती. सतराव्या शतकांतीर तायुमानवर याने सिद्ध 
पंथीयांचा उल्लेख केला आहै. निरनिराठया धमेपथांतीर † समन्वय ' 
अगर समरस ' उरगड्न दाखविण्याचें कायं ह्या संतकवीने केले आहे. 
तो स्वतः शैव असून त्याने ' मेयगन्तर ' ( तेरावें शतक ) द्यासारख्या 
शौव सिद्धान्ती आचार्याची प्रशंसा केटी आहे. सतराव्या शतकांतील 
“ संतलिग ' या ^वीरशैव ' कवीने जापल्या “ अविरत ' ! उन्तिय्रर ' 
या ग्रंथांत अविरोध कवा स्वं धमं आणि दशने यच्यतीर संघर्पाचा 
अभाव, या तत्त्वाचा फार जोरदाएर पुरस्कार केला आहे. अरुराव्या 
शतकांतील ' चितम्पर चुवमी ' ह्याने सदर तत्त्वज्ञाच्या गीतांवर भाष्य 
लिहून त्याच्या दष्टिकोणाचा समजांत प्रसार करून, त्याला लोकमान्यता 
मिव्वून दिली. एकोणिसाव्या शतकातील संत रमल्गि हा पण सिद्ध 
होता. आपल्या सिद्धपंथीय गुरूचा आदरपूणं उल्लेख करणारा सूत्रह्मण्यम्‌ 
भारती हा विसाव्या शतकांतील एक सिद्ध होय, असे म्हणतां येईल. 


नीतिशास्त्रीय विचार : तामिठ समाजाने आपल्यापुढे ठेवलेल्या 
आदर्शाचा आविष्कार " शंकम्‌ ' कान्य-वाडमयाने केला आहे त्या 
काठ्ांतील मौलिक, नैतिक कल्पनां ची जापणांस त्यावरून ओढख होतेच. 
“ शंकम्‌ ' काव्यां "अकम्‌ ' आणि "पुरम्‌ ' म्हणजे आन्तर आणि बाह्य 
असा विभाग करतात. ' अकम्‌ ' म्हणजे आन्तर म्हणजे अव्यक्तविपयक 
काव्य; आणि "पुरम्‌ ' म्हणजे वाह्य म्हणजे व्यक्तिविषयक कान्य असा 
त्याच सुबोध अनुवाद करतां येरईख. यांची परिणति शेवटी अनुक्रमें 
कौटंविकं जीवन अगर प्रेमविपयक कविता, आणि बाह्य जग अगर 
सामाजिक जीवनावरील कचिता ह्यामध्ये ज्ञारी. पूर्वीच्या काढी हे 
सामाजिके जीवन आकीपाकीने युद्धेमय जीवन आणि शांततामय जीवन 
यांनीच भरलेले होते. ' शंकम्‌ ' युगांतील एकूण २३८१ काव्यपंक्तीषैकी 
१८६८ काव्यपेक्ति † अकम्‌ ” विभागांतील आहेत. ह्यावरून आदं 
प्रमाला जीवनांत दिलेले महत्व आणि त्या प्रेमावर अधिष्ठित असलेल्या 
कौटुविक जीवनाला दिलेले गौरवास्पद स्थान, ही व्यक्त होतात. त्या 
काठी संन्यास अज्ञात नव्हता; परेतु त्यांत वेप इत्यादि बाह्य उपाधीनां 
दिलेल्या प्राधान्यामुरके त्याचा समावेश दुसग्या प्रकारच्या म्हणजे व्यक्त- 
विषयक काव्यामध्ये करण्यांत आका. समाजाची सेवा करणें ( अडइन- 
कुरुनुर ) हे प्रेमावर अधिष्ठितं असलेल्या कौटुविक जीवनाचें साध्य 
आणि ध्येय अहि. त्याचप्रमाणे उक्छृष्ट आादर्शाच्या अभ्यासाने पूर्णता 
प्राप्त करून घेणे हेदि त्या जीवनाच आणसी एक ध्येय आहे ( विरन्ततु 
पाविरल तोत्कापपियम्‌ }). " तोत्काप्पियम्‌ "मध्ये ' पुरुपार्थाचा 
निर्देश महे; परंतु स्पष्टपणे मात्र तीनच पुरुपार्थं म्हणजे ध्म, अर्थं आणि 
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काम यांचाच उत्टेख आहै. ह्यावदर दोन विचारप्रवाह किव भते आहेत. 
एका मतताप्रमाणे ( “इन्पमुम पोरुलुम्‌ अरनुम्‌ -तोत्काप्यिवम्‌ ) 
काम ही इतर पुरपार्थाची प्ेरणाशक्ति आहे. दुसग्या मताप्रमाणे धर्मा- 
मुेच वहुधा वाकीच्या पुर्पार्थाना आदश ध्येये प्राप्त क्लाली आदेत. 
तिसरापण एक विचारप्रवाह आहे तो वहुधा अ्थेशास्वन्ञानी पुढे 
माडकेखा असावा. या मतानुसार मानवी जीवन जगणे ज्यामुदे शक्य 
होते, तो अर्थं हाच सवं युरुपार्थाचा आधार अहे. 

धर्माविदृल अनेक कल्पना रूढ आदत. स्वर्गाती मधुर फटे चाखायला 
मिढावीत म्हणून मनुप्य धामिक जीवन जगतो, ही त्यातखीच एक 
कल्पना आहे; प्रतु धर्माविषयीच्या या कल्पनेमागे व्यापारी किवा 
वणिग्‌-वृत्ति असल्यामुदे ही कल्पना काहीनी हास्यास्पद ठटरविली भह 
( अरविर यनिकन्‌ अल्लन-पुरम्‌ ). त्याच्या मतानुसार धमं हा पूरणं 
पुरुषाचा मार्गं म्हणून आचरावयाचा असतो. ह्या पूर्णं पुरुषाला 
" चनरोन ' असे म्हणतात आणि पूरणत्वाच्या कल्पना युगायुगाप्रमाणे 
वदलत असतात युद्धकालामध्ये विजयी योद्धा (चारोन क्करुरल-पुरम्‌) 
हा पूणे पुरुप होता; पण हदहदू पूरणत्वाची दुसरी निराढ्टी कल्पना 
रूढ सारी. पूणे पुरुपाचे व्यवितमत्तव संस्कृति, प्रेम, सामाजिक गुण 
आणि बुद्धिमत्ता या गुणनी युक्त असले पाहिजे, हा विचार ष्ट ज्ञाला. 
° पुरम्‌ * काव्यवाडमय विजयाची गौरवगाथा गाते. प्रारंभी विजय 
म्हणजे युद्धभूमीवरीक विजय, हीच कल्पना सर्वमान्य होती; परतु 
लवकरच ' तोत्काप्पियम्‌ › च्या काढ्ठापासरन विजय हा युद्धभूमोपुरताच 
मर्यादित नसून, तो जीवनाच्या सर्वं क्षेत्ामध्येहि प्राप्त करता येतो, 
याची जाणीव स्पष्ट ज्ञारी. मनुप्य जीवनातीर कोणत्याहि स्थानावर 
अधिष्ठित असला, तरी भापत्या नियत कर्माच्या परिपूणेतेने त्याला 
विजयाचा धनी होता येते. उत्केपं किवा विजय दोन प्रकारचा असतो. 
कोणताहि विरोध न होता आपोआप प्राप्त कात्या विजयाला 
“ मुरलई ' म्हणतात विरोधावर आणि जडचणीवर मात करून खेचून 
आणलेला उत्कपं अगर विजय दुसन्या प्रकारचा होय. ह्या विजयाला 
खरा विजय म्हणजे ! वकर › म्हणतात. कविसंकेताप्रमाणे या विजयी 
वीराना “ पाटुभाण्‌ ' या विरुदाने कवि गौरवतात. 

कांची . प्रेम हे पुरुपार्थाच्या पणं जीवनाचा रथ हाकणारी प्रेरणा- 
शक्ति आहे, असे मानण्याएेवजी प्राचीन तामिढ साहित्यांत "काची" या 
कल्पनेचा पुरस्कार केलेला आतो या कलत्पनेत एेहिक जीवनांतील 
सव अगोपागांच्या नश्वरतेवरच भर दिला आहे. ' तोत्तापियम्‌ "व्या 
“ नच्चिनाक्किनियर ' ( इ. स. पधरावे अगर सोढावे शतक) नामक 
एका भाप्यकाराचें म्णणे असे आहे की, या कत्पनेमुद्धे अनित्य, 
वदलणान्या जगापासून अविकारी अथवा अव्यक्त एकत्वाकडे जाण्याची 
मनुप्याला प्रेरणा मिलते. मनकुटी मरुूतनर द्या ` शंकम्‌ " कवीने 
^काची “ किवा नश्वरतेच्या कल्पनेचा आणखी एक अर्थाविष्कार स्पष्ट 
करून, ती कल्पना विशद केली आह : “ अनेक विजयी राजे मृत्यु 
पावले आदत. या नश्वसतेमुे, है पाडच राजा, तुल्या मनांत पू 
जीवनावदल निष्ठा उत्पन्न होवो. हे पूणं जीवन केवठ कीत्तिदायकेच 


(1. 


नसावे तर ते उपयुक्तहि असावे; हे केव वैभवसंपन्नच नसावे तर. 


ते शातिमयहि असावे; तुस्या वैयक्तिक सूखावरोवर सामाजिक 
केल्याणाशा ते सुसंवाद निर्माण करणारे असावे. “ अरिस्टाटलच्या 
भापेत वोलावयाचै ज्ञाटे, तर मरुतनर कवीने संयमित्त जीवनावरच भर 
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दिखा दिसतो ; परतु अर्थात्‌ हे पूर्णं जीवन व त्याची कल्पना वौद्धाच्या 
मध्यम मार्गाहुन भिन्न आहे. 

धमं आणि तत्त्वज्ञान याच्याप्रमाणेच नीतिशास्त्राच्या क्षेत्रातहि 
आयणास ही धर्मपथनिरपेक्ष सर्व॑सग्राहकेता दृम्गोचर होते. आयत्या 
जैन नीतिनियमावरच भर देणारे काही थोडे आग्रही जन ग्रंथ मात्र 
याला अपवाद आहेत. तामिढ कोव्यवाडमयातीक नीतिशास्त्रावरील 
वाकीच्या सवं प्रथानी सवेमान्य अशा मानवी परिपूणेतेच्या नैतिक 
आदश्यचिच चित्र रेखाटले आहे. 

सर्वे तामिट ग्रंथांमध्ये तिरुवल्लुवर ( दुसरें शतक ) याचा * तिर- 
क्कुरल ' हा नीतिविपयक चुरचुरीत सुभापिताचा ग्र॑य वहुधा सगढयात 
जूना असावा. ह्या ग्रथात सर्वागीण सुसवादी व्यक्तिजीवनाचें तत्त्वज्ञान 
सांगितले आहे. या ग्रथाला भमुप्पर' किवा वरी 'तोत्काप्पियम्‌' मधील 
परपरेत दंविल्याप्रमाणे धर्म, अथं आणि काम यांचाच केवट विचार 
करणारा ग्रंथ म्हणून ' विवगं ' अशी नवि आहेत. मोक्ष हा पुरुपा, 
धर्माचाच एके भाग अहि ! मरिन्तु वर नेरी" म्हणजे संस्ारामध्ये 
पुन्दा न परतण्याचा मागे, हे त्याचे सूतरमय नाव आपणास ब्रह्यसूत्रांतील 
“न स पुनरावर्तते या वचनाचे स्मरण कर्न देते. हा मार्ग म्हणजे 
अहं आणि मम या वृत्तीचा त्याग करण्याचा मार्गं होय ( वन एनदि 
एल्नुम्‌ चरूक्करुप्पन्‌ ). हा मागे दुसन्या तद्हेने ' मी "च्या एवजी ! आम्ही 
सवं ' अशा आत्मौपम्याच्या जाणिवेमधून अथवा “ अरुल ' म्हणजे 
विश्वप्रेमामधून रमणः संपादन करता येतो. सन्यासाच्या अन्य वाह्य 
लक्षणाएेवजी अहवृत्ति आणि ममत्ववृत्ति यांचा संन्यास करण्यावर या 
प्रकारच्या सन्यासात अधिक भर असतो ! तिरुक्कुरल'मधील कौटुविक 
जीवनावरील प्रकरणात आपण अपल्या आप्तस्वकीयांवर करतो तसल्या 
प्रकारच्या स्वेसाधारण प्रेमाची तरफदारी केटी आदे. यात्ुनच पुढे 
इतरांच्या हितामध्ये आपले हित विसरजित करण्याची वृत्ति विकसित 
होते. प्रथमतः आपली पत्नी, नतर आपी मुले या क्रमाने विकसितं 
होणान्या केद्रलक्षी वतुक्ात हें प्रेम सतत वृद्धिगत होत राहते आणि 
शेवटी सामाजिक सद्गुणाच्या विकसनामुरे विश्चप्रेमामध्ये त्याची 
परिणति होते. ज्याप्रमाणे मेष तहानकेत्या भूमीवर निरपेक्षेपणे वृष्टि 
करतो त्याप्रमाणे ह्या अवस्येला पोहोचकेला मनुष्य, सामान्य माप्त वा 
कोठलादि हितसंवंध नसताहि, गरज्‌ माणसाला मदत करावयाला तयार 
असतो. अशा जीवनाचा सर्वे्कष्ट वैभवशाली कठसं म्हणजे त्या 
व्यक्तीला प्राप्त होणारी कीति. ही कीति म्हणजे चिरंतनाच्या संपादनाचें 
प्रतीकच होय, असे त्याचे वणेन के आहे. या कौतिशाी मानवांनी 
आपे नश्वर देह जरी टाकून दिले असक्ले, तरी यशोदेहाने ते चिरजीवन 
संपादन करीत असतात. एेवटी या ग्र॑थकाराने "उल ' म्हणजे निस्गेक्रम 
किवा कायेकारणभाव वणिला आहे. याचा नशीव' असा चुकीचा अर्थ 
काटीनी केका आहे यश हस्तगत करण्याकरिता ज्या नियमित 
प्रयत्नांचा वापर करावा लागतो त्याचा वापर करून, मानव आपल्या 
प्रयत्नांनी या ! उल ' ला वाजूला कर्न पुषे जाऊं शकतो, असाहि 
उल्लेख ग्रंथात अन्यत्रे केलेला आढटून येतो. वर वणिल्याप्रमाणे 
कुरल्याहि वैयक्तिक फठ्ाची अभिलापा न धरतां मनुष्य मेघाप्रमाणे 
संपूर्णं मानवसमाजाची सेवा करण्याच्या अवस्थेला येऊन पोहोचतो, 
तेव्दा तो सन्यास या प्रकरणात प्रतिपादलेल्या पूर्णावस्थेच्या मार्गावर 
निश्चिततपणे येऊन ठाकला आह, असे समजा. 
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“ अर्थं * या प्रकरणामध्ये भारतीय राज्यशास्त्राला पूर्णतः ज्ञात 
असत्या शासनाच्या सप्तविध अंगाचें वर्णन दिले आहे. यात राजाच्या 
ठिकाणी सार्व॑भौमत्व साकार लाके असून, सार्वभौम राज्याच तो 
प्रत्यक्ष प्रतीक आहे, असे यांत प्रतिपादन केठे आहे. या प्रकरणाचैं एक 
वैशिष्ट्य असे आहे कौ, इतर अर्थशस्वाप्रमाणे आपदधर्माला प्राधान्य 
न देतां, महात्मा गांधीप्रमाणे, साधनेदेखील साध्याइतकीच शुचि आणि 
नीतियुक्त असी पाहिजेत, असें ासून सांगितले आदे अर्थ या विपयाला 
वाहिलेत्या शेवटच्या प्रकरणामध्ये आदर्शं न।गरिकावद्क चर्चा केली 
आदे. कारण या नागरिकाच्या विकासासाटीच राज्याच अस्तित्व असतें 
आणि त्याच्यावरच राज्याच महत्ता आधारित असते. कोणीहि माणूस 
नशिवामूरे दरिद्री राहुं शकतो, यावर " तिस्वकरुर"चा विश्वास नाही. 
मानवी प्रयत्नाइतकीच सामाजिक परिस्थितिपण वदल घडवून आणू 
शक्ते अरी त्याची श्रद्धा आदह ( पहा : मद्रास विद्यापीठ प्रकाएन : 
" फिलोंसफी आफ तिरक्करुरल ' ). 


कम्पर ( नववें अगर तेरावें शतक } याच्या "रामायण" या 
काव्यांतील पात्रे ! तिर्क्कुरल'च्या आदर्शाची उदाहरणेच आरैत. 
कम्प्रने ! रामराज्य ' अगर " विश्ववेधुत्वाधिष्ठिति धर्मराज्य * वणि 
आहे. ते रामराज्य रामाच्या कटुवाचं जसँ राज्य आहे, तसेच तें 
गृहासारख्या किराताच्या कुदटुवाचै, सुप्रीवासारष्या वानर-कुटुंवाचे, 
विभीपणासारस्या राक्षसकुटुवाचेहि ते राज्य आहे. तें राज्य म्हणजे 
त्या राज्यांतीर प्रजा आणि राजा म्हणजे जण्‌काय अनुक्रम आत्मा 
आणि शरीरच होत. आ्म्याच्या किवा प्रजेच्या सर्वागीण सुखासाठोच 
शरीराने किवा राजाने स्वं गोष्टी सुलभ करावयाच्या आहेत. इतरः 
काव्यांतूनहि आदं राजाचैच चित्र रंगविकले आहे. अत्यंत जुन्या 
महाकाव्यांतून कत्चकीसारख्या साध्वी स्त्रीचे वर्णन आले अमून, 
मणिमेकलर्ईसारखी वेष्या-करुटात जन्मलेी स्त्रीदेसीर एखाया 
संताच्य आणि भक्ताच्या आध्यात्मिक उन्नत अवस्थेना पोहोचूं एके, 
असें दर्णविले आहे. 


जनसेवा हीच ईश्वरसेवा : केवठ बौद्ध आणि जेन धर्मातिच नन्हे 
हिद धर्मातिहि, आणि विणेपतः वैष्णव संप्रदायात, जनसेवा ही ईश्वर 
सेवेदतकीच भरेष्ठ मानली आदे. णैवपंथीय सिर्मूलर याने (पांचवें 
अगर सहावे णतकं) असे निमून सागितले आह की, ज्या हृदयांत देवार्चे 
अधिष्ठान आदे, असा मनुप्य हुं चारते-बोरतें जिवंत मंदिर अमून उततर 
मदिरे ही जड, निर्जीव आहेत. जड मंदिरात दिलेले दान हं कोणाला 
उपयोगी पडत नाही, उलट मानवासारख्या चारुत्या मंदिराला दिकेले 
दान उपयोगी पडते ; म्हणून मानवततेच्या दृष्टिकोणांतरन पाहतां किंवा 
भगवद्भक्तं भागवत्त हे प्रत्यक्ष ई्रापेक्षादि प्रष्ठ, तारणारे किवा 
तारक आहेत; म्हणूनच “चिवानन नतम्‌ च्या (सूत्र वारावें ) 
वचनानुसार " महेश्वर-पूजा * करवा “ दधियाआराधन * यामु 
आपणास परमेश्वर सर्वे दृग्गोचर होतो. वैष्णव-संप्रदायाचादेखीख 
दाच दावा आदे. याप्रमाणे शेवपंयीय आणि वैष्णवपंथीय साधुसंतांच्या 
कथा ह्या जनसेवा आणि ईश्रपुजा ह्या मागि इतरानी अन्‌करण 
करावे म्हणून प्रमाण मानल्या गेस्या आहेत. संत अप्पर (सातवे शतक) 
हा ईश्वराला दयामूक धमचिं स्ारसरवेस्व मानती. तयुमानवर 
(सतरावे णतक} हा स्वत छा ही दिव्य जनसेव। करता यावी यास्तव 


थद 
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पापी जगतांतच जन्म मागतो. संत चुन्तरर ( आयवे शतक } याने 
दिकेटी यादी आणि नम्पियंतरनम्पि ( दहावें शतक } याने दिलेले 
वर्णेन याना अनुसरून चौल राजाचा एक मंत्री चेक्कीलर याने 
महाकाव्याच्या स्वरूपांत एक `“ पेरिथपूरनम्‌ * ( वारावे शतक ) 
नांवाचा एक विस्तृत ग्रथ लिहित आदे. पौव सिद्धान्ताने प्रमाण अगर 
आदशं मानठेल्या नायनमार संतांच्या कथा त्याने सविस्तर सां गितल्या 
आहेत. त्यांचा संदेण असा आहे की, क्षुद्र का असेना, कोणतीहि 
निष्काम जनसेवा जीवनाचें ध्येय म्हणून प्रतिदिन चरखी तर 
त्यामूरे मानवाला मूक्ति मिठते. या म्रंथानेच आपणांस मादन 
केले, अशी ह्या ग्रंयाची प्रशंसा विसाव्या णतकांतील भगवान्‌ रमण- 
महर्पि यांनी केकी अहै. 


अवचिीन युग : एकोणिसाव्या एतकांत रामलिग याने जातिसंस्था, 
पेयभेद माणि कर्मकाड याचा धिक्कार करून समरस सन्मार्गा "चा 
पुरस्कार केना. त्याच्यए म्ह्णण्याप्रमाणे हए मागं † उन्मनेव मोरिम- 
इप्पतु * म्दणजे आध्यात्मिक प्रेम हें मून्तः सर्वत्र एक अहे, था 
सिद्धान्तावर अधारखा अहे. विसान्या शतकाती राष्टीय ताभिठ 
कवि सुत्रह्यण्य भारती याने स्वतःला अनेक सिद्धवि अनुयायी म्हट्ने 
आदे, आणि “वेदान्त '-दृष्टीच्या सर्वसंग्राहुक वादावर त्याने भर 
दिला आहे. या सर्वसंग्राहुक वादा्चच विसाव्या णतकातीर ‹ तिर्वि- 
कल्याणचुन्तर * मुदलियार यांनी आपल्या तामिठ गद्य वाडमर्यातून 
जोरदार विवरण केले माहे. स्वत्त.च्या धामिक अनुभवमधून या 
आध्यात्मिक मूलभूत एकतेची अनुभूति त्यांना कणी आली याचे 
प्रत्यंतर त्याच्या सस्त, मुरक (सुत्रहाण्यम्‌) आणि विष्णु याच्या 
वरीर भक्तिकाव्यातून प्रत्तीत होते. त्यांनी ' वौद्ध धर्माचा, जैन धर्माचा, 
नम्मल्वारांच्या वैष्णवपंयाचा, तयुमनवरांच्या तत्त्वज्ञानाचा आणि 
रामङ्गिाच्या सर्वसंग्राहुकवादाचा नवा अर्यं रवण्याचा प्रयत्न केला 
असन, त्यामधून शौव पंयाच्या आणि माधुनिक जगाच्परा तत्त्वज्ञानांतील 
महान्‌ सत्याची उकर त्यांनी केली अष सिद्धान्त म्हणजे त्यांच्या 
दष्टीने सिद्धां {अंत ' म्हणजे निर्णय. त्यांनी केवठ भारतीय दर्शने 
आणि ध्म यांच्यांतच नन्हे तर पूवं आणि पञ्िम यांच्यांतीक प्राचीनं 
आणि अर्वाचीने विचाखप्रणाखीत सुसंवाद निर्माण करण्याचा प्रयत्न 
केला आहे. तामिढ साहित्यांत गांधीवाद आणि सर्वोदय यांनीदेखील 
फार खोल मूढ धरङे असून, तामिठ विचारसरणीतील सवेसप्राट्क- 
वादाला ते अनुरूपच आहे. 


पोतुगीजांच्या आगमनामुे पाश्चात्य संपकं सुरू ज्लाखा. द्िश्चन 
धर्माच्या विचारसरणीचा प्रसार होऊ लागला, जाणि रोव डी नोविली- 
सारख्या ठेखकांनी आपल्या तामिठ केखनांतून अंरिस्टांटलचें तत्त्वज्ञानं 
आणि युरोपमधीर मध्ययुगीन तत्त्वचितकाचें तत्वज्ञान याचा परिचय 
करून दिला. तामिक् भापेतून धामिक वादविवाद चालविङे गले. 
एकोणिसाव्या शतकात भारतात शास्त्रीय आणि त।चिक विकासि भरू 
स्ञाला; आणि व्याच वेदीं उदारमतवाद व लोकशाही यांच्या राजकीय 
ततत्वज्ञानाचादेखीले प्रवेश स्लाला. शिक्षितानी पाश्चात्य कल्पनाचा 
अंगीकार करून त्या आत्मसात्‌ करण्याचा प्रयत्न केला. तत्त्वज्ञान आणि 
धमे या क्षेत्रात आरंभी-अ(रंभी पाश्चात्य विचारोना प्रत्तिकार करावयाची 
वृत्ति होती. त्या वृत्तीच्याेवजी पुदे पाश्चात्य विचारांचें अंध गुलामी 
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अन्‌करण किवा त्यांचा आमूलाग्र सरसकट धिक्कार करण्याची वृत्ति 
ज.ली. एकोणिसाव्या श्तकांतील ब्राह्म समाजाच्या कृत्पनाशी संत 
रामल्गि परिचित होते; परंतु करमशः प्राचीन सस्कृति, तत्त्वज्ञान आणि 
धर्मं य;चा आधुनिक विचारानुरूप नवा अर्थं छावण्यति येऊं लागल. 
अनेकदा भारतीय तच्वन्नान आगि आयुनिक पाश्चात्य तत््वल्ान यच 
समीकरण करण्याचे प्रयत्नहिं चाले. उदा.-मरइमलई अतिकारू ह्याने 
सैव-सिद्धान्त हा जेम्स वाड आणि विल्यम जेम् यांच्या सिद्धान्ता- 
प्रमाणेच आहे, मसे प्रतिपादिके. तामिढठ विचारसरणीवर विवेकनिंद, 
महात्मा गांधी आणि विनोवा भावे ह्यांचा मोठा प्रभाव पडला 
दिसून येतो. तामिढठ प्रदेणात विकासवादी जडवादाचे अनुयायीहि 
आदेत. थिर ब्दी. व्टी. का, राजाजी माणि या प्रदेशांतीर इतर लेखक 
पाश्िमात्य तत्त्वन्ानातील उत्तमोत्तम विचारांचा भारतीय भाणि 
तामिढ विच।रसरणीच्या परिभापेतून नवा अर्थं लावण्याचा सतत 
प्रयत्न करीत आहेत. 


टी. पौ. मीनाक्षिसुदरन 


तच्वज्ञान, तेद्धुम्‌ तीख : तेद्‌ पूर्वकाल : प्राचीन वाडमयांतील 
आंध्रांचा पिला उत्टेख एेतरेय ब्राह्यणातील शुन.रेपाच्या कयेच्या 
संदर्भात आल आहे. (ष. त्रा. ३.६.१८). शुन.शेप देवराम हा वैदिक 
मंद्रप्टा पि अनून, तो वेदकाद्यादृतका प्राचीन आहे. त्याला आपला 
वडील भाऊ न मानणाय्या चिश्वामितराने, ज्या पत्या १०० पूर्रापिकी 
प्रास पुत्राना तुम्दी म्लेच्छ व्हा, असा अभिशाप दिला, त्यांत मूतिवा- 
चरोवर ंध्राचा उल्लेख आहे. ज्या अर्यी या मूतिवांचा मरवस्यानचे 
मूढे रहिवासी म्हणून भरवस्थानच्या प्राचीन इतिहासांत उल्लेख 
आहे, त्या अर्थी मूटच्या कुश देणातरून हाकून दिलेले हे व॑श्वामित्र अरव- 
स्थानांत वसाहत करून राहिले असावेत. पुटे एतिहासिक कार्त येमेन- 
मार्गे न्यूवियात त्यांनी प्रवेशन करून, आपल्या पूर्वजांच्या नावे कुश-नामक 
नगरी स्थापून आपल्या साग्राज्याचा पाया घाता. असा सर वांलिश्च 
वज्‌ याने आपत्या इयिमोपियाच्या इतिहासांत उल्लेख केला आहे 
( “ पुरा्णांच्या चिकित्सक जावृत््या “~ रा. ग. ट्प, † केवछानंद मभि- 
नंदनग्रय'मधीख टेख पाहावा }. येथील राजांची इजिप्तचे प्राचीन 
राजे फारो व यहृदी राजे यांच्याशी वारंवार युद्धे ज्ञाल्याचे उल्लेख 
आदेत; पण या कुशवगीयांत आध्नांचा स्वतंत्र उल्लेख अद्यापि सापड- 
ठेला नाही व ते भारतांत केब्हा, कोटून व कमे माछ त्याचाहि पत्ता 
लागत नाही. कदाचित्‌ काली-कषेतरातून ( इजिप्त ) कोकेणपटटरीवर्‌ 
उतरल्ले व त्याच भागात वसात करून राहिकेले भआजचे सोमवंशीय 
क्षतिय ब्राह्मण म्हणजेच मूटचे आंध्र असतील; कारण याच प्रदेशांत 
मौर्याची नोकरी पत्कर्न ते मगध-कलिगापर्यत पसरले असावेतः; म्दणून 
आंध्र असूनि त्याचा महाराप्ट्राणी धनिष्ठ संवध प्राचीन काठापासून 
जहे. 


पुरार्णात आंध्राचे गेजारी म्हणून आभीर, गदंभिक, शक, यवन, 
तुपार, मूरंड व हण याचा निदण यादढतो (मत्स्य. २७१-२७२). 
त्यावरून ओं ध्रांच साम्राज्य वरेच दूरवर पसरकेठें दिसते. एतिहासिक 
काकांत चंदरगुप्त मौर्याच्या काठी बांध्रांची राजघानी छकृष्णातीरी 
श्रीकाकुलम्‌ येये होती व मौर्याच्या खाखोखार मां प्राचे सैन्य वाढ 
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होते असें मेर्गेस्िनीसच्या आधारावर्‌ व्हिन्मेट स्मियने म्हव्टे भै. 
अशोकाच्या सामग्राज्यांत मोडत असलेल्या परदेशात आं ध्राचाहि समावेण 
होता. बौद्ध धमच्यि उक्कव्यि कार्यत सध्याच्या आश्र प्रदेणास 
मंजीरदेष, वरदेश व नागभूमि अभी नवि दोती (“भारतीय संस्करृति- 
कोश, पृ. ३६६) ; परंतु अणोकाच्या मृत्यूनंतर सिमुक नामक राजाने 
आपके स्वातंत्य पुकार्न आंध्र राजघराण्याची स्यापना केटी. 
हे राजे शातवाहन कूांतीठ अनून ते जाप्या ना्वांदुढे ! णातकर्णी ' 
असें उपपद लावीत. इ. स. पूर्वं २०० ते इ. सनानंतर २२५ म्टणजे सुमा 
४०० ते ४२५ वपे त्यानी राज्य केले. इ. स. पूर्वं १०० च्या सुमारास 
या घराण्यातील एका राजान मगर्धाची राजधानी-परच्पवि-स्वारी 
करून जिकटी. या कुट्टांत एकूण ३० राजे लाके व॒ निरनिराटया 
पुराणात त्यांचा कालखंड ४५०, ४५६ व ४६० वपे जसा दिलिला 
आढ्टतो. (अधिके माहितीसाठी मत्स्य, विष्णु, वायु, ब्रांड, भागवत 
इत्यादि पुराणे पाहावीत). भातवाहन राजे वैदिक धर्माभिमानी होति 
व त्यांची राजघानी प्रतिष्ठान ऊफं पठण येये दोती. उ स. पूवं पहिल्या 
शतकात आंध्र किवा ंध्रभृत्य गातकर्णीं याने अश्वमेध केत्याचा 
उल्लेख सापडतो. गौतमीपुतर णातकर्णी याने शकयवनादिकांचा पराभव 
करून महाराष्ट्र, सौराष्टर, अपरान्त, विदर्भं व अवंत्ती देणांवर पदी 
सत्ता प्रस्थापित केटी होती. यानंतर एका शतकाने वं ्रमृत्यांच्या 
साभ्नाज्याची शकले होऊन (अनेक राजधराणी उदयान आरी. त्यांत 
वाकाटकचे ब्राह्मणराजे प्रमुख टत. त्याचे वैवाहिक संवंघ तत्कालीन 
क्षतिय-शूद्र राजघराण्यां्ी ज्ाजे आहेत. वाकाटक वैदिकधर्मी व यन- 
कर्ते असल्याचे आदटठ्ते. त्याचे प्रधान वौद्धघर्मी असत्याने त्याच्या 
राज्यात वौद्धधर्माचीहि चलती होती; परंतु त्यांच्यानंतर वदामीच्या 
चादुक्य राजांची सत्ता जनहा आंध्र देणावर स्यापित जारी, तेन्दा 
इ स. ६०० च्या सुमारास भांध्रांतीर वौदढघमं प्रायः -दास पावके 
होता. कारण चानयुक्य राजे भेव होते. त्यम भदपंयाचा व त्याच्या- 
वरोवरच शाक्तपंथाचा प्रसार होत होता. समाजात ब्राह्म्णाचि वर्चस्व 
दते. चालूक्य क्षत्रिय नब्हते; पण ते स्वत स क्षत्रिय म्हणवीत. वेगी 
शाद्ेचा चालुक्य राजा राजराजनरेद्र याने राजमहैन््री मापली राज- 
धानी करून इ. स. १०२२ ते १०६३ पर्यत राज्य केल. 


चाटुवयांनी मां ्रदेणां तीर देशी भापेला -- तेदुगू भापेला - उत्तेजन 
दिल. तेदटुगू-तेनुग्‌ हे शब्द ~ ' विलि * करवा ' चिलिगक ' या संस्कृत 
शबव्दाचे अपभ्रंश अतावेत, असें म्हणतात. ` प्रतापर्द्र-यशोभूपण ' 
काव्याचा कर्तां विद्यानाय याने म्दटल्याप्रमाणे श्रील, कालेश्वर व 
द्राक्षाराम येथीक भीमेश्वर या तीन शिवलिगांवरून या प्रदेगास तिक्गि 
म्हणत व तोच आं धरांचा मुख्य प्रदेश माना जात होता. तेलुग्‌ भापेतील 
ग्रयकेखनाची सुस्वात इ. स. १००० च्या सुमारास चेली दिसते. या 
भाती पहिला अभिजात ग्र॑य म्हणजे महामारतावे तेलुगू भायान्तर 


होय. 


बौद्धपंयास संयुक्त आब्हान : या प्रदेशं तीर वौद्धांचा प्रभाव संभवतः 
अशोकापासून सुरू होतो. त्याचें साहित्य पालिभापेत होते; तयापि 
तत्त्व्ञानविपयक चर्चाच्यासाठी संच्छत-भापा वापरी जातत असे. 
ह्याच काटांत प्राकृतमिधित तेदुगूचा जन्म साखा असावा. तेलुगूचा 
उत्की्णं ठेखांतीर उपयोग इ. स. पाचव्या शतकापर्यत मागे जातो, , 
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नागार्जुन ( माध्यमिक, चौथे शतक, आंश्रकृष्ण जिल्हा ) अणि 
धर्मकीति (नैयायिक, शेरवाट्‌स्कीच्या मतानुसार तिरुमल्चा, कांचीच्या 
दिङ्नागाचा तरस्ण समकालीन), हे मूचे आं ्रदेशीय होते. वस्तुतः 
स्यांनीच वौद्धाच्या नैयायिक उप्पत्तीची चाड केटी, पण ती आंध्रमध्ये 
नन्दे, तर ते जेथे जाऊन राहिले होते त्या तक्षशिला नगरीतः; परंतु त्यांचे 
प्रारंभिक शिक्षण आं ध्रमध्येच स्ञाकेके असावे असें दिसते. वैदिक कर्मठ 
परंपरेचा व पञ्चरात्र आणि पौराणिक परंपरांचा या प्रदेशांत जो 
उदय काला त्यामुके या प्रदेशाचा त्याग केरून ते निघून गेले. 


इसवी सनाच्या दुसग्या शतकांत आंध्रविष्णू् पदि देव।ल्य 
कृष्णानदीच्या तीरावर वांधके गेले. जातिसंस्थेची च देवाल्यांच्या 
संस्छृतीची पूनघंटनां पदतशीर रीतीने कृष्णा-गोदावरी दुजावांत 
करण्यांत आली. हा काल निरनिरद्टया दाणेनिक पद्धतीच्या विकास- 
कालाणीं भिठताजुकता आहे. अशा प्रकारे वौद्धधर्माला सवं प्रकारचीं 
दशेन व आगम याच्या संयुक्त आव्हानाख तोंड चवे लागत होते; परेतु 
यासंवंधीचं साहित्य संस्कृत-भापेत लिरिकठे जात्त होते; कारण तीच 
धार्मिक सादहित्याची भापा होती. 

या काठाची पाष्वेभूमि म्हेणजे महाभारत, रामायण आणि पाञ्च- 
रात्रागम, वैखानस हेच ग्रंथ होते आणि त्यांनीच देवाख्यांची रचना, 
पूजा-अर्चा, व्यवस्था आणि थक संघटना यांची पाण्वभूमि सजविली. 


पौराणिक काल जवठजवक इसवी सनाच्या साततव्या शतकाच्या 
सुमारास समाप्त ज्ञाला. शंकराचार्याच्या कार्याची सुरुवात आखव्या- 
नवव्या शतकात ज्ञारी आणि आंध्रांतील वौद्धांची तुरकक प्रादेशिक 
मंडले इसवी सनाच्या आठव्या शतकाच्या असेरीस संपुष्टांत आली. 
अद्रैत-मताच्या प्रसारामुके पुष्क मतांचे वेदान्ताच्या छत्राखारी 
साहमीकरण करणे सुलभ चालं आणि वेदविेच्या अभ्यासाकडे लोकांचे 
पुनः लक्ष छाग. 

शेव आणि वैष्णव पय : पश्चिमेकडील चालक्य सामप्राज्याने 
( इ. स. ५०० ते ७५४ ) वदामीस धैवपद्धति, पौवाचार ~ पूजा-अर्चा 
अथवा शौवागम - यांचा विकास केला. पश्चात्कालीन वीरणव असा 
दावा करतात की, त्यांचे मूर संस्थापक तामिढ देणातीकल पौव स्तोतेकार 
सुदरारार, अप्पार, सवंदार, (आणि कदाचित्‌ तिर्मुलारहि ) 
होते. ह्या थोर शौव स्तो्रकारांनी तामिक्रमध्ये सुंदरं प्रथ लिहिले आहेत. 
याच रीतीने कर्नाटकस्य प्रौवांनी शिवस्वरूपांतीर अंतिम तत्त्वाच्या 
कर्मठ पूजापद्धतीचा विकास केला असे दिसते. 


पौरस्त्य चाङ्क्य ( सन ६१५ ते ११२७ इसवी ) वहुधा कष्ण- 
पंथाचें अनुसरण करणारे भक्त असल्याने त्यांनाहि विष्णुपुजेचे अत्तिरेकी 
स्वरूप तितक्याच उत्साही अद्धूवारांपासून प्रान्त ज्ञा. है अद्वार 
विष्णुचे उत्कट भक्त असून स्तोत्रकर्तेहि होते. 


` वैदिक आणि आगम विधौचे एकीकरण : दक्षिणेकदील देशना 
संस्कृतातील वैदिके व आगम साहित्य तेलगुपेक्षा फार उशिरा मिका 
असर असे बाटत नाही ; परंतु तामिकमधील साहित्य फार पूर्वाचिं आणि 
प्रगत होते हें अत्यंत स्पष्ट आहे. महत्वाच्या वैदिक आणि एतिहासिक 
आचार-पदति, वैदिक देवांवरील श्वद्धासुद्धा एका अर्थी फार पूर्वी 
दक्षिणेते नेण्यात आरी असून, तेथे ती प्रचलित होती. वौद्धधर्माला- 
सुद्धा दक्षिणेकंडे आश्रयस्थान भिरा होतें आणि कांची व तेजावर 
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जिल्ह्यात त्यांची प्रसिद्ध मदिरे होती. पूर्वीच्या काठांत जँनधर्मपंथाचेहि 
वर्चस्व कमी महच्वाचें नव्हते आणि त्यांचा -हास वहुधा वैदिक व आगम 
युगाच्या उदयाशी समकालीन (इ. स. तिसरे ते सातवे शतक) होता 
अपे म्हणतां येल. 


वैदिक-विचारधारा श्रेष्ठ दैवत-वादाच्या अथवा अनेक देवता- 
वादाच्या कल्पनेवर आधारलेखी होती ; तथापि अनेक देवता मानीत 
असतांहि तामिलीनी चार महत्त्वाच्या देवांची निवड केटी व ते देव 
म्हणजे इद्र, वरुण, मुरुग आणि मार ( विष्णु }. प्राचीनतम तामिल- 
साहित्यांत याच चार देवांचा उल्लेखं आहे प्राचीनतम तामिल-साहित्या- 
वरून दहि समजते की, त्यांना पुरपसूक्त माहीत होते आणि नंतरच्या 
ग्र॑थकारानी जो मौलिक सिद्धान्त व्यक्त केला आह तो असा की, वेद 
हे अत्यंत पविन्न असून त्यांचेच अखेर सर्वोपरि प्रामाण्य आहे. 


वहुतेक सवं शहरांत व खेडचांत देवल वांधण्यांत्त गारी आणि त्यांतील 
पूजा-अर्चा आगमशास्त्रं सांगितल्यप्रमाणे चाके. वैदिके आणि 
आगमोक्त विधि पाठले जात. यां दोन प्रकारच्या विक्षीचा संयुक्त 
रीतीने उपयोग होऊं जागत्यामूे अर्थातच त्याच्यामामे असणाव्या 
तत्वन्ञानाच विकास होगे आवश्यक होते. 


पाञ्चरात्रे व ईश्वराचीं पांच स्वरूपे : पाञ्चरात्रे तत्त्वज्ञान व 
विधि दक्षिणेकडील देवालयात अनूसरछे जातात. सृष्टयुत्पत्ति, आत्मे 
( जीवात्मा व परमात्मा ) प्रतीचा मूर स्वभाव यांसंवंधीचे 
पाञ्चरात्रांचे विचार जवछजवढ वैदिक व साख्यदशंनांतील विचारांतून 
उगम पावके आहेत; परंतु पाञ्चरत्रांपढे जी मौलिकं समस्या 
आहे, ती आहे देवतासंवंधी. 


ईश्वर एकच आहे; परंतु ईश्वर हा सृष्टीच्यापलीकड व सृष्टिः 
निमितीच्या स्पशपामून अलिप्त आहे. परमपद नावाची एक अवस्था 
असते, जी सवं मोक्षाची इच्छा करणाया साधकाना प्राप्त होऊं शकते, 
जगत्‌ आणि त्याचे गूणविशेप याच्याशीं तिचा विलकूल संव नसतो, 
हेच " पर ' होय. नंतर सुष्टिनि्मिति, तिचे भरणपोपण व संहार ही 
वैश्विक कार्ये असतात. प्रकृति पूर्णाविस्थे्रत गेत्यानंतर अहंकार, बुद्धि, 
मनस्‌. आदि तिच्या विविधं स्वरूपांच्या अभिमानी देवताच प्रयोजनं 
आवश्यकं असते. याना वैशिक स्थान आहे. त्यांना परमात्म्याचें प्रकट 
स्वरूप असणारे वासुदेव, संकषण, प्रद्युम्न आणि अनिरुद्ध असे चार 
व्यूह्‌ म्हणतात. सवं सृष्टीच्या त्या आन्तरिक देवता होत. 


ईश्वराच्या तिसन्या प्रकारच्या स्वकूपाला ' अवतार ' म्हणतात. 
अधर्माचा उच्छेद, धर्माची संस्थापना, उच्चतर ज्ञानाचा उपदेश, 
सज्जनांचें परिपालन व दुष्टां दडन यांसाटी अशा एखाद्या प्रासंगिक 
ईश्वरस्वरूपाची जरुरी असते. अमे असंख्य अचतार असतात; परतु 
त्यांतील प्रमुख असे दहा अवतार मानले गेले आहत. श्रीकृष्णांनी ते 
स्पष्ट स्वरूपांत विशद करून सांगितले आहेत. स्वत.च पाञ्चरात्रं 
असल्यामृे जी जी व्यक्ति विभूतिमत्‌, श्रीमत्‌ आणि ऊजित्त असेल 
ती ती माक्षेच स्वरूप होय, असें त्यांन म्ले आहे. ईश्वर आपले सर्वं 
टेश्वयं आपल्या अवतारात प्रकट करीत असतो. 
` चौं स्वरूप म्हणजे प्रत्येक जीवत्म्याचे अनृशास्नन करणारा 


अन्त.स्थित अन्तरात्मा होय. हे जीवात्मे अविनाशी परंतु सोपाधिक 
असतात व जेब्हा त्यांना मुक्तावस्था प्राप्त होते, तेब्दा ईश्वरी तत्तव 
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त्यात प्रविष्ट होऊन त्यांना संपूर्णतया च्याप्रून राहत. जशा रीतीने 
मुक्तावस्येत ईश्धर आणि हे जीवात्मे याच्यामध्ये दिव्यत्व आणि सामर्थ्यं 
या वावत्तीत कसलाच भेद राहत नाही. अशा स्थित्रीतच त्याना सायुज्य 
प्राप्त क्लाे असँ म्हटले जाते. अनुकूलसकल्प, प्रतिकूलव्जन, गोप्तृत्व- 
वरण, महाविश्वास, आत्मनिक्षेप आणि कापेण्य या पडंगानी युक्त 
अशा संपूणं आणि अविकल आत्मसमर्ेणाने ते प्राप्त होते. वैष्णव- 
पथाच्या प्रपत्ति-सिद्धान्तात पाञ्चराव्रानी घातकी ही विणे प्रकारची 
भर आहे. 


शेवटी, अर्च ऊफं देवाख्यांतील पूजाविधि यावर पाञ्चरातरांच्या 
अनुकरणाने अन््वारंनी विेप जोर दिला आदे त्यांच्या मते ईश्वराचे 
मानवाना उपलब्ध होणारे स्वरूप म्हणजे ईश्वराने स्वरतः टोऊन आपल्या 
अपार छवेमुे मानवास दिले स्वरूप अमून, ज्याचें देवादिकांना, 
संताना व भक्ताना भौतिक स्वरूपात साक्षात्‌ दर्शन होते तेच होय. 
हे भौतिक स्वरू्पच देवालयात स्थापन केरले असून, त्याची पूजा- 
अर्चा आगम अथवां वैदिक विधीप्रमाणे भक्तांकडन त्या विशिष्ट 
स्वरूपात केटी जाते हे म्णणे चमत्कारिक वाटेल; परतु सवं पाञ्च- 
रात्राचा भसा विश्वास आहे की, ईश्वरी प्रैरणेवाचून वा संदेणावाचून 
कोणतीदहि गोष्ट घडत नसते. 


ही ईश्वराची पाचहि स्वरूपे एकच सर्वश्रेष्ठ देवतेची स्वरूपे आहेत 
आणि ख्या साधकाने स्यात भेदाभेद करता कामा नये. वहुतेक स्वे 
देवाल्यांतील प्रतिमाशित्प आणि आचारसूव्र ईश्वराच्या ह्या पाचहि 
मूर्तीच्या पांच प्रकारच्या पूजा-पद्धतीचे अनुकरण करणारे असते, 


£ वैखानसांचा संप्रदाय : वैखानसाचे तच्वज्ञानहि याप्रमाणेच आदे 
आणि त्याचेहि अनुसरण आं धातील देवालयात केरे जाति. या पंथांतीलं 
ईश्वराची पांच स्वरूप म्हणजे सर्वश्रेष्ठ परमात्मा जो विष्णु त्याचीच 
स्वरूपे होत. ती म्हणजे पर, पुरुप, सत्य, अच्युत, अनिरूट होत. वस्तुतः 
त्यांची नावे मूलवेर, उग्रवेर, उत्सुक, कौतुक आणि वकि अणी आहेत. 
वेकटेश्वराच्या देवाल्यांत ( इ. स. दुसरे शतक ) मंत्रांच्या उपयोगाच्या 
वावतीत वैदिक परंपरेचे अनुकरण करतात. हे वैखानस ऋषपीचे वंशज 
मानले जातात त्याचं साहित्य विपुल आहे. मूटच्या संस्कृत रूपांतच 
फक्त ते प्रकाशित होत आहे. त्याचें तत्त्वज्ञान रामानुजाचें विणिष्टाद्ैती 
तत्त्वज्ञान आहे. 
सौरव आणि आराध्य यांनी घातलेली भर : रौरवाच्या शैवा- 
गमावर काश्मिरी शव संप्रदायाचा थोडाफार प्रभाव दिसतो. तात्त्विक 
विचारसरणि एकत्ववादाची वं एकेश्वरवादाची आहे. ईश्वरां 
व्यक्तिमत्त्व प्रेमरूपाने त्याच्या भक्ताचें तारणं करणाया लोकांत 
प्रकट होते. जीवात्म्यास संसार-चक्रापामून मुक्त व्हावयाचे असेक तर 
त्याने शिवास संपूर्णतया शरण गेले पाहिजे. यानंतर तेलुगृ आराध्यांच्या 
विचारसरणीत जो विकास साला तो म्हणजे रिवाच्या भिन्न-भिन्ने 
पाती मानलेत्या असतात व तेथे जीवात्मा जाउन पोचतो, असें सांगणे 
हा होय. असे स्तर सहा आहेत असे दिसते कौ, प्रत्येकं जीवात्म्याची 
जशी अनुभवाची पाती भसे तते त्याला ईश्वराचे प्रकट स्वरूप 
प्राप्त होते. हा सिद्धान्त मधिक व्यापक स्वरूपांत वीरषौवांनी ( आरा- 
ध्यानी } पृषे मंडला. पंडित सोमनाथ जाराध्यानी शौव तत्त्वज्ञानाचा 
विकास केला. ` भक्ति हा मुख्य मा. शिवासंवंधीच्या जानानेच 


४५द तरवक्षान, तेडमूतील 


जीवात्म्याचं तारण होईल च तेच त्याचें रक्षण करी हेच प्रमुख उरिष्ट, 
शिवसायुज्य हैच प्रमुख ध्येय, हाच मोक्ष. 


दै सर्वं गूढानुभूतिपर धाक विचार भमून, ते बुद्धाचा नास्तिवाद व 
शंकराचार्याचा मायावाद आणि केवलाद्रैतवाद याचा परित्याग करणारे 
आहेत. आं प्रदेशात्‌ प्रसृत ्नाकेत्या या सवं पंथांची विचारधारा 
देवाल्यांभोवती केटित ज्षाटी अहे. एकेश्वरवाद हाच नास्तिवाद 
( शून्यवाद ), नास्तिकवाद, अवैदिकदर्णन यांच्याविष्द एकमेव 
प्ययि आहे, एकत्ववाद नव्हे. अर्थात्‌ त्या सर्वाना मर्यादित स्वरूपांत 
अदरैतवादं मान्य आहे. सृष्टि आणि जीवात्मे आभास्ात्मक नसून सत्य- 
स्वरूप भाहेत; ते ईश्वराधीनं व परमात्म्याणी एकरूप होणरे आहेत. 
परमात्मा हीच एक स्वतंत्र व एकमेव वस्तु आहे. 

एका अर्थी भस्ने म्हणता येई को, आगम आणि त्यांची देवालये 
इ. स. १००० च्यापूरवी स्यापन स्नालेली होती; परंतु निरनिराव्य्या 
भापांतीकं सादित्यकेखन मागाहन सुरू सल. नन्नस्यभटराच्या मह्‌ 
भारताच्या अनुवादानंत्तर ( इ. स. १००० ) पौव साहित्य निर्माण च्ञाल. 


राजामुद्रीचा चाट्क्य राजा राजराज (इ. स. १२००} याचा शैव- 
दैवत-विन्ञानाकडे कल रोता. याच कालत आराध्यांची भरभराट 
साखी. माराध्यांचौ मते त्यांनी काव्यांत ग्यित केटी होती; परंतु 
तत्त्वज्ञानविपयक विचारपद्धति व्यवस्थितपणे मांदून त्या भिन्नभित्र 
पथांची मते कोणती ते सागण्याचा क्वचितच प्रयन्न स्लालेला मषटून 
येत 

एतद्विपयक प्रयत्नाच सर्वसामान्य स्वप म्हणजे णंकराचाय्विं 
अद्वैत किवा रामानुजांचं विशिष्टाद्रैत, तसेच वैष्णव अथवा शैव यांच्या 
सिद्धान्ते विवरण करून ते शिकविगें हं दिसते. एकंदरीत तेलुगतील 
तत्त्वननानासंवंधीचे सादित्य अल्प आहे, तयापि मूढ संस्कृत ग्र॑याचें 
व॒रस्यांवरील टीकाग्रंयांचे पुष्क अनुवाद तेखुगंत न्ञाले आदत. 
तेलुगुतील समर्यं पंडितांनी ही परंपरा अविरत कायम ठेविली आहे. 


तेद्‌ ग्र॑यकारांच्या काव्यग्रंयांत त्याचे दाभनिक, विशेपतः सांल्य, 
योग, मानवधर्मशास्त्र व पुराणासंवंधीचे ज्ञान दिसून येते. 


रामानुजाचें कार्य : श्रीरामानुजांनी आपद तत्त्वनान वेदान्तसूत, 
गीता, पाञ्चरावर आणि अद्टूवा रांची गूढवादी स्तोत्रे यावर आघारले्े 
आदे ( अकरावें तक }. यामुनाच्यसिारख्या ( दहा ते करावें 
शतक ) रवंप्णवांच्या अत्यंत विदान्‌ तत्त्वज्ञा त्यांचा नात्याचा संवंध 
होता. ते यामुनाचायचि नातू ~ मुरीच। मुरुगा. ते वडगनाचे (उत्तर- 
पंथीय} पुढारी होते व पुढे दक्षिणपंयीयाचेहि ते पुटारी जाले. रामानुजांचे 
तत्त्वज्ञानविपयक सर्वं ग्र॑य निरपवादपणाने सस्कृतातच आहेत. त्यांनी 
आपल्या ग्र॑यांत असवार चा उल्लेख केला नाही; तयापि त्यांनी 
ओटखले होते की, उत्तर व दक्षिण याचा, म्दणजे संस्कृत व तामिढाचा, 
समन्वय सवं स्तरात म्हणजे धर्म, तत्त्वज्ञान वे भाया यांति करणे हव 
उिष्ट ठेवणे इष्ट होय; म्हणून त्याच्या तत्त्वन्नानास उभय-वेदान्त 
म्दणतात. 

त्याचे स्वत.चे गुरु यादवप्रकाण होति. त्यांच्याणी त्याचे मतमेद 
होते. यादवप्रकाश उत्तरभागोतीर होते; तथापि दक्षिण-काणी म्हणून 
प्रसिद्ध असटेल्या कांची नगरांत ते शिकवीत असत. यादवप्रकाश 


तच्वक्ञान, तेदमंतील 


° भेदाभेद ` विचार मानणारे होते. ब्रह्म व जीव आणि जगत्‌ याती 
ठेक्य व भिद्नत्ता, ब्रह्मापासून प्रकट होणारा वास्तविक ( आभासात्मक 
नब्दे किवा सोपाधिक नन्हे ) असा आकस्मिक प्रकाशयुक्त मागे गृहीत 
धरून तो " भेदाभेद ' मानेला आहे. अशा रीतीने त्यात्त सारगभं 
अथवा वस्तुरूप अटत आहे; परंतु त्यांच्या स्वर्पांते भिन्नता अहे. 
अशा रीतीने एका अर्थी जगत्‌ अचित्‌ आहे; परंतु त्याचे कारण ती 
भोग्यवस्तु आहे. अद्वैतामध्ये जगत्‌-संवंधी हाच विचार व्यक्त केठेला 
आह. त्यांच्या दृष्टीने कर्ता तेवढाच सत्य असून कमं सत्य नाही. 


मायावादात्मक अदैतांत जे दोप आदेत्त तेच याहि तत्त्वज्ञानांते 
आहेत. त्यांत तदृत्पन्च सर्वे गोष्टी सत्य मानठेल्या आहेत. हे विचार 
अर्वाचीन विकासवब्रादाच्या उपपत्तीश्ी साम्य दशेविणारे आहेत. 
जीव आणि जगत्‌ याच सोपाधिकत्व, अनेकत्व व अचेतनत्व इत्यादि 
जे दोप आहेत, ते, ब्रह्म जर त्याच्याशी वहवैशी एकरूप असेक, तर्‌ 
त्याच्या तहि उत्पतन ज्ञाते पाहिजेत. 


यातत रामानुजांनी जे महत्त्वाचे परिवर्तेन केले व जे पुढे यादव 
प्रकाशांनी मान्य करून त्यांचे शिप्यत्व पत्करले, ते म्हणजे एकत्ववादा- 
पासून सर्वं काही उत्पन्न होते असें जे मानले जाते, तें साक्षात्कार आणि 
बुद्धिवादाला मान्य नाही, हैं त्यांनी दाखवून दिले. 


निवाकचि भेदाभेद : या सवं वैचारिक पद्धति आंध्रप्रदेशाच्या 
मर्यादितच प्रचक्लित होत्या, हें समजून षेणे अगत्याचें आहे. निवारकच्या 
ग्रंथांतहि ( चौदावे शतक ) रामानुजांच्याच विचारांचा पुरस्कार 
के असून, सायुज्यतेत परिणत होणास्या एकत्वाच्या अनुभवाची 
गृढ कल्पना आपल्या भेदाभेद-कल्पनेच्या आधर त्यांनी स्पष्ट केखी 
अहे. ही भेदाभेद-कत्पना भास्कर किवा यादवप्रकाश यांच्या कल्पनेहूने 
भिन्न आहे. त्यांच्या मते, इद्रियजन्य शरीरि-शरीर-संवंध अंश व 
संपू्णे यांच्यामधीर एेक्यानुभवाचें पारमाधिक आणि मानसशास्त्रीय- 
दृष्ट्या योग्य स्पष्टीकरण करूं शकत नाही. 


तशाच प्रकारची अडचण शेव आराध्यांना परमानुभव किवा 
शिवानुभवाच्या परमोच्च पातठीवरून, एकत्वाच्या अनुभवासंवंधीच्या 
आपल्या तात््विक विचारांची मांडणी करताना भासली. 


उपादानकारण व कारक याच्या एेक्याचा पुरस्कार करावयाचा 
असेरु आणि त्याच संवंधांत एकत्ववादाल प्रतिष्ठित करावयाचे असेल 
तर असे दिसते की, एक प्रकारची “भेदाभेदा 'सारखी तात्विक उपपत्ति 
स्वीकारणे अवश्य आहे. पाञ्चरातांची विचारधाराहि उपरिनिदिष्ड 
परि्बरतित दृष्टिकोणच' होय, असे मानण्ाचा प्रयत्न ज्ञालेला आहे; 
परंतु त्यांनी केव दैवी परिवतेने, ईश्वरीय साक्षात्कार याच्या बावतीत 
तो स्वीकृत केला आदे, जीव आणि जगत्‌ याच्या सवधां नाही. 


एकत्ववादाच्या या वास्तविक स्वरूपाच्या उपपत्तीच अनेकं 
प्रकारच्या भेदाभेदांत परिणत स्लाल्या; परंतु अभेद आणि भेद स्वत. 
परस्परविरोधी असरल्यामुद्े तेवडयापुरत्या त्या उपपत्ति अलौकिक 
अंत .स्फति, श्रुति किवा साक्षात्कार या मार्गानी त्यांतील विरोध कमी 
करण्याचा प्रयत्न करतात. 


जरी गृढानुभ्रुतिवायानी भापणांस साक्षात्कार होत असल्याचे 
भरततिपादन केले असले, तरी त्यांना आपल्या साक्षात्कारोना प्रमाणित्त 


७०७ त्वक्षान, तेदुम्‌तीर 


करण्यासारी वेदान्तं आणि आगम यांचा आधार घेण्याची आवश्यकता 
वाटत होती. 


तेटुग्‌ साहित्य ( इ. स. १००० पासून ) : अशा रीतीने तदम 
ग्र॑थकार किवातेर्ग्‌ भाषेतील धामिक आणि तत्त्वक्चानात्मक विषयांवरीर 
ग्य म्हणजे वेदान्त आणि इतर साहित्यांतील ग्र॑यांची भापांतरे आणि 
त्यातील शिकवणुकीचा लोकांत प्रसार या स्वरूपाचे होते. अजुनदि 
पंडित लोक या विषयावरील म्रंथ संस्कृतातच निर्माण करतात. 


. शैव-ग्रथ तेलुगूत छिदिले गेले असले, तरी ते प्यवद्ध व पारिभाषिक 
विवेचन-पद्धतीचे आहेत. त्यांना काटेकोर तत्त्वज्ञानाच्या पद्तीचे ग्रंथ 
म्हणतां येणार नाही. 


टिक्कनचें तत्वज्ञान : आपणास असँ दिसून येते की, महाभारताचे 
अनुवादकतं कवि नन्नय्यभद ( १२७३ ), टिक्कन आणि एर प्ररणड़ 
यांची अशी तकमठीची भावना होती की, या महान्‌ काव्यात्त ग्रथित 
ज्ञाठेली समृद्ध, धार्मिक व वैचारिक पैतृकं संपत्ति सर्वाना उपलब्ध 
करून यावी. प्रारंभीची आणि त्यानंतरची भापासुद्धा अत्याधिक 
संस्करृतमिश्च तेलुग्‌ होती ; परंतु टिक्केनाने ( तेरावें शतक ) संस्कृतांतील 
विचार प्रकट करण्यासाटी केवक सस्कृतं तदभव शब्दां चा अवख्व 
न करतां अधिके तेदुगू शब्दांचा वापर केला आदे. 


या धर्मनिष्ठ विद्वान्‌ अमात्याला स्वान्‌भव होता. एक असूुनहिं अनेक 
भासणाव्या ईश्वराविषयीचा अनुभव त्याने प्राप्त करून षेतला होता. 
महाभारताच्या द्रष्टयाचीहि तीच भावना होती, अके त्याल। वाटत होत. 
त्याला हरि आणि हूर हे अविभाज्य व एकरूप होते. फक्त अज्ञानी भक्ताना 
ते भिन्न वाटत होते. तो धर्मेक्य मानणार। असून, प्टेटोच्या भूरणैव्याशी 
या धर्मक्याची तुलना करतां येईल. 


हरि आणि हर यांत व्यक्त होणायया एकरूप ईश्वराचे दशन हाच 
भिन्नताविपयक तात्िक वदविवादांचे समाधान करण्याचा मार्गे 
होता. जरी मुदछांत ते शेव होते, तरीहि त्यांनी वैष्णव मतांचा स्वीकार 
केला; तथापि असे करीत असतां त्यांनी त्यांचा एकाच दशंनांत 
समावेश केला. त्यां चा अंत.स्फूतं उदेश विष्णुस्वरूपात्त शिव व शिव- 
स्वरूपांत विश्णु असल्याचे प्रकट करून दासविणे हा होता. हाच 
उभयतांचा संवंध. ताकिक किवा मनिसशास्त्रीय भावत दिण्दशित 
करावयाचे स्चाल्यास असे म्हणतां येई की, हाच रामानुजांचा आन्तरिक 
आशय होय. फरक एवढाच की, त्यांत त्यांच्या अवस्थेतील अदलावदहि 
समाविष्ट असतो. निश्चितपगे त्याचा अथं असा की, एक दुसम्याचें 
शरीर असते, ञव्दा दुसरा शरीरी असून आत्म्याची सवं कर्मे करतो, 
किवा त्याच्या उरुट असते. ह एक प्रकारचें विशिष्टाद्वैत किवा विशिष्टै- 
क्यच होय. एवे जरी मान्य केले तरी एकाच ईश्वराच्या आराधकात 
आणि ध्येयांत संवाद निर्माण करता येईल, असे त्यांना वारक. 


दैताद्रैत-तत्त्वज्ञान शिवशक्ति-द्षेनांत प्रतिविवित ज्ञाले अहिः; 
परंतु जीवात्म्याचं आणि ईश्वराचे टैतादैत महत्त्वाच आहे. हरिदरचिं 
दैताद्रैत हाहि एक दैती ईश्वरवाद आहे. जीवाने शिवत्व प्राप्त करून 
चेण्याचें हे ध्येयसुद्धा भास्कराच्या भेदाभेद-ततत्वप्रणालीतील दैताषैत 
अहि; कारण त्यातील फरक उपाधि, अनिया क्िव। माया याच्यामुके 
आहे, ह त्यांचा वास्तविक अर्थं लक्षांत घेतल्यने समजते. 


तत्वज्ञान, तेटमंतीख 

वेदविरुढ मताचा प्रसारहि जोरांत चालू होता. वस्तुत. वौरथौव 
आराध्य-पंथाचे टोक धममेनास्तभ्रमीत समाजच्यवस्येवर टीका करीत, 
आभि ते महाभारताच्याहिं विरुढ होते. स्वतंत्र वृत्तीच्या जंगमांनी 
वेदान्तमताची द्वाली करणारी जणि मृक्तीची उच्चतम जवस्याजं 
शिव-सायुज्य त्याची स्तुति करणारी अनेक काव्ये छिहिरी. 


वेमनचा गूढवाद : गृढवादी कालच नुस्वात सामान्यपणे सोटाशे- 
पासून होते. वेमन हा शिवकवि होता. व्राउनच्या मताने त्याचा काल 
ततराव्या शतक्राचा प्रारभ असावा. त्याच्या कविता नीतिपर, धार्मिक 
आणि उपहासात्मक जाहेत. गावोगावी जाञन लोकांना उपदे करणारा 
असत्यामृदे त्याची भाषा सोपी असलौ तरी, गूढ्वाद व तांचिके माचारा- 
संवधी वोकताना ती दुर्वोधि ज्ञाल्याशिवाय राहत नादी. तो स्वत. 
योगी म्टणवितो व आपणांस शिवरूपाचा साक्ात्कार ज्ञा असल्यामुदधे 
ईश्वराचा व आपला प्रत्यक्ष संवंध आह, असे तो सांगतो. 


त्याचा गूढवाद सोपा आणि सरढ आहे : 


“ माल्याशी वोकण्यावदख मी जेब्हा तुद्ची प्रार्थना करतो, तेब्दा, हे 
देवा, त्‌ माल्याशी बवोकत कां नाहीस ? हे देवा, माल्याजी वोल - 
मोठ्वांदा वो. हे पितृदेवा, बोल. मी तुन्ञा आवाज निच्धितपणे गोटखं 
शकेन. “ 


^ अंत.करण पवित्र असत्याशिवाय केले तब्रताचार।! त्यांचा 
काय उपयोग ? ते कलासाठी ? भांडी साफ न कररतांच अन्न शिजवायची 
तयारी ? पाविल्याजिवाय देवाच्या पूजेला काय अर्थं आहे ? ” 


“ मनुप्य जेव्हा ल्याच्याकडे पाहतो, तेव्हा, हे देवा, तो स्वत्त.ला 
विसरतो माणि स्वत.कड लक्ष ्यायला लागत्यावरोवर तो तुला विसरतो. 
स्वत.ला गोटदून तुल ओकखायला मानव केव्टा शिकणार ? ” 


मानवाचा उर्दिष्टहेतु स्वत.ला व ईश्वराला ओढकणे. त्यांचे अक्षय्य 
ठेक्य च त्याच्या जीवनाचें ध्येय. तोच योगी, एेक्य पावलेला, 
मुक्त, ईर आणि मानवे या भिन्रत्वाच्यापलीकडचा आहे. 


वेमनचा सामान्य नीत्युपदेग जववजव८ असाच आहे. लिगभेद 
व वैपयिक भावना, सत्ता आणि संपत्ति या सव क्षणिकं आहेत, हे जाणून 
यांचा त्याग करणारा, ज्यांनी अपटी विपयमुचेच्छा लिकली आहे, 
ज्याचा जाप्या इंद्वियांवर पूणे तावा आदे तोच आदे पुरुष होय. 


(क 


^ शुद्ध अंत.करणाने केले सत्कृत्य दान असले तरी ते क्षर नन्हे. 
वटवृक्षाचें वीज केवटे अर्तं, जाणि मोह्रीच्या ज्ञाडाचें केवढें असत ? 
देवता दुप्टांचा संपूणं नि.पात करते. त्यांच्यावर आपत्ति कोसढ्रो 
तर ईश्वर त्यांत मघ्यस्यी करीत नाही. “ 

“ ज्याला सत्य कट्चेकते असते त्याला ईश्वराचे ज्ञान होते आणि 
ज्ञानानें सवे विपयसुखेच्छांचा विनाज करतां येतो. ” 


“ तुम्हांख जर जीवनाचे रघ्ण समजेर व ते आत्मा आणि शरीर 
यांच्या तात्पुरत्या एक्यांतच अस्ते हे लक्षांत येईल, तर तुमचे मन माया- 
मोहाने नष्ट होणार नादी. तुम्हाला जर देवाचें जान होई तर तुमच्या- 
मध्ये ज्ञान प्रकाणूं लगेख; आणि ज्ञानप्रकागाचा उदय ्चाल्यानंतर 
अन्ञानरूपी अंघकाराचं अस्तित्व उरणार नाही. ” 


७८८ 


तत्वज्ञान, तेदुमूंतील 


“ लोखंड जसे परिसाला स्मन करतांच सोने होते, कापर दिव्याशीं 
धरतांच जघ्निर्प होतो, अयवा सुगंध जसा फुल्ला व्यापून राहतो, 
तसेच सायुज्याचें आहे- जपा आत्मा ईश्वरां विरीन होण्यांत त्याचें 
पर्येवस्तान होते. “ 

“ एक भांडे फुट्ठ तरी दुसरे सहज घेतां येतं. मग मनुप्याच्या मृच्यू- 
नंतर त्याने दुसरे नवं शरीर प्राप्त करून ध्यावें यांत अश्च तें काय 

वेमनच्या वरीर उताव्यांवल्न दिसून येई की, त्याने काही नवीनं 
विचार सांगितले ननून, मौलिक, गृढवादी व तत्त्वनानात्मक कल्पना 
सरल लोकभा्पेत विशद कल्न सांगितल्या महेत. त्यांचा जनतेच्या 
मनावरीरू प्रभाव अतिजगयच आहे. 


त्याच्या मताने गृ एवानांना दित्य! दानपिक्षा ध्यान शरेष्ठं आहे; 
परंतु मंतस्पूतं ज्ञान ध्यानाहून श्रेष्ठ जहे. त्याहूनहि जापल्या विपयोप्‌- 
भोगेच्छेचा उच्छेद कर्न टाक्णे, है या ज्ञानापेक्षाहि अधिक 
श्रेष्ठ आहे. 

अशा रीतीने तो नीतीवर विशेप जोर देतो. 

“ पाप हुच मान खारी घालावयास छगणारे कारण आहे, हू लक्षात 
चे. सव काही जे खर, हितप्रद आहे तें आत्म्यांून उत्पन्न होते ; परंतु 
हे समजायला धैय छागते. 

“ तुमचें णरीर शुद्ध करा म्हणजे तुम्ांस र'जदशेन होई, 
असें तो म्हणतो. कारण नंतर वेमन म्हणतो-- 

“तू जें म्दणलीर तें मी म्ट्णेन. जये तू राहतो तेयेच मी पांषलूण 
घेञ्न पडेन. माप्त विचार तुत्यासारद्ेच असतील माणि तूं जेन्हा 
हस्तणील तेव्हा मीहि हसत असेन. ” 


पधराव्या रतकाच्या प्रारंभिक कालात धामिक तत्तवज्लानाच्या 
विकासाने पुटी पाज भक्तिमामे माणि साक्षात्तारवादाच्या रोखाने 
टाकले व त्याच दिशेने एकोणिसाव्या शतकापर्यंत प्याची अखंड प्रगति 
होत राहिटी. 


शतकोपांचें कायं : रामानुजपंथीय संन्यासी शतकोप ( सोक्रवें 
शतक ) यांनी शोलिगूर येथे दोड्डय्याचाये ( या तेटुगू शब्दाचा अर्यं 
महाचार्यं ) या प्रसिद्ध आचार्याच्याजवठ अध्ययन के. दोड्डय्याचा्यं 
हे एक विशिष्टाद्रैती प्रकांड पंडित आणि साघुपुरुप होते. त्यांनी वेंकट- 
नायांच्या शतदूपणी'वर "चण्डामस्तम्‌' नांवाची एक चःगरी विहत्ता- 
प्रचुर दीका छिदहिली माद. सापल्या गुरुप्रमणिच शतकोपहि नृसिहाचे 
भक्त होते. देवाचें साक्षाद्‌-द्ेन व्हावे, जगी त्यांची अट्वारांच्या- 
प्रमाणे तीव्र इच्छा होती. त्यांची ही इच्छा पुणे नाटी तेन्दा त्यांना 
सांगप्यांत अलि होतें क, कूर्ूल जिल्ह्यातील अटोवि येये पवेतांत 
नृसिहाचें दिव आहे. शोलिगूरची नृ सिहमूति योगमूद्रेती होती, तशीच 
अहोविरू येथेहि आदह. त्यांनी तेये दुप्टान्त ज्ञाल्याप्रमाणे जाऊन पाहिले 
तों त्यांना तेये नृरसिहाची विवमूति आब्ट्ली. ह्या मूर्तीच्या आदेशाप्रमाणे 
त्यांना रामानुजांचा सदेश सवेच ठिकाणी पोचविण्यास सांगप्यांत 
अले. प्यांनी ती मति अहोविल येथे जाणली आणि तेयीरू मंतील 
प्मुखांकड्न मूर्तीच्या आदेशाप्रमा गे आजहि तेये पूजा-अर्चा केली जाते. 

जा रीतीने जदिवन्‌ शतकोप यनी साक्षाद्ेन व प्राचीन काला- 
प्रमाणे देवाच्या मूर्तीकड्न प्रत्यक्षे मागेदधेन याची शक्यता असल्याचे 


3) 


तच्वक्नान, तेदुमतीङ 


प्रस्यापित कें. मचपिद्धतीच्या पूजा पुन्हा महत्व प्राप्त ज्ञे. ही 
घटना रामानुजानी म्हैुसंतील मेखकोटे या गावी जे केक त्यासारखीच 
म्हव्टी पाहिजे. 


अन्नमाचार्याचीं पदं . अदिवन्‌ शतकोप यानी -एमानूज संप्रदायाचा 
आं ध्रभर सर्वत्र प्रसार केला. ही एकं सामय्यंवान्‌ चठ्वठ होती. या 
चटवढीमुदे कितीतरी शंव जाणि स्मातं आपापले पंय सोडून रामानुज- 
सप्रदायी कञाले. शा अनुयायामध्ये अन्नमाचार्य हे एकं फार मोठे कवि, 
्रष्टे च पद्यकार होञन गेले, कवीच्या नेहमीच्या पद्धतीप्रमाणे त्यांनी 
ई्राविपयी-विशेपतः तिस्पतीच्या श्रीवेकटेश्वरासंवंधी-शृंगाररसपू्णं 
पदे रचिी व म्ह्टलो. त्याचा परिणाम त्याना ईश्वराचे दशेन व सांनिध्य 
प्राप्त ज्ञि. प्यांच्या आध्यात्मिके गीतांत॒विशिष्टदैत मतांतील 
सिद्धान्तांचें रहस्य पुणपणें समाविष्ट ज्ञा अहि. वेकटेश्वराच्या मूर्तीच्या 
स्वरूपांत प्रकट लतया विन्णूसबेधीच्या पौराणिक व स्थानिक 
प्रपर.गत अवतार-कथांचा त्यांनी आपत्या काव्यांत स्त्र उपयोग 
केल। है. त्यानी सुमारे १०,००० पदे रचली. ही पदे तान्यच्या 
पल्यावर कोरछ्ेलौ असून तीं तिरूपति-तिरूमल देवस्थानाच्या वस्तु- 
संग्रहालय सुरक्षित ठेवली आहेत. सन १६०० नंतर्या मूढवादी 
कवीच्या काल्खडात हे होऊन गेत. 


आम्ही वर दिग्दशित कैल्याप्रमाणे यांचा आणि शिवकवि वेमनचा 
कालखंड जवठ-जवच्छ एकच आहे { सतरवे शतक ). अन्नमाचार्याची 
पदे जेतुरी प्रभाकरशास्त्री आणि रल्ल्पल्ली अनंत छष्णशर्मा वाच्या 
सुयोग्य संपादकत्वाखारी त्तिरूपति-देवस्थानम्‌कडून प्रकाशिते केरी 
जात आहत. भावनाचं सौदये च भापेची शुद्धता या वावतीत तेदुगू 
सादित्याति ती अतुलनीय आद्ेत, असे म्हणतात. प्राचीन अदयूवारांच्या- 
प्रमाणे त्यच्यामध्ये स्तोत्रांचा गृण आह; परंतु हा सवे व्यक्तिविशिष्ट 
गृढवादी धम होय. व्लेकच्या आत्मलक्षी (अघ्यात्मपर) व प्रतीकाप्मक 
कवितांभ्रमाणे त्यांतील सौदर्यातच शुद्ध तत्वज्ञान साकारक्छे आहे. 
त्याने कुलशेखर, नम्मल्वार, अन्द अणि तसेच तिरप्पन्‌ अदूवारां- 
प्रमाणे गृढानुभूतिविपयक विवि प्रयोग केलेले दिसतात. उदा 
चधूच्या स्वरूपातीर गृढानुभूति. मातापित्यांच्य, भावनेचा आरोप 
जाणि त्िरप्पन्‌चा साक्षात्कारवाद. 


त्यागराज : एका अर्थी त्याची पदे त्याच्यानंतरवच्या शतकांतील 
पद्यकारांना, विशेपतः त्यागराजाला, आदरशवत्‌ क्ञारी. त्मने तेलुगूतत 
लिहि; परंतु आं ध्रातील देवस्थानच्या यात्रा सोडल्यास तो जन्मभर 
तामि देणांतच राहिला. प्रव्येक देवालयात त्याने परी मनोवांदित 
दशने गायिलीं. तिरूपतीचे त्याचें पद प्रसिद्ध आहे : € मास्या देवाधिदेवा, 
तुद््या भणि माल््यामधला पडदा तृ दर कां करीत नाटीस ? तसे केलेस 
तर मी तुके सपूणे च सर्वागीण दशंन घेऊ शकेन .“ त्यागराजाचा काल 
अठरवे व एकोणिसावें शतक आहे ({ १७५७ ते १८४७ }. 

विविध दर्शनां संवंधीचें स्याचें लेखन म्हणजे विशेपेकर्न मूढ संस्कृत 
्रंधांचा अनुवाद होय. ते तेग तीर टीकाम्रंव नसून, वहुजी सस्कृतप्रचुर 
अणी संस्कृताची शब्दश. भापान्तरे होत. 

तारिकींडा वेंकटस्मा : तत्त्वक्ञानाद्मकं चिपयावर स्वतंत्र ङेखन 
कवा बुद्धीची नवी-नवी क्षेत्रे निर्माण करणारे, तकंगास्त्राचा विस्तार 

मत्तम्‌ १-५५७ 
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तत्वज्ञान, तेखुमूतीर 


करणारे अथवा ज्ञानाच्या विविध उपपत्ति सांगणारे असें साहित्य 
तेुगूत कोठेहि नाही. वेदविद्या क्रिवा जातिसंस्था यांच्याविरढ 
विचारप्रवाह्‌ जोराने चालू असतांहि जें साहित्य सवत्र रूढ होऊन 
राहिले होते, त्यांत आरात क्वा तेलगूते एकंदर तत्त्वज्नानविषयकं 
स्वतंत्र विचारसंपदेत भर घाल्णारे असँ क्ववितच आाढन्ते. गुढानृभूति- 
सुद्धा एकोणिसाव्या शतकांतील एका महिलेने संगृहीत करून ठेवलेखी 
आदे. ती तारिकोडा वेकटम्मा या नांवाने प्रसिद्ध होती. तिचेंहि दैवत 
योगम्‌द्रेतीर नृसिहच होते. तिने आपे जीवन वैशिष्टयपूर्णं रीतीने 
व्यतीत केल्याचें व काही चमत्कार केत्याचे दिसून येते. अखेर तिने 
आपली भक्ति वेकटेश्वराच्य। अ्चामूर्तीला अपेण केली. तिची योग~ 
विपयक वचने पट्चक्र, प्राणायाम, घ्यानघधारणा इत्यादि नेह्मौच्या 
परिचित गोष्टीवर आधारलेली आहेत. तिचा परमेश्वर निराकार 
नून साकार आहे. गृढ्वा्याना जरी परमेश्वराच्या परिच्छेदांतीत 
केवल-स्वरूपाची कल्पना असली, तरी ईश्वराने दिलेल्या च्मचकूना 
तें स्वरूप गोचर होगे अशक्य होते. याला श्रीकृष्णाचा पूर्णं आधार 
आहे. त्याने अजुनाखा दिव्यचक्षू दिले : ^ दिव्यं ददामि ते चक्षु. 
( गी. ११.८ ). हे फक्त दशेन नन्दे तर चक्षु दिव्यचक्षु, दिव्य 
श्रवणेद्रिये अखेरीस प्राप्त करून घेण्यासंवधीच्या गूढवाद्यांच्या विश्वासा- 
मटेच ते योगमार्गं मुक्तीपेक्षा पुष्कढच भधिक अणा उर्दिष्टाने प्रेरित 
ज्लाठेले होते. 

अशिक्षित परंतु विद्रानांत अत्यंत प्रभावी असे आणखी एकं गूढवादी 
होते. त्याचें नांव सोरकयल स्वामी असे होते. ते फक्त ६० वपपूवीं 
मृत्यु पावले. वीरत्रह्यन्‌ हैहि एक अत्यंत प्रभावशाली गृढवादी होते. 
त्यानी नवीन विचाराची भर घाती. त्यानी तेरुगूत “ कठेन तत्तवमु " 
यावर एकं पुस्तक लिदिले जहे. ज्याला त्यांतील गूढ समजून ष्यावयाचें 
असे त्याने त्याच्या घरगूती भापाशँलीने फसा कामा नये, 

^ मी आपल्या ठिकाणी ब्रह्म पाहिले. मीं माल्या अंतरंगात सद्‌- 
गुरुना पाहिजे. मीं त्यास तारक राजयोगांत पाहि नीलज्योतीच्या 
मध्यभागी मी त्यास पादि. त्यानी मास्या नेत्रात प्रवेश कर्न आपली 
दिव्य ज्योति प्रकट केडी. सर्व्ताक्षी म्हणून आणि आनंदरूप म्हणून 
चंदरम्यांत मी त्याना पाहिले. ” 


७. 


ते जरी आपली सप्रदाय-परपरा बीरधौवाप।सून सागत असकै' तरी 
अखेरीस मी शैवहिं नाही व वैष्णवि नाही, तर “ वीरत्रह्यन्‌ ' केवर- 
बरह्यासच वाहिका आदह, असें ते म्ट्णततात. ' ब्रह्मन्‌ "चा अर्थं येथे 
बरह्माविष्णुमहेशापैकी ब्रह्मा किवा कदाचित्‌ वेदान्त्यांनी वणिक केवल - 
ब्रह्म' असा घ्यावयाचा. 

असे दिनून येते की, त्यांना मुसरमानशिप्य होते व त्यांच्या या 
भिष्यांवैकौ एकाने आपल्या कवितात महुंमदाला ब्रह्मरूप मानले आहे. 
ही प्रवृत्ति उत्तरेकडे क्वीरपथीयांत फार प्राचीन काापासून दिमून 
येते. त्यांचे शैव, वैप्णव व इस्लामी भिप्य स्वाना सद्गुरु मानीत. ' 


त्यांच्या प्रंयाची भापा रहस्यमय व गृढानुभूतियुक्त आहे : “ अहो, 
मूख्मंत ब्रह्मांडाएवढा मोठा आहे. आमच्या ब्रह्मने जँ सगित, तोच 
खराःमोठा मंब आहे. पंख आणि चोच नसलेल्या पक्ष्याने अहोरा 
तप केलं व एकाच घासांत तद्चांती सवं मासे गदर करून टाकले 


तच्वन्नान, तेद्टुमूतीक 


परसामध्ये असलेल्या कीटकाने स्वं घरच भून टाकले. इतकेच नन्हे 
तर, तं पाहावयास आचेत्या सर्वं लोकांनामुद्धा खाऊन टाकले ! 
ज्या मनुप्याखा हातटि नाहीत व पायहि नाहीत त्याने एक भाड़ 
येतद व पाणी काष्ण्यासाटी विहिरीत सोडले. जेव्हा माणाना शधणारा 
वगद्धा काठावर मोख्या आनंदाने आला, तेव्हा ल्पून वस्व्या लहान 
माशानीच त्याखा खाऊन टाक. ” 
अशा रीतीने वीरब्रह्याने हे आश्चर्यकारक चमत्कार सांगितले आहेत. 
आत्मज्ञानी लोक ते विशद क्न सागतीठ तर तेवढे पुरेसे आदे गेल्या 
शतकात होऊन गेटेल्या वीरत्रह्माची लेखन्ैरी व त्याच्या ग्रथांतील 
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विपय अण प्रकारचे आहेत. भाषा लोकांत रूढ असल्टी तेदुगू असली, . 


तसै अर्थं समजावयाला अवघड, रहस्यमय व मूल्वादी आदह. 


माधुनिक काल ( १९०० नतर ) : राजा राममोहन रोय 
यानी वंगालमध्ये सुरू केटेल्या प्रवोधनानंतरचे सामाजिक सुधारणा 
व धामिक सुधारणा यास अनुसरून पुप्कट्सँ साहित्य तेदुगू भापेत 
निर्माण ज्लाके. पूर्वी इस्ठामशी ज्ञाठेल्या संघर्पामुदे आत्मा, ईश्वर 
किवा प्रकृति याच्यावावतच्या मौकल्कि सिद्धान्तास्वंधी पुनविचार 
करण्याची आवश्यकता उत्पन्न लारी नव्हती; परंतु आता पाश्चात्य 
विचारपद्धति व प्रवृत्ति इस्ठामी प्रभावाच्या मागोमाग आल्या. त्यामुदधे 
दिदुधमचि पून परिणीलन करणे महत्त्वाचे होते; व तें दोन दिशांनी 
होऊ लागले. एक दिशा प्राचीन पुराणमताभिमानी भणि दुसरी, 
इस्कामी व सस्ती विचारानी प्रभावित परिस्यितीशी जुटणारी 
भविष्यकारीन वद घडवून आणणारी. 


आधुनिक विचारपद्धतीची आवश्यकता : आधुनिक युरोपीय 
तत्त्वन्नानाच्या विकासाने पश्चिमेकडेदेखील जे आमूलाग्र फरक घडवून 
आणक, त्यांच्यामूरे िदुधर्मतत्त्व किवा वेदान्ताचे पुन.सूत्रीकरण 
अवसरवादी होण्यपिक्ला भविप्यकालावर कमी श्रद्धा ठेवणारे ज्लाले. 
भविप्यकाकासवंधी परिवतंनशील साक्षाद्‌-दृप्टीचा प्रभाव कमी राहिला. 
परपरागत पदीक पंडितांच्या पारिभापिक शब्दानी युक्त असे काटेकोर 
लिदिण्यापेक्षा तेदुगूतुन केखन सामान्य जनांसाटी होऊं लागले. 


तेदटुगू पडितांकडून होणारा प्राचीन म्रंांचा चिकित्सक अभ्यास 
स्वागता्हैच ठरे; परेतु तत्वज्ञान, धर्म आणि गृढवाद यांतील 
ततत्व-प्रमारीचे केसलेहि मूत्यमापन करणें ्ञाल्यास अधुनिक विचार- 
पद्धतीचे अनुसरण करण्याची आवश्यकता राहील; तथापि दशेन- 
शास्तरांतील आणि पथीय साहित्यातील हदु विद्वान्‌ आपापल्या दशेनांचे 
व धरमेप॑थाचे समर्थन मातर देतात. तँ नीट समजून घेऊन आचरणांत 
आणण्याच्या दृष्टीने किवा वास्तवतेच्या दृ ने त्याचं मौचित्य कितपत 
आहे, याचा ते विचार करीत नाहीत. । 


असें माढदधून येते की, आधुनिक विद्धानांनी केलेले प्रयत्न प्राधान्याने 
अन्वेपणा॑मक याणि समर्थनपर आहेत. दन म्हणून द्षानाचँ ज्ञान 
करून देणारे ते नाहीत; तथापि तसे ते असल्याचे श्रेय घेतले जाते. 


कर्नाटकांत जसे जैनाचें वर्चस्व प्रभावी आदे, तसे तें आं ध्रांत दिसून 
येत नाही; परंतु वेकटनाथाने मपत्या ˆ परमतभंग ' नामक अभिजात 
ग्र॑यांत वहूुविधेयन पद्धतीवर आधारलेली असल्यामूे जैन विचार- 
पद्धति वौद्धिकदृप्टचा, तकंदुष्ट वे नि.सार आहे, अशी टीका केरी आहे. 


| तच्वक्षान, न्यायमत 


त्याने भास्कर आणि यादवघ्रकाश् (चौदावें शतक) यच्यावरहि टीका 
केटी आहे; कारण त्याच्या मते तेहि जंनांप्रमाणेच परस्परविसंगत 
जाणि अस्ति-नास्ति अश्ना अगदी सामान्य विशेपणानी युक्त मणा 
वहुविधेयन पद्धतीशी साम्य असणारे विवेचन करतात. 


शेवटी तेलुगूतील तत्त्वन्ञानविपयक साहित्याचा आढावा घेतला 
असतां असे दिसून येते की, एकंदरीत एतद्धिपियक साहित्यांत फारच 
थोडी भर पडली आहे तेदगूतील सवं साहित्य गृढानुभरति व नीत्युपदेषश 
यांसंवंधीच आहे. प्रत्येक दणेनणास्त्राचा वेदान्ती, विशिष्टादैती वटैतीया 
संप्रदायांवर आपापल्या परीने परिणाम ज्ञाटेला आहे; म्हणून तत्त्वज्ञान 
विपयक साहित्य संस्कृतांतूनच किहार्वे, ही गोष्ट सवेमान्य समजदी 
जात होती. फक्त पुराणे व इतिहास याचा शब्दशः नन्द, तर स्वैर 
अनुवाद तेटुगूत ्ञाठेका आहे. शास्वन्ञान व काव्य आणि रस इत्यादि 
विद्याच गाढ अध्ययन असणान्यांनी ते ग्रथ किहिलेले आरेत. खोक 
प्रचलित असलेले वेदान्ताचें ज्ञान याच लेखकांच्या उक्कृष्ट गुण भसरेत्या 
व गूढवादाचे संपुणं आकलन ज्ञादेत्या काव्यग्रंथातून अलले आदे. 


भूतकाठ् नसा तरी तेलुगू तत्त्वज्ञानविषयक साहित्याच्या भविष्य- 
काठाबदहुर आपण अपेक्षा वाठगू या. पाश्चात्य तत्त्वज्ञानं तील टीका व 
खंडनाचे प्रकार माणि पटति आधुनिक तेलुगू तत्त्व्ञानाखा त्याच्यांतील 
अन्तनिहित समन्वयक्षमतेच्या गुर्णाची मुक्तता करण्यास विपुल क्ष 
निर्माण करून देतील. 


आंध्र असले तरी भाप भूतपूर्वं राप्टराध्यक्ष डँ. राधाकृष्णन यांनी 
फक्त द्रग्रजीमधूनच लिहिले माहे. त्याचप्रमाणे त्यांच्याच पावलावर 
पाऊल टाकून प्रोफेसर पी. टी. राजू यांनीहि तुलनात्मक तत्त्वज्ञानावर 
ईग्रजीतच लिहिले आहे. आं धरांतील पृष्कठशा तत््व्तानी जे काही 
लिदिङे तेदेखील दंग्रजीमधूनच; म्हणून अशी आशना करू या की, तेलुगु 
परदेणांतील भावी तत्त्वन्न आपके हृद्गत व विचर तेलुगूतच लिहितील; 
आणि जसे तेलुगू कवि करीत आहेत त्याचप्रमाणे ते साहित्यांत भर 
घाल्तील. 


संद्भ-ग्र॑य : सूत्रह्मण्यम, के. आर. : बुद्धिस्ट रिमेन्स इन आंध्र 
( वोत्टेर, १९३० }; वरदाचारी, के. सी. : रिक्जिन अड 
रिल्िजतसत लाइफ इन गांश्च ( वा्टिर, १९५६ ) ;-- : रिलिजिन 
इन आंध्र प्रदेश, इन फमेटूस आफ आंध्र कल्वर ( वह्टिर, १९६४}; 


ब्राउन, सी. पी. अनु- : वेमेनूस पोएम्स ( मद्रास, १८५८ ). 
के. सी. वरदाचारी 


तच्वज्ञान, न्यायमत : विश्वाचे वेविध्य : सर्वसाधारण 
मानवाच्या प्रत्ययास येणारे वाह्य आणि आन्तर विश्वं सत्य आहे, असे 
न्यायशास्त्रीय विदान्‌ प्रतिपादन करतात. वाह्य विश्व शून्य आहे, हं 
वौद्धचं मत किवा तें मिथ्या आहे, हे अद्रैतवेदान्तमत नैयायिकास 
मान्य नाही. सर्वकाल असणारे अथवा अविनाशी म्हणजेच सत्य, असे 
ते मानीत नाहीत. विश्वांतील कित्येक पदार्थं नित्य म्हणजे उत्पत्ति- 
विनाशरदित, तर कित्येक काही काठ अस्तितत्वात राहुन नष्ट होणारे 
म्हणजेच अनित्य असतात, असे नैयायिक मानतात. जगात दिसून येणारे 
वैविध्य माणि भेद सत्य अहत, भसे नैयायिकांचं मत अहि. 


तच्वक्षान, ल्यायमत 


< जीवं आणि ईश्वर : जीवं अथव। शरीरधारक आत्मा हा प्रव्येकाचा 
वेगवेगल्छा असतो. या विश्वांत असे असंख्य आत्मे असून, त्या सर्वहुत 
परमेश्वर अथवा परमात्मा भिन्न आहे. तो एकच एक असून विश्वां्ील 
घडामोडी प्याच्या इ्ठेने चालत असतात. नव्या वस्तु त्याच्या समवायि- 
कारणापासून उत्पन्न होत असताना परमेश्वर त्याचं निमित्तकारण मसतो; 
म्हणून विश्व ईश्वरातून निर्माण होत, असें नैयायिक मनीत नाहीत. 

बाह्य जड विश्वातील वित्येक पदार्थं शाश्वत तर कित्येक नव्याने 
उत्पन्न होणारे असतात. पृथ्वी, आप, तेज, वायु याचे सूक्ष्म परमाणु 
असून ते नित्य ( उत्पत्ति-विनाशरहित ) असतात. ते परस्परांशी 
संयोग पावृन नव्या पदा्थसि जन्म देतात. परमाणु अदश्य असले तरी, 
त्यांचा परस्परांशी संबंध आल्यावर त्यातून जे मोठ्या आकाराचे पदार्थं 
उत्पन्न होतात ते दिसू शकतात. कारणं त्यांचा आकार दृष्टीच्या 
अटोक्यांत येण्यादतका मोठा असतो. मश। प्रकार उत्पन्न ज्ञालेले पदार्थं 
आचातादिकामुरे नष्ट होत्त असतात्त. विश्वाचे स्वरूप, उभारणी जपि 
संहार याविपथी नैयायिका मत त्या विषयांतीक वैशेपिकच्या 
मताप्रमाणेच आहे, असे सामान्यतः म्हणावयास प्रत्यवाय नाही. थाच 
कारणास्तव न्यायदशन आणि वैषोपिकदशेन यांस जयन्ताने 
{  न्यायमंजरी ", पृ. ५६५ ) " समानतंत्र ' असे म्हटले आदे. 


बुद्धिवादी भूमिका : त्यायदंनातील प्रतिपादनाचा आधारं मुख्यतः 
मानवी बुद्धि अथवा तकं असतो. सृष्टीचें स्वरूप किव! तिची उभारणी 
व संहारणी यांची प्रतिक्रिया ठरविताना वेदवचनांचा आधार न पषेतां 
तकंसगत विचारप्रणालीचरच नैयायिक भर देतात. स्वर्गे, नरक, 
मरणोत्तर मानवाचें वास्तव्य अथवा स्थलान्तर कमे होते, इत्यादि मानवी 
"वुद्धीच्या आटोक्यावहिरील विपयातच ते वेदांस प्रमाण मानतात; 
परंतु जे विषय प्रत्यक्ष अथवा अनूमान या प्रमाणांच्या आटोक्यांत 
वसण्यासारखे आदत, त्यांत वेदप्रामाण्य मानू नये (न्यायमंजरी, पृ. २), 
असें त्यांचे स्पष्ट मत आहे. नैयायिकांचें हें मर्यादित वेदप्रामाण्य त्यांच्या 
बुद्धिवादाचे स्वरूप नीट कठण्यासाटी जाणून घेणे आवश्यक आहे. 


तत््वज्ञानाचे बारा विपय : तत्तवज्ञानविपयक प्रमेयांची उकल 
बुद्धिवादाच्या आधारावर करून, मानवास दु.खमूक्ति म्हणजे मोक्ष 
पराप्त करून घेतां यावा, म्हणून आत्मा, शरीर, इद्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, 
प्रवृत्ति, दोप, प्रेत्यभाव, फल, दुं ख आणि अपवर्गं इतक्या विषयांचे 
यथायज्ञान हणे आवश्यक आहे. या सर्वं विषयांचे यथार्थं स्वरूप न्याय- 
ग्रथांत वर्णे असते. विश्वां अनंत पदाथ आहेत; त्या सविं ज्ञान 
अशक्य आहे मानवाच्या मोक्षासाठी त्या सवं पदार्थाचे ज्ञान आवश्यक 
नाही; पण वरील वारा विपयाचं यथाथ आकलन मात्र मोक्षासाटी 
आवश्यक असल्यामुदे या वारा पद्थसि प्रमेय" ( मोक्षासाटी ज्याचें 
ज्ञान अवश्यक असते असे विपय ) अशी नैयायिर्कानी पारिभाषिक 
संज्ञा दिलेली आहे. या वारा विषयांचे न्यायभास्त्रीय प्रतिपादित सत्य- 
स्वरूप क्रमाने पुटे दशेविले आहे : 

( १} अत्मा : प्रत्येकाच्या शरीराचा चालक. यालाच उद्ेशून 
“ मी असे आपण म्हणत. प्रव्येकाचा आत्मां निराव्ला असला तरी 
रत्येक आपम। सवैव्यापौ आणि नित्य आहे. ज्ञान, सुख, दु.ख, इच्छा, 
सस्कार इत्यादि गुण या अतत्म्यामधघ्येच राहतात. 


(२) शरीर : मानवी णरीप्यूत पृथ्वी, आप, तेज, वायु आणि 


४५९ 


तच्वक्ञान; न्यायमत 


आकाश या पांच तत्त्वांचा ( महाभरूतांचा } समवेश असला तरी 
मानवी शरीर मुख्यतः पृथ्वी वनलेङे आहि. 


(३) ईदरिये : ज्ञानसाधर्ने. कान, त्वचा, डोका, जीभ आणि 
नाक हीं पांच साधने होत. याच्यामूठे वाहेरील आवाज, स्पशे, रंग, 
चव, गंध इत्यादिकाचें ज्ञान होते. हात, पाय इत्यादिकां स ती ज्ञानाचीं 
साधने नसल्यामूरे इद्िपे असें नैयायिक मानीत नाहीत. 


(४) अर्थं ; वरील इद्वियांच्यष्रारा कटटून येणारे आवा, 
स्पशे इत्यादि विपय. 

(५) बुद्धि ` ! ज्ञान” हँ आत्म्याच्या ठिकाणी उत्पन्न होतें. धी, 
मा, वुद्धि, उपरुच्धि, ज्ञान, प्रत्यय इत्यादि शब्द समानाथैक होत. 

(६) मन : जीवात्म्यागणिक प्रत्येकाचे मन वेगे असते. 
पृथ्वी इयादि पांच महाभूतांच्या परमाणृूहुन मन वेगं असून, 
परमाणुरूपं आटे. एकाच वेदीं दोन ज्ञाने उत्पन्न होत नाहीत, य। 
अनुभवाची उपपत्ति लावण्यासाटी मनः! हं अति दद्रिय मानावें लागते. 

(७ ) प्रवृत्ति : शरीर, वाणी आणि मन यांच्या हाख्चाली 
(क्रिया ). 

(८) दोष : प्रेम, देप बाणि मिथ्या कत्पना या दोपांमुञेच 
मनुष्य चांगल्या अथवा वाईट आचरणाकडे प्रवृत्त होत असतो. 


(९) प्रेत्यभाव : मेत्यावर फिरून जन्मास ये. 

(१०) फल . प्रवृत्तीनंतर येणारे सुखदु.खानुभव. 

(११) इःख ; ज्याची संवेदना नकोशी वाटते, असा आत्म्याचा 
एक गुण. 

(१२) अपवगं : मोक. 


या सर्वं प्रमेयांचे यथार्थं स्वरूप जाणून घेऊन मानवाने आपल्या 
शरीराकडन, वाणीने आणि मनाने होणाग्या क्रियाच नियंवण केले 
पाहिजे. वरीर दोषांच्या आहा रीं गेत्याने मनुष्य वेताल होतो. त्याला 
त्याच्या वास्तविक हिताचे भाने न राहून तो सासारिकं यातनांत 
सोलवर बुडून जात असतो. अर्थातच संसार आणि त्यातील दु.खपरपरा 
यातन तो वाहेर पड शकत नाही. या सवे अनथचिं कारण त्याला या 
से प्रमेयाचं यथाथ ज्ञान नसते हैच होय. उदा. आत्म्याचेच ध्या. 
आत्मा सवेव्यापी आणि नित्य असताना, सामान्य मनुष्य तसे म(नीत 
नाही. तो शरीर, मन अथवा दद्रिये यांसच आत्मा समजतो. त्यांच्या 
स्हासामृढठे आपका नाश होणार असे मानून दुःखी होत असतो; पण 
जर तकंशुद्ध पद्धतीचा अवरंव करून त्यास आत्मा नित्य असत्याचा 
अनुभव अला, तर शरीरनाशालाच आत्मनाश समजून व्यामुे 
उत्पन्न हौणान्या दु.खाचा त्याला स्पशं होणार नाही. वरील प्रमेयांच्या 
यादीत दुःख समाविष्ट केरले नाही, यावहून सुख असा वेगा पदाथ 
मानीत नाहीत, असे कोणी मानील तर ते मात्र वरोवर ठरणार नाही. 
दुःखाहून वेगे असें सुख आत्म्याचा गुण स्हणृन नैयायिकनी मान्य 
केठं आहे. दु.खाभाव म्हणजेच सुख असे न मनतं, सुख भावस्वरूपीच 
आहे, असें नैयायिक मानत्तात; पण विपयांचा इद्ियांशौ सपक येन 
जं सुख अनृभवास येते, त्याचा त्याच्या मागे आभि पुटे असणान्या 
दु.खाशीं स्वध असतो, हैँ ध्यानात पेतत्यास तसली सुखे दु-खांतून 
जन्मास येणारी आणि परिणामी दुःखं देणारीं असतात, हं ध्यानात 


तत्वज्ञान, न्यायमत 


घेणे आवश्यक असते सुख जरी दू खाहन वेगं असले, तरी त्याच्या 
अगे-मागे द्‌ खाचा सपक असल्यामृच्छे व्यवहारतः त दुख समजुनच 
तत््ववेतत्याने त्याची सभावना केटी पाहिजे, असे नैयायिक म्हणतात्त 
दुख या प्रमेयाचा नीट विचार करताना, सुखाचा दु खारी अव्यवहित 
संपकं त्यांनी दर्भवून सुखाचे यथार्थं स्वरूप उजेडांत आणे अहि 
मानवान याप्रमाणे प्रमेयाचे सत्य ध्यानात घेतले म्हणजे त्या-त्ा 
विपयांविपयीचे मिथ्या ज्ञान नण्ट होत असते. ते मिथ्या ज्ञान -म्हणजेच 
असत्य ज्ञान नष्ट ्ञाले की, दोप नष्ट होतात. ते नष्ट ज्ञाले की 
प्रवत्ति आणि जन्म यांचा क्रमाने नाश होतो; आणि त्यानंतर शेवटी 
दु खालाहि अतिम विराम प्राप्त होतो. तौच अपवर्गे अथवा मोक्ष हय, 
असे नयायिकाचे म्हणणे आहे. या सवं प्रमेयांचे स्वरूप नैयायिकानौ 
अनेक प्रकारचे वृद्धिव।द पुटे करून विशदं केलेले आदह. 


प्रमाण-विचिकित्सा हाच मुख्य विषय : न्यायशास्त्रांत याप्रमाणे 
स्थूलसूक्ष्म अयवा भौतिक-भाध्यात्मिक प्रमेयाचे विवेचन बुद्धिवादाच्या 
आधाराने केलेले असले, तरी ते न्यायशास्त्राचें वैशिष्ट्य नाही हे लक्षांत 
चेते पाहिजे, कारण इतर दशेनातूनहि एततूसदृश प्रमेयां वरील विवेचन 
आदढदून येते; परंतु ज्ञान, विशेपत सत्य ज्ञान आणि त्यांची साधने 
म्हणजेच ' प्रमणि ' यान्ते सखोल विवेचन आणि परीक्षण हे माच्या 
शास्त्राचे वैशिष्ट्य होय; म्हणूनच या शास्त्रा ' प्रमाणविदया * असे 
नांव रूढ स्राचेले आहे. इतर सवं शास्त्रे प्रमाणाच्या आधाराने 
चालतात; म्हणून प्रमाणाचे विवेचन करणान्या न्यायशास्त्राचे ' सवै 
विद्याना वाट दाखविणारा दिवा ' ( 'न्यायभाष्य ” १-१-१) अणा 
शव्दांत नैयायिकानी मोटचा अभिमानाने वणेन केले आहे. 


वेदिक बाडमयांतील उल्लेख पयायगास्त्राचा उद्गम आणि विकास 
पाहणि क्चाल्यास वेदापासून आरभ करावा रागे. जगाची उत्पत्ति 
कशी इणली ? या विश्वाचे संचालन कोण करतो ? अमे प्रश्न सहिता- 
ग्रथात ( ग्वेद", १०.१२९.६-७ ) दिसून येतात. त्यावरून दृश्य 
विश्वाच्या मृकाशी कोणते तत्व आहे, याचा णोध घेण्याची सशोधक- 
वृत्ति वेदकालीन ऋषपीच्या मनात होती हे दिसून येते. चिकित्सा आणि 
चिकि.सक याचते स्पष्ट अस्तित्व सिद्धे करणारी वचने संहिता-वाङमयांत 
उपरुब्ध आहेत ( ' ऋग्वेद ', १.१६४-६). या चिकित्सेसच ‹ मीमांसा ' 
असेहि नाव दिलेले आटठते. ब्राह्मण-ग्र॑थात तर कित्येक विपयांचर 
ज्ञारेल्या वाद-विवादाचे वृत्तच सापडते. यन्नमंडपांत नुसते त्रियाकर्मच 
चालते नसे, तर व्या-त्या त्रियाविपयी त्या अमुक स्वरूपांत अथवा अमुक 
वेढीच क! कराव्या, असे प्रन उपस्थित ज्ञाल्यास त्यांचे उत्तरहि दिले 
जात असे यज्ञे चालविणान्या ऋष्विजातील ' ब्रह्म ' नांवाच्या ऋत्विजा- 
कड हे शकासमाधानाचे कायं असे. यत्नमडपांत चालणाय्या या प्रकारच्या 
चरेत भाग घेणान्यास त्रह्यवादी' ( ब्रह्म म्हणजे यन्न; त्याविपयी 
वादविवाद करणारे ) म्हणत. ब्राह्मणग्रंथात वरील प्रकारच्या वाद- 
विवादाचे वृत्त देताना प्रथम ब्रह्मवादी म्हणाले (ब्रह्मवादिनो वदन्ति) 
( "तैत्तिरीय संहिता , ६.३.८.१ ) असे ठरायिक साच्याचें वाक्य 
दिके जाते. त्यानतर लगेच पटच्या वाक्यात वादविपयाचा उल्लेख 
असतो. प्य'नतर पूरवेपश्नाचे म्हणणे देऊन शेवटी उत्तरपक्ष म्हणजे अंतिम 
नणेय दिलेखा असतो. यावून ब्राहमणकाढठी सत्यासत्यनि्णेय आणि 
व्य.साटी वादविवादप्रथा यःचे अस्तित्व होते, है दिसून येते. उपनिषदांत 
भाध्यात्मिक विपयावर वादविवाद ज्ञाचेत्या सभांचे वर्णन आटे. 
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जनकासारसे राजे अगा सभा भरवीत आणि या्नवत्क्यासारखे ब्रह्मनिष्ठ 
तस्त्या वादांत भाग घेत असत. यावरूने प्रमाणचिकित्सा आणि वाद- 
विद्या याना त्या काठी वरीच रोकत्रियता प्राप्त ्ञालेली होती, है दिसून 
येते. तैत्तिरीय आरण्यकातं ( १.२ ) स्मृति, प्रत्यक्ष, एेतिह्य माणि 
अनुमान या चार प्रमाणांचा उत्छेख केलेला सापडतो. ' जे चिकित्सा- 
पूर्वक केठे जाते, ते श्रेयस्करच ठरते " असे शतपथांत ( २.२.४.९ ) 
म्हटले आहे. छादोग्योपनिपदांत ( ३.१.१० )- ज्ञान, श्रद्धा आणि 
रहस्यवित्तानपूवंक केलेले कमं विशेष प्रभावी होत असते, ' असते विधान 
उपकब्ध आहे. त्यावरून वेदकाढठी न्यायशास्त्र विकसित होत होते, 
एवढेच दिसून येत नाही, तर त्या शास्त्राविपयी जनमनांत आदर वसत 
होता, हेहि कद्यून येते. 


आन्वीक्षिकी . या शास्त्राला फार प्राचीन काढी वाकोवाक्यं 
{ ˆ छादोग्यशाकरभाप्य  ७,२.२ ) म्हणत असावेत्त; पण त्यानंतर 
त्याला ' आन्वीक्षिकी ` हे नाव रूढ साले. न्यायभाप्याच्या प्रास्ताविकांत 
न्यायविद्या म्हणजे आन्वीक्षिकीच होय ' असे वात्स्यायनाने 
{ ˆ न्यायभाप्य ' १.१.१ ) आवर्जून सांगितले आहे. ' प्रत्यक्ष अथवा 
वेद यांवरून कटून येणाग्या गोष्टी परीक्षण कसे करावे, है सागणारी 
विद्या ती आन्वीक्षिकी ` अशी या शब्दाची व्युत्पत्ति देऊन आन्वीक्षिकी, 
न्यायविद्या, न्यायशास्त्र हे पर्यायी शव्द असल्याचेहि वात्स्यायनाने 
स्पष्ट केरे आहे. यावरून आजच्या स्वरूपांत न्यायशास्त्र प्रतिष्ठित 
होण्यापूर्वी त्याचं नांवे “ आन्वीक्षिकी ' होते, असे दिसते. 
संदभ-ग्र॑य : वत्स्यायन : न्यायभाष्य; जयन्तम व्यायमंजरीः; 
विद्याभूषण, एस. सी : ए हिस्टरी ओआंफ़ इंडियन ल््ंजिक (कलकत्ता, 
१९२१ ) ; सिन्हा, जे. : ए हिस्टरी आफ इंडियन फिलांतफी, २ खं, 
( कलकत्ता, १९५६ १९५२ }. 
रघुनायशास्त्री कोकजे 
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तस्वक्ञान, परसौ-अरेविक : इराणी-मरवी भ्रदेशांतील 
तच्दज्ञान : वगदादच्या चलिाफतीवर ( खलिफाच्या गादीवर ) 
अव्वा सीचे आगमन स्लात्यापासून { ७५० ) इस्लाममध्ये वौद्धिक 
प्रवोधनाचे एक नवे युग सुरू ले. अव्वासी खलिफा है उदार वृत्तीचे 
होते. इस्कामी संस्कृतीच्या समृद्धीसाटी होणाग्या सवं प्रकारच्या 
प्रयत्नांना त्यांनी उत्तेजन दिले. अन्वासी हे मूढे अरव असले, तरी 
उमय्याप्रमाणे त्यांना अपत्या अरवीपणाचा फाजीक गवं नव्हता. 
त्यामुदे उमस्यांच्या कारकीर्दति राज्यकतें आणि जनता यांच्यांत जशी 
एकं सोल दरी निर्माण ्ञालेली होती, तशी अव्वासीच्या कारकीर्दीति 
काली नाही. नव्याने मुसलमान स्चालेल्या लोकांना भापल्या वरोवरीने 
वागविण्यास उमय्या तयार नन्दते. याचा फायदा अव्वासीनी घेतला; 
आणि या नवमूस्लिमांचा पास्विा मिल्वून उमय्या घराण्याला पदच्युत 
करण्यात ते यशस्वी क्षारे ( ह्या नवमुस्लिमांपैकी वहूतेक इराणी 
होते. ). त्यांनी आणखी एक महत्त्वाचा वदल केला. तो असा कौः 
त्यानी अपिली राजधानी दमास्कसहून वगदादला नेरी. कालान्तराने 
हँ वगदाद शहर इराणी-अरवी संस्करृेतीच्या, समन्वयाचें कद्र वनले. 
अन्वासी राज्यकर्ते कला आणि साहित्य यांचे मोठे पुरस्क्ते होते. 
त्याच्या अचाट प्रयत्नामुठेच पूर्वी होऊन गेलेल्या यावनी ( ग्रीक ) 
व पौरवात्य ज्ञानभांडारातीक ज्ञान मूस्किम जनतेपर्य॑त पोहोचूं शकले, 
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अक मामून अर मन्सुर आणि अर मुत्तवकिकिम यांनी ( प्रीकं ग्रंथ 
मिकविण्यासाठी ) कास्टटिनोपलका अणि इतर ग्रीक शह्रांना आपले 
दूत पाठविजञे. ८३० साली अर मामूनं याने बगदाद येथे दोन लाख दिनार 
{ १९,५०,००० डांलर }) खर्यून एक ज्ञानगृह ( वैतुल हिकमत ) 
वांधले. ७५० ते ९०० या काठ ज्ञानाचे विविध प्रकारचें वीजारोपण 
करून, ते समृद्ध करणारे अनुवाद-कायं चाले. त्मायोगे शामी 
( सिसाइक ), ग्रीक, पहल्वी व सस्छृत या भाषांतील बहुभूल्य दानिक 
आणि वैज्ञानिक साहित्य अरवीत आले. या ्रक्रियेतरून इस्लाममघ्ये धमे- 
निरपेक्ष ज्ञान येण्याचा मार्ग अप्रत्यक्षपणं उपलब्ध ्लाला ही गोष्ट 
लक्षांत घेतां या कायचि वैशिष्ट्य उल्लेखनीय वाटते. या वावतीतील 
प्रो. ओलीरी यांचा ' ग्रीक विज्ञान अरवांपर्यत जाऊन कंसं पोच ' 
[हाऊ ग्रीक सायन्स पार्ड टु अरन्स, (१९५७) *] हा उच्छृष्ट ग्रंथ 
जिज्ञासूनी अवश्य वाचावा. 


परंतु येथे हेहि लक्षांत ठेवक्ञे पाहिजे की, अब्वासी घराणे राज्यावर 
येण्याच्या खूप आधीपासूनच इस्छाममध्ये तत्तवज्ञानेविपयके चितन 
सुरू शाले होते. इस्छामच्या प्रारभीच्या विजयांमुद्े मुसलमानांचा 
नचीन संस्कृतीशी संवंध आला. त्यांपैकी काही संस्कृति, परपरा व वौदधिक 
कतुत्वे या वावततीत खृपच समृद्ध होत्या. स्थिश्चनांनी केवल मुस्लिम 
सैनिकांशीच दोन हात केले असें न्ह, तर त्यांच्या धर्माशीदि ल्डा दिला. 
या वेकीच अरवांना आपल्या शत्र विरुद्ध बौद्धिक पातठीवर आक्रमक 
आधाडी उघड्णे भाग पडले. याच सुमारास इस्लाममध्ये 'मुखतजिला' 
नांवाचा एक नवा पंय उदयास आल्यामुद्े, धर्माचा वौद्धिकदुष्ट्या 
विचार करण्याची प्रक्रिया सुरू क्ाठेटी होती. 


मूञअतजिली पंडित ग्रीक तत्त्वज्ञान व ॒तकंशास्ते यांच्यागी उत्तम 
प्रकारे परिचित होते. हे इस्लाममधील पहिले पंडिती परपरेतीर बुद्धि- 
वादी होते. त्या भापेतून घेतलेत्या अनेक कल्पना त्यांनी घेऊन, त्याचें 
एकजीव मिश्रण केले आणि मुसलमारनांच्या तत्त्वन्ञानविपयक कल्पनांवर 
एका नव्याच वैशिष्टयाचा ठसा उमटविला. ग्रीक तत्वक्नानाच्या 
अभ्यासामुरे मुअतजिटीना एकं नवें शास्त्र निर्माण करण्यास उत्तेजन 
भिक. याला त्यांनौ ! इल्मुल कलाम ` ( तकंणास्व किवा मीमांसा- 
विज्ञान ) तते नाव दिके. या शास्ताच्या साहाय्याने त्यानी धर्मच्या अंतगेत 
वे वाह्य शतूविरुढध धार्मिकं अवेशाने युद्धाची आघाडी उघडली. मुजत- 
जिलीच्या सिद्धान्ताची चर्चा "तत्त्वज्ञान, इस्लामी धर्मातील या ठेखात 
करण्यात आलेली आहे. या ठिकाणी एवढे सांगितले म्हणजे पुरे की, 
मूजतजिरीनी सूक्त-चितनाला खूप उत्तेजन दिले आणि त्यांच्या 
प्रभावामुद्े इस्लाममध्ये चितनाच्या तीन वेगवेगठया प्रणाली उदयास 
आल्या : १. मूतकल्क्मीन (कटर मीमांसक पंडिती परपरेतले शास्त- 
भरामाण्यवादी }- २. हकमा किव फलसीफ ( तत्त्वज्ञानी ). ३. सुफी 
{ साक्षात्कारादी }. 


, या ठिकाणी आपल्याल इस्लाममधीक ज्या तत्त्वज्ञावर ग्रीक विचा- 
संच प्रभाव फार मोठ्या भ्रमाणावर्‌ दिसून येतो, त्यांच्या शिकवणुकी- 
संवंधीच प्रामुख्याने विचार करावयाचा आहे. मूतकल्लिमीन पडतांच 
मुख्य उदिष्ट धरमम॑सिद्धान्तांवर प्रतिस्पर्ध्याकडून होणारे जोरदार दल्ठे 
'परतवृूने लावणे हे होते. कुराणाचा अर्थं लावणान्या भाप्याला वुद्धिवादी 
` वकण देण्यावर्‌ त्याच प्रयत्न मुख्यतः केद्रीभूत जाले होते.या कामासाटी 
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त्यांनी ज्या ंहात्मक तकंशास्तीय पद्धतीचा अवलंव केलेला जहे, तिखा 
त्यांनी " अल कलाम ' असँ नोव दिले. या ठिकाणी है लक्षांत ठेवले 
पाटिजे की, ^ अल कलाम › हे अरवे-मनाने शोधून काटल स्वतंत्र व 
मौकिक तत्त्व आहे. 


सुफीवादाच्या वावतीत वोलावयाचँ तर्‌ इराण व भारत या दोन्ही 
देशात त्याचा घवघवीत विकास लाखा आहे, भसे म्हणतां येईल. सत्याचा 
साक्षात्कार हा आध्यात्मिकं शिस्तीच्यादारेच होऊं शकतो अणि 
ईश्वराचे मानवाला धन्यता प्राप्त करवून देणारे णुभदशेन (साक्षात्कार) 
हं मानवाचैं अंतिम उरिष्ट होय, असे सुफी लोक मानतात. सुफीवादाने 
मुख्यतः प्रत्यक्ष अनुभूतीच्या मार्गावरच अधिक भर दिला असला, तरी 
कारातराने थोर सुफी विचारकानी जे स्वत.च पद्धतशौर ग्रंथ रचले, 
त्यांमधून सुफीवादासंवंधी उत्तम चितनात्मक साहित्य तयार साल. 


काही लोक नि.संकोचपणे असे मत व्यक्त करतात की, इस्लामच्या 
प्रारंभिक संस्कृतीत तत्त्वज्ञानात्मक परपराचा अभाव होता आणि 
ज्याला इस्लाममधील तत्त्वज्ञान असें म्हटले जाते, ते दुसररे-तिसरे काही 
नसून श्रीक तत्त्ववेत्त्याच्या तत्त्वज्ञानविपयक कल्पनावर केलेले एक 
प्रकारचे कलमच आहे; परंतु वर उल्टेखिलेत्या इस्लामी विचारक 
साहित्य वाचके व समजून घेतले की, ह्या मताचें वैयथं स्पष्ट होते. या 
विचारकांषैकी अनेकान ग्रीक ग्रंथावर विशेप भिस्त ठेवली है खरे; 
परंतु अधिकांण उदाहरणोमध्ये त्यांनी आपली स्वतंत्र प्रज्ञा दाखविी 
होती आणि नवीन कल्पना शोधून काटल्या होत्या, असें दिसून येते. 


मुसलमानां मधून अनेक तत्त्वज्ञ निर्माण ज्ञा असले, तरी त्याच्यापैकी 
फार थोडयांना प्रसिद्धि मिट शकली. ज्याना प्रसिद्धि मिकारी त्यांमध्ये 
अल-किदी, अर-फरावी, इन्न मस्काविया, इन्न सीना, इ्न हुज्म, 
इव्न वज्जा, इधन तुलं आणि इन्न रुशद हे सवेशरेष्ठ समजले जातात. 
अल-घञ्लाटी व इव्न तैमिया यांच्यासारवे धार्मिक विचारक, इन्न 
खल्दनसारखे इतिटासवेत्ते आणि इव्त रुशद व त्याचा अंदलूसी संप्रदाय 
यांच्यासारे प्रामुख्याने असले भाष्यकार यांच्याशी तुलना करतां वर 
उल्लेखिलेके मुस्लिम तच्ज्ञ आपल्या वेगलेपणामुदधे ठठक उदट्न दिस- 
तात. अंदलूसी-संप्रदाय म्हणजे स्पेनसारख्या पाश्चात्य देशातील मुस्लिम 
तत्त्वज्ञाचा संप्रदाय. छंटिन प्रदेशांत ज्यांचा प्रभाव पसरला अशा अँरि- 
स्टीँट्लीय संप्रदायाचा पुरस्कार करणाया विद्रानांसध्ये इठ्न रशदचा 
तिसरा क्रमांक लागतो 


या ठिकाणी इस्लामी विचारकांच्या एका श्रातृसंघाचा उल्लेख 
केला पाटिजे. या संघाच्या लोकांना ' इरूवान अस्सफा ' (पवित्र वांधव } 
असे म्हणण्यांत येई. या मडकीनी संयुक्तपणें प्रयत्न करून ज्ञानाच्या 
प्रत्येक संभाव्य शखेमध्ये वैज्ञानिक व अधैवट वैज्ञानिक विचाराचे 
सारसंग्रह्‌ तयार केले. या ˆ पविते वांधवां "नी अंदलूसी विचारकावरं 
फार मोखा प्रभाव पाडला, हँ लक्षांत ठेवले पाहिजे. 


१. अल-किदी ( ८०३-८७५ ) : अब्र याकूब अल-किदी याचा 
जन्म कफा येथे ८०३ सारी ज्ञाला. तो अपरी वंशावट जुन्या किंद 
राजघराण्यापर्यत नेउन भिडवितो. तो राजघराण्याशी संवंध असला 
शुद्ध अरव असल्यामुढे "पहिला अरव तत्त्वज्ञ" है स्पृहणीय विस्द त्याला 
मिदढालै. त्याच्या नावावर सुमारे २६५ ग्रथ आहेत, ' इस्छाममधील 
धमेनिखेक्ष विचाराचा अग्रह" म्हणूनहि अल-किदीचा उल्लेख केला 


तच्वन्नान, पर्सो-भरेविक 


पाहिजे. नानाची कोणतीटि विद्यमान शाखा त्याच्या तीक्ष्ण नजरेतुनं 
सुट्टी नाही. त्याच्या स्वतत्त प्रंयांवैकौ “दि एते आन इंटलेक्ट "दहा 
वुद्धीवरीरू प्रवंध व “दि फाडव्ट इसेन्सेस " हा पांच मूलतत््वांवरीर 
ग्व हे अल्यंत महत््वाचे महैत. बुदधि-( अक्ल-) वरील प्रवधाचा मध्य- 
कालीन छेटिन भापेत ' डी इंटच्क्टु एट इट्च्क्टो * या शौर्यकाखारी 
अनुवाद करण्यांत जाला होता. त्यांत बुदधीखंवंधीचा अंरिस्टांटलचा 
दुष्टिकोण व्यक्त होतो. अ-किदीच्या मते वुद्धीचे चार प्रकार आहेत : 
य्पिकी पहिली वुद्धि दी सदैव क्रियाशील ({ अंक्ट ) असते, दुसरी 
सुप्तावरस्येत ( पोटेन्शिया }) असते. तिसरी म्हणजे ही सुप्तावस्येतूने 
क्रियाणील अवस्येत आत्म्यामध्ये अवतीणं हौणारी बुद्धि. बुद्धी ह 
-चिविध विभाजन “डी अनिमा” या ग्रंथांत आट्ठते ; परंतु आश्र्याची 
गोष्ट अथी की, आपल्या प्रवंधाच्या शेवटी अल-किदीने प्रकट वुद्धि" 
(अक्ल जाहीर) या नांवाचा एक चौया प्रकार सांगितला आहे. * प्रकट 
वुद्धि" या कल्पनेचे मद ग्रीक तत्त्व्ञानांत शोधण्याचा युरोपीय पंडितां चा 
प्रयत्न निष्फठ ठरला आहे. अनेक विद्धानांनी या कत्पनेचें मूठ शोध- 
ण्याचा खूप प्रयत्न केला; परंतु तो यशस्वी ज्ञाटेका नादी. श्री. गिन्सन 
याच्या मत आलत्फोडिसियसच्या अल्क्लंडरच्या ! डी अनिमा" या 
ग्रथातुन ही कल्पना षेण्यांत आलेखी आहे ({ डँ. अफनान यांच्या 
व्दितसेना : हिज लाइफ अँड वकं -अंलेन अंड अनूविन-१९५८, या 
ग्रयांत श्री. गिन्सन यांचे हे मत उद्धृत करण्यांत आच आहे ) ; परत 
तेथे हे विभाजन केवर त्रिविघच आहे. अल-किदीचें महत्त्वपूणे वैशिष्ट्य 
असते कौ, ग्रीक त .ववेत्त्यांच्या ग्रथातून मानसशास्तीय विचारसाहित्य 
निवडून घेन त्याचा विकास करणारा तो पहिला मुस्ल्मि विचारक 


होय 


अल-किदीचा दुसरा महत्वाचा प्रवध पाच मुलतत्त्वासंवधीचा होय. 
त्यामध्ये त्याने जडइद्रव्य, आकार, गति, काठ आणि स्थान या पांच 
कल्पनांच्या मूरतत््वासंवंधी विचार केला जाहे. वहुतेक सवं युरोपीय 
लेखकानी याला कटर मुजतजिली' ठरविले आहे; परंतु कोन्सटेन्टिनोपल- 
मध्ये अलीकडेच उपलब्ध ज्लाठेल्या याच्या ग्र॑यांवरून तो खय्या अर्थानि 
मुजतजिली होत, असें म्हणतां येत नाही. 


तत्त्वजानविपयकं सशोधनासाटी गणिती पद्धतीचा अवल्व करणे 
जावश्यक आहे, जसे सांगणारा पहिला तत्त्वज्ञ उकादूूस हा नसून, अ- 
किदी हा होता. दृष्टिविन्ञान किवा प्रकाशिकौ ( आंष्टिक्त) या 
विषयासंवंधीचा त्याचा मुख्य ्रंथ पाश्चात्य व पौवत्यि दोन्ही देशांत 
मोठ्या प्रमाणावर अभ्यासिला जात होता. रंजर वेकन हा अल-किदीचा 
उल्लेख मोठ्या अआदराने करतो. अल-किदीच्या मतें ज्ञान हँ इद्रियांच्या- 
हारे, वुद्धीच्या साह्याने किवा कल्पनेच्या साह्याने दिले-घेतले जाते. 
यापैकी कल्पनेचा मार्गं हा इद्रिय व बुद्धि याच्यांतील दुवा आहे. इंग्रियें 
विगेषाचं ( पटिक्युलर ) ज्ञान देतात, तर बुद्धि सामान्याचें ( युनिन्ह- 
सेल ) ज्ञान देते. कल्पना ही सामान्य-विषेपांचे दोहोचें ज्ञान देते. 
अगदौ अलीकडच्या काठ्रापर्यत कांट (मृ. १८०४ ) हा इग्रियगम्य 
प्रत्यक ज्ञान आणि बुद्धि यांच्यामधील दुवा म्दणून कल्पनेचा उल्लेख 
करणारा पहिला तत्त्वज्ञ समजला जात होता; परंतु वर्‌ आपणां दिसून 
आलेच आहे क, हा भेद करण्याचें श्रेय अल-किटी याच्याकडे जाते. 


मे" अक्-फरावी ( मू- ९५० } : अवृू नासर भल्-फरावी ह्या एका 
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इराणी सेनापतीचा मुलगा होता. त्याचा जन्म तुर्की टान्सोक्सिथानांतील 
फराव नांवाच्या - जिर्ह्याच्या-श्हरी ज्ञाल. इस्छामने जन्म दित्या 
अत्यत थोर तत्त्वन्नान्यपवैकौ अक-फरावी ह्‌। एक होता, यत्त मुढीच 
शका नाही. अल्-फरावी हा विपुल ठेखन करणारा ठे्क होता 
आणि मानवी ज्ञानाच्या वहुतेक सवे विपयावर त्याने ठेलन केले 
आहे, असें म्हटले जाते. इन्न कटि्लिकान (१२११-१२५६) याच्या 
मते, अर-फरावीने तत्त्वज्ञाने तीर शस्नांत जें उच्च स्यान मिरविकलै 
होते, तेवरढे उच्च स्यान दुसःया को्णाहि मुसरमानाला कधी मिघवितां 
आल्ते नाही. त्याच्या लिखाणाच। अभ्यास आणि त्याच्या शैलो अनुकरण 
केल्यामुठेच अँव्हिसेनाइतके नैपुण्य मिल्वितां अले, आणि आपले 
ल्खाण इतके उपयुक्त करणें शक्य ज्ञाले. अर-फरावी वगदादला गेला 
तेव्हा त्याला अरवी भापा अवगत नन्त. तेथे त्याने अरघी शिकण्यास 
सुरुवात केली आणि कवकरच त्या भावेवर प्रभुत्व मिठविरले. तो वहु- 
भापाकोविद होता. त्याने अंरिस्टांँटलीय तत्त्वनानाचा अभ्यास केला 
होता. असें म्हणतात कौ, त्या तत्त्वजानाने तो इतका प्रभावित ज्ञाला 
होता की, त्याने ! डी अनिमा ' हा ग्रंथ २०० वेदां अणि “ फिजिक्त " 
(पदाथविन्ञान) हा ग्रथ ४० वेका वाचला. त्याने शंभरांहुन अधिक ग्रंथ 
लिदिले. त्यषैकी निम्मे पूवसूरीच्या ( मृख्यतः भेरिस्टाँटक्च्या } 
ग्रंथांवरील भाष्यात्मक व टीकात्मक टोते. इतर लिखाण हे त्याचें स्वतंत्र 
लिखाण होते. त्याच्या प्रथांपैकौ पंचवीस ग्रंय अजूनहि सुटचा-घुटया 
खंडांत विसखुरलेले दैत. त्याचा मुख्य विपय तकंशास्त हा होता. 
आधुनिक विद्वाययांप्रमाणे त्याने तकंशास्तर व ज्ञानमीमांसा हीं समानार्थेक 
मानली. त्याच्या मते ताकिक प्रक्रिया ही चतानाच्या पद्धतीची चिकित्सा 
(मेयाडांलंजी } नसून, त्याच्या रचनेची चिकित्सा अहि. सत्व (दसेन्स) 
आणि अस्तित्व यां्च्पातील भि्तेवर त्याने विशेष भर दिला. पृडे 
कालान्तराने पौर्वात्य व पाश्चात्य तत्त्वज्ञानांमध्ये या कल्पनेला खृषच 
महत्व प्राप्त साले. 


हमदानी सुल्तान संफुदयौला याच्या दरवार जाऊन पोचल्यानंतर 
अल-फरावीच्य( वौद्धिक जीवनातीक अत्यंत यशस्वी कालखंड सुरू 
ज्ञा. त्यानंतर जीवनाच्या अखेरपर्यत तो दमास्कसलाच राहिल आणि 
त्याने आपला सारा वेठ लिहिण्यांत व व्याच्यानैं देण्यात घाल्विला. 
सर्वश्रेष्ठ यहुदी तत्त्वज्ञानी मेमोनायडीस ( ११३५१२०४ ) याने 
आपल्या † गाइड ओंफ दि परप्ठेक्स्ड ' ( सं्रान्तांचें मारगैद्ेन } या 
ग्रथांत अल फरावीच्या “ पोलिटिकल रेजिम ' या प्रयाची शिफारस 
पुटी शब्दात केली आहे : “ माज्ञ तुम्हाला अशी शिफारसर आहे की, 
अव्र नासर अर-फरावी याच्या ग्रंयाद्वरोज तत्त्वज्ञानावरीक दुसरे कोण- 
तेहि ग्रंथ तुम्ही वाचूं नका.” अर फरावीच्या मते, विशेष सत्ये जाणून 
घेतल्यानंतरच सामान्य सत्यचि निगमन करतां येते; माणि दुद्रियगम्य 
अनुभव मिठविल्यानंतरच संकल्पनात्मक ज्ञान मिध्वितां येते. 


बुदधीच्या सिदधान्ताच्या वावतीत्त अल-फरावी हा अपल पू्ेसूरी 
अल-किटी याचें अनुकरण करतो आणि आत्म्याच्या चार शक्तीचे.वणेनं 
करतो. त्या चार शक्ति अशा : सभाव्य किवा सुप्त प्रजा, क्रियाशील 
प्रज्ञा, उपाजित प्र्ना आणि कारक प्रज्ञा. 


(१) संभाव्य क्वा सुप्त प्रज्ञा : हिला "अक्ल हय्युलानी ' 
( निष्किय प्रज्ञा) असते म्हणतात. वस्तूणी संवंघ असलेल्या उपाधीपासून 
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वस्ृचै भूरुतत्त्व बुद्धीने वेगठे कादून त्याला जाणष्युची जी माननी 
शक्ति, ती म्हणजेच सुप्त प्रज्ञा. अँरिर्टँटलच्या अनेकेद्रियवेदन (कामन- 
सेन्स' ) या कत्पनेशी हिचें पुष्कठछच साम्य आहे. 


- (२) क्िाशीक प्रज्ञा : हिला * अक्ल विफल ' असें नाव आहे. 
क्रियाशील वनुन मूरतत्व वेगे काटण्यास मदत्त करते ती दी युप्त 
शक्ति होय. 

(३) कारक प्रज्ञा : हिला अक्ल फार ' असे नांव आहै. ही 
बाह्य शक्ति आहे. हिचा उगम ईश्वरापासून ज्ञाटेला असून, माणसांतील 
सुप्त शक्ति जागृत करून त्याला कार्यप्रचण करण्यास तौ समर्थं असते. 

( ४ ) उपाजित प्रज्ञा : हिका ' अक्ल मूस्तफाद ' असे म्हणतात. 
ही प्रज्ञा कारके प्र्ेच्या प्रेरणेने विकसित होते व सक्रिय वनते. 


अशा प्रकारें क्रियाशील प्रज्ञा आणि सुप्त प्रज्ञा यांचा संबंध आकार 
तत्तव { फोरम ) व आशयद्रव्य ( मटर } यांच्या संवधासारखा अहे; 
परतु कारकम्रल्ञा ही वहिरून प्रवेश करते आणि तिच्या क्रियेमृे प्र्ञेल 
नवीन शवितत प्राप्त होतात; व त्याच्यायोगे सर्वात मोे कर्तृत्वे ती 
^उरपाजित ' करते. अल-फरावी हा शेवव्पर्यत धमनिष्ठ मुसरुमान 
राहिखा. त्यामृढे कुराणांतीर विचारांवर अंरिस्टीटलीय मानस- 
शास्ताचा काय परिणाम होतो, याच ममे त्याला समजक्ते नाही. अरि 
स्टौटलीय सिद्धान्तानुसार आ्म्यामध्ये वनस्पतिजगतांत व प्राणि- 
जगतात समानपणे आदकणान्या वेगवेगदछया शक्ति अयवा भाग असतात. 
शिवाय अरिर्टांटलीय हा प्रत्यक्ष ज्ञान, इद्विये इत्यादीच्या शक्तीचा 
उल्टेख करतो ; परंतु वाहेरून प्रवेशं कर्न केवट मानवामध्येच निवास 
करून राहणारा ( नैंशनल सोल ) वुद्धिनिप्ठ आत्मा हाच केवठ 
अविनाशी असतो. अशा प्रकारच्या सिद्धान्तामुद्रे मानव आणि मनुष्येतर्‌ 
जीवसृष्टि यांच्यामध्ये एक दुर्छध्य खाई निर्माण होते. त्यामुखेच अरि 
स्टोँटलीय दृष्टिकोणांत्रून विचार करणारे लोक-~-मग ते सनातनी मुसल- 
मान असोत की कयलिक चर्चचे अनुयायी असोत-मनुष्येतर प्राण्याशीं 
केतेव्यवुद्धीने भूतदयेची वागणूक ठेवण्यास तयार असले, तरी ्याना 
“ हक्क * देण्यास कां तयार होऊं शक्त नाहीत, याचाहि खुखासा त्या 
सिद्धान्तावरून होतो ; परतु अँरिर्टंट्लीय सिद्धान्तांतील अत्यंत अमूं 
व वुद्धिनिष्ठ मात्मा हाच तेवढा मानवामधीर असा भाग आहे कीजो 
जमर होऊं शकेल. मानवेतर प्राण्यामध्ये विकासाची कितीहि क्षमता 
असली तरी तो या कोटीला पोहोच्‌ शकत नाही. अशा प्रकारचा शरीरा- 
पासून वेगा काढलेला जात्मा आणि मानवेतर प्राण्यां मधील आत्म्याच्या 
खालच्या कोरीच्या शक्ति, यांचे चित्र कूराणामध्ये रंगविलेल्या मरणोत्तर 
जीवनाच्यां चित्लाणी जमत नाही. शिवाय कुसाणाच्या मते आत्म्याचा 
पुने. शरीराशी संयोग ्ञाल्यासेरीज मरणोत्तर जीवन पूर्णं होत नाही; 
पण ही गोष्ट अंरिस्टांटल्च्या अनूयायाना मान्य होणे शक्य नाही. याच 
कारणामुके अंँरिस्टोटख्च्या शिकवणुकीचे समर्थन करणान्या तत्व्ञावर 
जोरदार हल्े चढविण्यात आके; कारण तसे करण्यामध्ये ते आत्म्याच्या 
वैयक्तिक अस्तित्वाच्या कल्पनेला सुरंग लावीत होते आणि पुूनरुत्था- 
नाच्या सिद्धान्ता विरोध करीत होते. 

अक्-फरावीने आपल्या ^ जेम्स ओंफ विज्डम › ( न्नानरत्ने' ) या 
गरथाति कायेकारणसंवेधाच्या सिद्धान्ताचै सविस्तर विवेचन केरे आहे. 
अंरिस्टाटलप्रमणे तोहि असेच मानतो कौ, कारणपरेपरा ही अमर्याद 
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असूं शकत नाही. जादिकारण हे एकं व शाश्वत असते. हं आदिकारण 
जाणणे हेच सान्या तत्त्वन्ञानाचं उरिष्ट आहे. हँ आदिकारण म्हणजे 
ˆ आवश्यक सत्त्व ' ( नेसेसरी वीदंग ) हीय. इतर सर्वं अस्तित्वांच्या 
मुद्ाशी हे आवश्यक किवा ' अपरिहार्य अस्तित्व ' असते. कुराणात 
सागितत्याप्रमाणे (तोच ( ईश्वर ) पटला व शेवटचा, तौ प्रकट व 
प्रच्छन्न आहे. ' त्याला कोणत्याहि शव्तीच्याट्वारे वघरतां येत नाही; परंतु 
त्याच्या गणाच्याद्वारे त्याला जाणता येते. ज्ञान मिकविण्याचा उच्छृष्ट 
मागं म्हणजे * जाणणे ' हा होय. ईश्चरापर्यत जान पोहौचणे शक्य 
नाही. या दिकाणीं अल-फरावी हा शुद्ध तत्त्वज्ञानाची शिकवण आणि 
आशियांतील इस्लाम धर्मात त्या वेढी ज्ञपाटचाने प्रसार पावत 
असखेला गृढवादं याचे मिश्रण करीत असल्या्चँ दिसून येते. 

३. इल्न मस्काविया ( मृ. १०३० } : इल्नं मस्काविया हा वैच, 
तत्त्वज्ञ व इतिहासकार होता. सुल्तान आजादृदौलाच्या दरवारांत तौ 
कोषाध्यक्ष होता. अल-फरावीचा संप्रदाय ल्यास जात असल्याची चिन्हे 
दिसू लागत असताना, त्याचा तस्वज्ञानी म्दणून उदय ज्ञाला. या वेठी 
थोर तत्वज्ञ इन्न सीना हा अजून छहान होता. इव्न मस्कावियाने 
नीतिशास्त्राची जी एक दार्शनिक पदति निर्माण केरी ती आजहि 
पौर्वात्य देशात महत्त्वाची समजली जते. प्ठेटो, अँरिष्टोटल व गेलेन 
यांच्याकडून स्याने मुक्तहस्ताने विचार पेते; परेतु त्याच्या पद्धतीवर 
प्रामख्यनि अंस्स्टिंट्लचाच प्रभाव पडलेला दिसून येतो. 


ˆ आत्म्याचें सारमूत स्वरूप ' या विपयावरील इठन मस्कावियाचा 
प्रवंधं हा मुस्किमि मनावर्‌ कायमचा ठसा उमटविणाव्या दाशेनिक म्रंथां- 
पैकी एके आहे. त्याच्या मते मानवी मात्मा हा त्याच्यातील बुद्धिनिष्ठ 
विचारामृढे मानवेतरं प्राण्याच्या आत्म्याहून वेगल्ा पडतो आणि तो 
सदैव श्रेयाच्या दिशेने वाटचाल करीत असतो. माणसामध्ये असलेत्या 
कमीअधिक क्षमतेमृटे त्यांच्यांत फरक पडतो. फार थोडे लोक स्वभावत. 
चांगले असतात आणि ते कधीच वाईट मार्गाला जात नाहीत. इतर 
काही लोकं प्रारंभी चांगलेहि नसतात किवा वार्ईटहि नसतात. त्यांच्यावर 
जसे संस्कार होतात व ज्या प्रकारचें सामाजिक वातावरण त्यांना मित्ते, 
त्याप्रमाणे ते भल्या किवा बुप्या मार्गाला लागतात. श्रेय हे सवेसाधारण 
( सार्व्िक ) श्रेय असते किवा एखादे विशिष्ट श्रेय असते; परंतु एक 
परिपूर्णं किवा निसेक्ष असे केवठ श्रेयहि असते. सर्वोच्च अस्तित्व 
आणि सर्वोच्च ज्ञान यांच्याशीं ते अभिन्न अस्ते. नीति हा मानवाचा 
परमोच्च गृणप्रकेपं होय. इ्न मस्कावियाच्या मते धर्मं हा छोकांच्या 
नैतिक शिक्षणाचे कार्यं करीत असतो. 


, ४. इव्न सीना : ({ ९८०-१०३७ } : दस्छामी तत्त्वविचा- 
राच्या, विशेषत. अरिस्टटरीय व॒ नव-प्ठेटोवादी तत्तवज्ञानाच्या 
चैतन्यशाटी वातावरणात वाढलेल्या मुस्लिम तर्वाचितकांमध्ये अब्र 
अखौ अल हुसैन विन अब्दुल्ला विन सीना हा सर्वश्रेष्ठ आशियाई 
तत्त्वज्ञानी होय. पौवत्यि देशात हा सामान्यतः इन्न सीन। या नावाने 
आणि पाश्चात्य देशात अंव्िसिना या नावाने ओखर जातो. इन्न 
सीनाचा शिष्य अर-जुजानी याने पूर्णं केलेल्या त्याच्या उत्कृष्ट आत्म- 
चरित्रावरून त्याच्या जीवनाच्या विविध पैलूचे दर्शन आपल्याला घडते. 
इ्व्ने सीनाचा वाप खार्मायताचा राज्यपाल होता; परेतु इल्न सीनाच्या 
जन्मानेतर तो आपल्या मूढ गावी म्हणजे वुखायाला परत आला. यां 
वुलाव्यांतच इन्त सीनावैं प्रारंभिक शिक्षण सुरू क्षारे. इट्न सीना 
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वयात येण्याच्यापूर्वीच त्याच्या वापाने इस्मादइली पंयाचा स्वीकार केला 
हता. इस्मादली पथ हा मुस्क्मानातील शिया संत्रदायाचा एक पोटभेद 
आहे ( चौये खलीफ हजरतञटी याच्या अनुयायांना ‹ शिया " असते 
म्हणतात. ) या दस्माडी पथाचे अनुयायी अगाखानांना आपला नेता 
मानतात. या पथाचे रोक अजहि इजिप्त, उराण, हिद्स्तान व पाकि- 
स्तान या देशात आटढठतात. दस्मादटी हे नाव सातवे इमाम दुस्मार्ईल 
यांच्या नावावरून पडले आरै. है इमाम जाफर सादिक याचे चिरजीव 
होते; परतु त्याना गादी न देता इमाम जाफर सादिक यानी आपके दुसरे 
चिरजीव मुसा काजिम याना गादी दिखी. इस्माच्छी खोक हेनरत 
इस्मारईल याना एेवटचे दमाम मानतात. यामे त्याना ! सेन्ट्नसं * या 
नावाने ओढ्खके जाते. याच्याउलट णिया संप्रदायातील इतर वहुसंस्य 
लोकांना ' ट्वेब्हसं * असे नाव आहे. 

या दोन्ही पथांच्या मते हजरत मुहंमद पैगवर यांच्यामामूनं गादीवर 
वसण्याचा खरा अधिकार केवठ हजरतअली यान! होता. अवू वकर, 
उमर आणि उस्मान या अन्य तीन खलिफांनी ती गादी अन्यायाने 
वककाचली होती, असे ते मानीत. विलाफतीचा अधिकार मुहंमदसाहै- 
वाच्या घराण्यात्तच राहिला पाहिजे, अशी त्याची श्रद्धा होती. या 
सिद्धान्ताला ! इमामतचा सिद्धान्त ' असे म्हणतात. त्याचप्रमाणे है लोक 
कुराणातील कलमाचा अर्थं रूपकात्मक लावावा अं मानीत. कुराणातील 
गुह्य ज्ञान फक्त इस्मादली इमामानाच मिद्ु णके; भाणि त्यांच्या 
प्रतिनिधीना दीक्षादारे मिद्णाचया परमगुह्य शिकवणुकीतून ते प्राप्त 
होते, असे ते मानतात. तरुण इव्न सीनानेहि इस्माइली प॑वाचौ दीक्षा 
घेतली होती, हे सिद्ध करणारा पुरावा उपक्ग्ध नही; परंतु त्याच्या 
लिखाणावरून त्याच्यावर इस्मादन्डी शिक्वणीचा प्रभावं पडले 
स्पष्ट दिसून येतो. तो इस्मादइरी शिक्षकांकड्न ग्रीक, तत्त्वज्ञान, भूमिति 
व अंकगणित शिकला होता, असें म्हणतात. त्यानंतर तो न्यायशास्त्रे व 
साक्ात्कारवादी ईश्रणशास्तर याच्या अध्ययनाकडे वला. छन्न सीनाच्या 
काटढटात गूढवाद किवा सुफीवाद हा गभीर अध्ययनाचा वियय वनका 
होता, ही लक्षात उेवण्यासारखी गोष्ट आहे इरन सीनाने अननताली या 
इस्माटली दा्शनिकाकडून तकंशास्तर शिकून पेतले होते याच कांत 
तो वैद्कशास्त्राच्या अध्ययनातदहि गदून गेला होता. वैदकामध्ये त्याने 
इतक्या ज्ञप।टयाने प्रगति केटी की, त्याने वैद्यकी हा आपला व्यवसाय 
वनविला. असे म्हणतात की, इटन सीनाने एके दिवशी सहज अभावितपणे 
अल-फरोवीचे अंँरिस्टाटल्वरीक भाष्य विकत पेते आणि त्याच्या 
साह्याने त्यात भँरिस्टोटलचें तत्वज्ञान समजून पेता अके.या दृष्टीने 
पाहित्यास इव्न सीना याल अल-फरायीचा शिप्यहि म्दणतां येईल. 


आयुप्यामध्ये अनेक दु खाना व आपत्तीन। तोंड देऊन इव्न सीनाने 
उत्कृष्ट दर्जाचिं जे तत््वज्ञानात्मक साहित्य निर्माण केले तें पारि की, 
मन आश्चयनि थक्क होते. प्रारभी तो इराणमधीर खुरासान प्राताचा 
रोज्यपान नूर विन मन्मुर याच्या दरव।रात होता. पुढे सासानी घरा- 
ण्याच। अस्त ज्ञाल्यावर तो स्वारजामला गरा. त्या वेढी ' विद्रानानां 
पटवून नेणारा ' अशी स्याति असलेल्या गञ्चनीच्या सुतान महमुदाने 
इव्न सीना, मसीही माणि इतर तीन विद्धान्‌ याना आपल्या दरवाराची 
णोभा वाढविण्यासाटी आपल्याकडे पठनून देण्यास स्वारजामच्या 
भमिराला लिदिले. इतर तिघानी महमुदाचा हृकूम मान्य केला; परंतु 
इव्न सीना व मसीही यानी त्याच्याकडे जाण्याचे नाकारले. ते दोेहि 
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स्वारजामहून पठाले. वाठव॑टामध्ये एका रेतीच्या वादर्ांत सापडून 
मसीही नष्ट ज्ञाका; परंतु उच्न सीना मान्न कसावसा वचावृून दस्पिहानला 
पोचला आणि ववाही अरउदीलाच्या दरवारातत राहि. 


इव्न सीनाने अरवी व फारसी भार्पातत अनेक म्र॑य लिहिले. ˆ मस्‌ 
शफा ' हा त्याचा ज्ञानकोगासारखा महाग्र॑थ जरा खंडात विभागकेना 
असून, त्यात त्याचें भौतिक विज्ञान, सत्ताशास्तर आणि गणित या विपया- 
वरीर विचार संगृहीत ज्ञा आदत (जावृत्ति-फोजेट, लीडन, १८९२). 

इव्न सीनाने † अस्‌ शफा"ची एक संक्षिप्त यावृत्तीहि तयार केली 
आणि तिला ' नजात ' ( ' मोक्ष") असे नांव दि. या ग्र॑थांत त्याने 
गेठेन व हिषप्पोकरेरुस याच्या तत्त्वाचा सग्रह के. 


इव्न सीनाच्या मते तकंणास्त्राचे अंतिम उदिष्ट, मनवाकल। चुकीच्या 
युवितबादापासून वाचविणारा एक आदं विचार उपलब्ध कल्न देणे, 
हैँ आहे. त्याने आपत्या तकंशास्त्रविपयके प्रवंधाचे नऊ विभाग पाडकले 
अहित. अंरिस्टींटक्च्या अरवीत भमनुवादिलेत्या प्रमाणभूत तत्वज्ञाना- 
प्रमाणे त्याची माडणी करण्यात आकलेटी आहे. त्यामध्ये देटरिक 
( साहित्यशास्त्र ) व॒ षपोएटिक्म ( काव्यणास्त्र ) याच्याप्रमाणेच 
° दसगांग ओंफ पारफिरी ' ( ' स्फटिक-रिलेचा प्रारंभ ' } या ग्र॑या- 
चादि समावेण आदे. अरवीतीर व्याकरणांतील वाक्यरचना ही ग्रीक 
भापेत वापरछेत्या खूपाहून वेगी असल्याचे इन्न सीननि दाखवृून दिले 
आहे. उदा. सर्वं अभावविधानां ची कल्पना व्यक्त करताना ग्रोकमध्ये 
स्वं {अ ' हा “व' नस्तो, अन्ने शव्द वपरे जातात, तर अरवीमध्ये 
याच अर्थवच्या भभिनव्यक्तीसाटी (अचा कोणताहि भाग! व ' नसतो, 
अशी वाक्ययोजना केटी जातते. अचूक युक्तिवाद हा नेहमी यथार्थं व्यास्ये- 
वर आधारकेखा असतो, या गोष्टीवर न्न सीनाचा भर आहे. कोणत्याहि 
व्यास्येमध्ये त्या विपयवस्तूचा गण, जात्तिस्तामान्य, विशेष आणि तिची 
इतर सर्वं अत्यावश्यक वैशिष्ट्ये याचा अंतर्माव ज्ञाला पाहिजे; म्हणून 
व्याख्या केवट वर्भनाहून निराढी होय. जातिसामन्य व विषय याची 
चर्वा करताना इव्न सीनाने असें दाखनून दिले आहे कौ, जातिसामान्य हँ 
केवट मानवी मनांतच असते. ही एक प्रकारची अमूं केत्पना असून ती 
कवठ मनातच वास करते. कोणत्याहि प्रत्यक्ष वस्तुस्थितीणी तिचा 
काही संवंध नसतो. ज्याप्रमाणे निर्मात्याच्या मनात व्यक्ति निमणि 
ोण्यापूर्वी सामान्य कल्पना उदय पावते, त्याप्रमाणे सामान्य कल्पना 
आधी निर्माण होते आणि मागृन विशेप कल्पना येते. सामान्य कल्पना 
जेन्हा उपाधीनी युक्त असते, तेव्टाच तिची अभिव्यक्ति वस्तूच्या 
माध्यमातून होते. उपाधीच्या अभावी ती केवठ एक मानसिक, अमूत 
विचाररूपाने असते. । 


इव्न सीनाच्या मते आत्मा हा शरीरावर परिणाम करणान्या शक्तीचा 
( कोपांचा } एक समुच्चय असतो. बनस्पतीचा आत्मा हँ आतम्याचे 
सर्वात्त सारधेमुरे स्वरूप होय. पौपण च उत्पादन या दोन क्षेत्नापुरतेच त्याचे 
कार्यं मर्यादित असते. मानवेतर प्राण्यांच्या आत्म्यां मध्ये बनस्पतींतीलं 
आत्म्याचे गुण तर असततातच, पण त्याशिवाय त्याच्यात आणवीर्हि 
गुणोची भर प्डलेटी असते. मानवी आत्मा त्यांत आणखी भर घालतो. 
त्याला “ ुद्धिनिष्ठ ' किव ' सृज्ञ आत्मा ' अँ म्हटले जाते. 

प्रत्यक्ष दइद्रिय-ज्ञानाच्या शविति अंशत. वाह्य व अंणतः आन्तरिकं 
असतात. वाह्य शक्ति शरीरात विद्यमान असतात आगि आत्मा त्या 
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शरीरांत अस्तो. शरीरामध्ये आट इंद्रिये असतात. दुष्टि, श्रवण, रसना, 
प्राण, स्प ( उष्ण व शीत यांची जाणीव करून देणारे इंद्रि ), कोरडे 
व ओे यांची कत्पना आणून देणारे इंद्रि, मऊ व टणक्‌ याचा अनुभव 
घडविणारं इंद्रिय आणि खरखरीत व गुक्गढीत याची जाणीव करून 
देणारे इद्रिय. अनुभव घेणाग्याच्या आत्म्यामध्ये वाह्य वस्तूचा स्सा 
उमटविण्याच्या कामी हौ इद्विये साद्यभूत होतात. इद्रियजन्य प्रत्यक्ष 
ज्ञानाच्या आन्तरिक शक्ति पुटीलप्रमाणे होत : (१) अल मुसव्विरा 
( रचनात्मक शक्ति ), (२) अल मुफविकरा ( वेदनात्मक शकिति ), 
(३) अल वहम ( निश्चित मत वनविणारी शक्ति ), (४) अल 
हाफिज, किवा अर जाक्रिरा ( स्मरणशक्ति). माणसे वे जनावरे 
इद्रियांच्याद्रारे विशिष्ट वस्त्चें ज्ञान मिदवितात, तर माणूस तकव्या- 
द्वारे सामान्य तत्त्वचं ज्ञान मिकवितो. माणसाचा बुद्धिनिष्ठ आत्मा 
ऊफं अक्ल यारा शारीरिक शक्तीव्यतिरिक्त स्वत.च्या शक्तीची जाणीव 
असते. त्य चा योगायोगाने उपाधिद्रारा शरीराशी संवंध जोडला गेखा 
असला तरी आत्मा ह्‌ अलग व स्वतंत्र घटक आहे, है ओठखले पाहिजे. 


पदा्थ-विन्ञाना्े विवेचन करताना इन्त सीना निष्प चिवि 
शक्तीचा उल्लेख करतो : पहिली शक्ति म्हणजे भार (वजन). 
ह्‌ वस्तूचा अपरिहायं भाग असतो. दुसरी शित म्हणजे वाह्यशक्ति, जी 
शरीरावर परिणाम करीत असते, शरीरात चलन उत्पन्न करते किवां 
त्याला स्थिर करते. तिसरी शक्ति म्हणजे वाह्य प्रेरकाशिवाय शरीरांत 
हाक्चाल निर्माण करणारी शक्ति. कोणतीहि शक्ति अमर्याद असत 
नाही ती वाठचितां येते किवा कमी करतां येते. ती नेहमीच मर्यादित 
परिणाम घडवून आणते. काल ह्‌ स्वत गतिमान्‌ नसतो ; परंतु तो मुख्यत. 
गतीवर अवंवून असतो. आक शिस्थ ग्रहतान्यांच्या हालचारीवखून 
काक्ाचे मापन व ज्ञान होते. अल किदीचे अनुसरण करून इन्न सीना 
स्थलाची व्याख्या ' समाविष्ट वस्तूला स्पशं करणारी, समावेशक वस्तूची 
सीमा' या शब्दांत करतो. जिला आपण पोकली असे म्हणतो, ती केवल 
नांव असून ती असंभाव्य गोष्ट आहे, मसे तो मानतो. 


इल्ने सीनाच्या मते केवठ ईश्वर हेच एक “ आवश्यक सत्त्व ' असून 
ते सर्वोच्च अंत्तिम सद्वस्तु आहे. भौतिक शास्त्रातीरू अध्ययनाचे विपय 

केवट सभाव्य अस्तित्व; म्हणून ते वास्तविक अस्तित्व' वन्‌ शकतीलहि 
किवा शकणारहि नाहीत. अनंत काठ्पय॑त राहणारे अपरिहार्य अस्तित्व 
म्हणजे फक्त ईृश्वरच होय. । 


५. अल-घल्लाली ( १०५९-११११ ) : इन सीनाच्या मृत्यू- 
नत्तरचा काठ इस्कामच्या धामिक अथवा तत्त्वज्ञानविषयक क्षेत्रातील 
भावी विकासाच्या दृष्टीने अत्यंत जआणीवाणीचा होता. सनातनी लोकांना 
तत्वज्ञाना ची मते रुचत नव्हती. सुफीवादाखा विकासाच्या क्रमात 
व्यवस्थित तच्वज्ञानाचे स्वरूप आले होते. अशा वेठी एकदम अवचितपणें 
सुफीवादनि अत्यत भावनाप्रधान रूप धारण केले. सनातनी उलेमा 
सुफीवादाकडे तिरस्काराने पाह लागले होते. अशा या आणीवाणीच्या 
प्रसंगी परिस्थिति सावरण्यासाठी अल-घल्ञारीचा उदय ज्ञाला. इस्लामी 
विचारप्रणारीच्या विकासाला लागलेला अल-घज्ञालीचा हातभार 
इतक। मोठा आहे कौ, मानवी ज्ञानाच्या नानाविध क्षेत्रात त्याने केठेल्या 
कतेवगारीचे मूल्यमापनं करणे अवघड अहे. व्यानंतरच्या काठामध्ये 
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अल-घञ्चालीने मुध्लिम मनावर जो जवरदस्त प्रभाव पाडला, तसा प्रभाव 
दुसम्या कोणत्याहि तत्तवज्ञान्याला किव सनातनी विद्रानाला पाडतां 
आला नाही. अव्‌ हामिद इल्न मृहंमद अल तूसी अक-घज्ञाली याचा 
जन्म इ. स. १०५९ सालो स्चाङा आणि मृत्यु ११११ सरी त्याचें जन्म- 
स्थान असलेल्या तूसी याच गावी न्ाल थोर अश्‌अरी विद्धान्‌ इमाम अल 
हर मैन अल जवैनी यांच्या देखरेखीखाली नैशापूर येथे त्याचे शिक्षण 
क्लाठे. आपल्या या गुरूच्या हयातीतच प्याला लेखक म्हणून ख्याति 
मिगारी. अल जवैनीच्या मृद्यूनंतर धामिकं वृत्तीचा सल्जूकी वजीर 
निजामुलमुट्क तूसी याने प्रख्यात नँशापूरच्या निजामी अकादमीचा मुख्य 
म्हणून अल-घन्ञाटीची नेमणूक केरी. त्यानतर तो वगदादच्या निजामी 
विद्यापीठाचा प्रमुख वनला. वगदादमध्ये असतानाच त्याला त्याच्या 
जीवनातील एका आध्यात्मिक पेच-प्रसंगाला तोड दवें लागले. या 
घटनेचा त्याच्या व्यवितिमतत्वावर कायम टिकणारा परिणाम स्लाला- तो 
सांसारिक जीवनांतून निवृत्त ज्ञाला, आणि त्याने सूफीवादाचा आश्रय 
घेतला. आपल्या या परिवतेनाची अत्यंत परिणामकारक हकिगत अल- 
घञ्ञालीने “ अ मुनक्किद मिन अल निकाल ' ( श्रर्मात्ुन सुटका }) या 
अपल्या छोटया आत्मवृत्तात्मक लिखाणात दिलेली आहे. अपल्या 
उर्िष्टाच्या परिणामकारकतेच्या दुप्टीने पाहिल्यासत अल मुनक्किद' हा 
ग्रंथ सेट ओआंगस्टीनच्या ! कन्फेशन्स ' ( कवुलीजवावं ) या श्रेष्ठ 
ग्रथाच्या तोडीचा ठरतो. 


अल-घल्ञालीचा सवेश्रेष्ठ महग्रय ~ “ इहया अल उल्म फी दीन 
( धर्मशस्त्राचं पुनसज्जीवन ) देणदेशान्तरीच्या त्याच्या प्रवासाच्या 
काठांत लिहिला गेला होता या वेढी तो वगदादच्या निजामी विद्या- 
पीरातील प्राध्यापक-कार्यातन मुक्त स्ञाकेला होता. तत्त्वज्ञानाच्या क्षां 
तीर अल-घल्लालीची कतंवगारी काही सामान्य नाही, ही गोष्ट 
` मकासिद अकल फलसिफा ' (तत्त्वन्ञाची उद्दिष्टे ) आणि ' तहाफत अल 
फसिफा ' ( तत्तवज्ञांची विसंगति किवा नाश ) या त्याच्या सुप्रसिद्धः 
ग्रंथांवरून स्पष्टपणे दिसून येते. यपेकी पहिल्या ग्रयांत त्याने तत्त्व- 
ज्ञानाच्या सिद्धान्ताच अत्येत आकपैक देलीत वर्णन केले आहि, तर 
तदहाफत'मध्ये अंरिस्टाँटल व इतर ग्रीक तत्त्वज्ञाचे दोप दाखवृन, त्याचं 
महत्त्व कमी करण्याचा प्रयत्न केला आह अल-घञ्ञालीच्या मते इस्लामी 
सिद्धान्ताचा अर्थं विशद करण्याच्या कामी ग्रीक तत्त्वक्मन अचूक मार्ग 
दषेन करं शकत नाही. अशा प्रकारे त्याने ईश्वरविपयक ज्ञानाचा मूलभूत 
आधार बुद्धि आहे, ही गोष्ट अमान्य केटी. त्याच्या मते अशा ज्ञानाची 
गुरुकिल्ली अंतःप्रजञा ही आदे. या वावतीत अल-घञ्चारी हा आपल्या 
अधी होऊन गेलेल्या मुस्लिम तत्त्वजञान्याच्या मूलभूत कल्पनाच्या अगदी 
विरुद टोकाला गेला दिसतो. तरीपण ज्या मयदिपर्यत तकंशास्ताच। 
इस्लामी सिद्धान्तांशी विरोध येत नाही, त्या मयदिपर्यत त्याचा उपयोगं 
करण्यास त्याची हरकत नव्हती. अल-घक्लारीच्या तत्त्वज्ञानविपयक 
कतंवगारीव्यतिरिक्त त्याची सर्वात मोटो व प्रभावशारी वैशिष्टये 
म्हणजे त्याची नैतिक सचोटी, त्याच्या सकल्पांतील दिभून येणारी गंभीर 
तठमछ, आणि आपला संदेश किवा शिकवणूक तावडतोव अमलात 
आणण्याविषयीची त्याची व्याकुलता ही होत त्याच्या आगमनापूर्वी 
सूफीवादाची प्रतिष्ठा धृ्ीला मि्ठालेटी होती. अल-षज्ञारीने सुफी- 
वादाला ही प्रतिष्ठा पुनः मिव्वून दिली. 


तत्त्वज्ञान, पसो-अरेधिक 


इस्लामी तत्तवल्ानाच्या स्िहावरोकनामध्ये आता आपण पूवेकडून 
पश्चिमेकडे वले पादिजे. कोडोन्टा, टक व सेम्हिली या स्पेन 
शह रं मध्ये ज्ञानाचा प्रका पस्तरविण्यास मुस्तलमान उद्युक्त ताले होते. 
स्पेने मुस्लिम राज्यकतं कला व संस्कृति याते मोठे पुरस्कतं होते 
त्यांच्या कृपादत्राखारी दिस्त व यहुदी तत्त्ववितके उदयास आल, 
आणि त्यानी अंदटूसी ( स्पेनि्ञ ) संस्छृतीच्या विकासाला हातभार 
लावला. 

१. सर्वात प्राचीन स्पैनिग इस्टाभी तत्त्वज्ञान्यांमव्ये इन्न हुज्मी 
(मू. ९९४) याचा उल्लेख करता येईल. धर्माच व्यापक भूमिकेवरून 
तुरूनात्मक जघ्ययन करगारा तो पहिला महत्त्वाची केक होय. 
° कवुतराचा कंठा ' ( “रिग ओंफ दि डन्ह' ) या आपल्या ग्रंयात त्याने 
ष्ठेटोनिक-गुद्ध आध्यात्मिक-ग्रेमाचें वणेन केठे आदे. अर मृहाइद राज- 
घराण्यातील इल्न तुमूरत याच्या सुधारणां चा मागे सुलभ करण्याच्या 
कामी इल्न ह्मी याच्या प्रभवाचा चागला उपयोग ज्लाला. इस्लम- 
मधीलच नव्हे, तर साव्या जगांतील श्रेष्ठ विचारकां मध्ये अत्यंत महत्त्वाचे 
स्यान भूषविणाय्या इन्न अरावी या तत्वचित्तकावरहि इल्न हुज्मीचा 
प्रभाव पडला होता. 

२ इध्न हुज्मी याच्यामागून आला अनू वकर मुहुंमद इन्न 
याहा याचा जन्म सरमोसा येये अकराव्या शतकाच्या अक्षेरोस ज्ञाल. 
तो इव्न बज्जा या नावाने पौर्वत्यि देशात परसिद्ध असून पाश्चात्य देशात 
अन्हैपेस या नावन प्रसिद्ध आहे. निसगविं तत्त्व्नान आणि सत्ताजास्तर 
यांत तो तरबेज होता आणि त्मनि आपला अधिकांश वेक्त गणित्त, 
ज्योतिष, वैद्यके तकंजास्व व॒ सगीत या विपयांच्या अघ्ययचांत 
घालविला- इन्न बुज्जा याच्या लिखाणावरून असे दिसून येते की, तो 
जीवनाला विटलेखा होता आणि मृत्यूच्या कुशीत कायमची विश्रांति 
घेप्याची त्याला सदैव तठमठ लागून राहिठेली असे. त्याच्या स्वत.च्या 
देशवांघवांनी त्या नास्तिकं व दुराचारी ठरवबृून त्याचा भयंकर खल 
केला. ज्या वेक स्पंनिग साम्राज्य विस्कलित होऊन त्याचं लहान-ल्हान 
राज्ये वनी होतो व उत्तरेकडील स्थिस्ती सरदारांकडून त्या धोका 
निर्माण ज्ञा होता अशा काठांत इनन वज्जा उदयास आला होता. 
स्पेनच्या राज्यकर््याच्या विलातसीपणामूये त्या साच्राज्याला उतरती 
केठ्ा आञ्ली होती , परतु अल्मोराविद ( व्व॑र राजघरागें } त्याच्या 
मदतीला धावून आले. त्यांनी स्वतंत्र विचारकांना वे ततत्वज्ञान्यांना 
निदेयपणे चिरड्न टाकले. इव्न वज्जा याचा तथाकथित सनातनी 
पंडितांनौ जाधीच चठ केलेला होता. इल्न वज्जा याचे फार थोडे ग्रंथ 
सध्या उपरुब्ध आहत, ही दुरदेवाची गोष्ट आहे. सत्ताशास्त्रविपयक 
श्ििकवणुकीच्या बावतीत तो ग्रीक-विचारकांच्या अत्यंत जवठ जाऊन 
पोचछखा होता. त्याच्या विरोघकांनी त्याला जे नास्तिक ठरविले त्याचें 
हेहि कारण असू शकक. तकंणास्चाच्या वावतीत इव्न वज्जा हा अल- 
फरावीपासून फारसा दर गेकेला नाही. फेन या ठिकाणी ११३८ साखीं 
तो मरण पावला 

३. इच्ने तुरक ( मृ. ११८५ } : याचा जन्म म्रनेडा प्रांतात 
इसवी सनाच्या वाराव्या जतकाच्या प्रारंभ लाला होता. वाची कीति 
मुख्यत. “ ठयी इन्न यक्जा * ( जागृतीचा चक्ियावान्‌ पत्त) या 
विचःरप्रवतेक तत्त्वक्लानात्मक म्र॑थामूे ज्ञाठेटी आहे- दुरा अल्मोदेड 
साजा अदू यकव युसूफ याचा तो वजीर वं वैद्य होता. ‹ हयी इव्न 
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तच्वज्ञान, पसरो-अरेविकः 


यकजा हा ग्र॑य कादंवरोच्या स्वह्पांत कछिदिलेल असून ती एका 
एकान्तवासी संन्यालाची-यतीची-कथा जहे. हा यति आपला वेद्ध 
चितनांत घारवितो आणि आपल्या प्रजञेचो उंची इतकी वाडवितो कौ, 
अत्तिम एकमेव क्रियाशील प्रज्ञेशी त्याचे संयूणं मिरन होते. एक वेटावर 
तो एकटाच राहतो. दसन्या वेटावरीरू रहिवासौ साधेनुधे अनून 
जीवनांतीरू दैनंदिन गोष्टीतच मशगूर आहेत, असे ञव्हा त्याला कठ 
तेच्ा त्याला त्यांची कौव येते. त्याचें कल्याण व्हावि या प्रामाणिक इच्छेने 
तो तेये जात्तो आणि स्वत.का सापडलेछे सत्थ व्यना सांगतो; परत त्याना 
चितनयुक्त जीवनची गोडी लावण्पांत तो यजस्वी होत नाही. अघैर 
शेवटीं हयौचौ अञ्ची खात्री होते कौ, जनक्षमुदायाच्या पारंपरिक 


-घर्मात ठवक्राढवठ करणे चूक आदे, अणि तो आपल्या वेटावर परते 


येतो. “हणी इव्न यकजा” हा ग्रथ सखोल आध्यात्मिक अंतङ्घी 
दृष्टीने ठिर्हिष्यतत अषि अषै. अखोकडील काटौ संगोवनःवल्न 
रंविनूस्तन करूसोची कया “ हयी इन यकजा वख्न वेग्यांत आली 
असावी, असे आददून येते 


४. इन्त सुश्द ( ११२६-११९८ ) : पाश्चत्य अरव विद्टाना- 
मध्ये इव्न रुशद याचे स्यान अत्यंत उच्च असून, त्याला अनेक कारणं 
आहेत : ( पाश्चात्य देशात तो अनब्दैरोएसः या नांवाने प्र्यात आहे } 
पहिले कारण असे की, पौर्वात्य देशात जवद्ट-जवछठ विञचून गेलेरी तत्त्व- 
ज्ञानातच्ी ज्योत त्याने पुनः प्रज्वलित केरी. दुसरे कारण अत्ते की, सस्ती 
पंडितांवर इव्न सुशदचा प्रभाव फार मोऽ होता. डंटे याने आपल्या 
“ डिव्हाइन कोमिडी "मध्ये अत्यंत गौरवभूणे शब्दात प्या गुणगान 
केले आहे. इव्न रुशद हा एका प्रतिष्ठित काजोचा (न्यायाद्ीलाचा) 
मुख्गा होता. त्यात्ता जन्म ११२६ सटी कोडब्टा येये लाल. विशी 
असतोनाच तत्त्वज्ञ, शस्तेन्ञ व न्यायवेत्ता स््णून स्याची व्याति 
चोहोकडे पसरली होती. अल्-घन्नालीच्या `" तहाफत अल फल्सिफा ' 
{ तत्तवज्ञांचा नाश ) या म्रंथाच खंडन करण्यासाठी इव्त रशदने 
 तहाकत अर तहारत ' ( नाश्ाचा नाज ) नांवाचा प्रवेध लिहित, 
त्याची कीति मुख्यत. त्याने अंँरिस्टांटल्वर किहिलेत्या तीन टीकांमृद्े 
सर्वेत्र पसरली. या टीकच्यादारे ठेंटिनभापौ पाश्चात्य देना 
अंरिस्टोटर्च्या शिकवणुकीचा परिचय क्न पेत्तां आला. कुराणाची 
शिकवण आणि बौद्धिक चिक्तित्सात्मक दृष्टि यांची सगड घारण्याचा 
प्रयत्न इव्न रुशदने फार मोठ्या प्रमाणावर केला आहे. प्याच्या मत्ते 
धार्मिक सत्य आणि तत्त्वन्नानांतीर सत्य ही एकमेकांयामून वेगठी 
ठेवरीं पाहिजेत. तसेच तत्त्वज्ञानात्तीकू सत्याचे नियम हे ते सत्यं जाण- 
ण्याची पाततता असलेल्या साठी राखून उेवण्यांत आके पाहिजेत. अजा 
प्रकार दुहेरी सत्याचा हा सिद्धान्तं शस्तीय संगोघधनाचौं हारे उघड 
करतो. त्याच्या काही कत्पनामुटे - उदा.- वैयक्तिक आत्म्याची 
अमरत्ता त्याने नाकारत्यायुक्ठे सनातनी मु्तर्मान अणि दिस्त 
धर्मोपदेशक त्याच्याकडे संशयाने पां लागले व त्याच्यावर पाखंडी- 
पणाचा आरोप करण्यांत आला. त्याच्या मते विश्वांतील प्रत्येक गोष्ट 
ताकिकदुप्टचा एक्मेकीशीं संवदध असल्यामुे चमत्काराल कारी स्थान 
उरत नाही. येथे हँ छ्नांत ठेवले पाहिजे को, इस्लमी व चित्ती या 
दोन्ही धर्ममिचघ्ये दैवी चमत्ताराला मध्यवर्तौ स्यान अहे. सामु त्याचें 
अस्तित्व नाकारणं म्हणजे तो पांडीपणा क्वि नास्तिकता ठरणे 
क्रमप्राप्तं होते 


तस्वज्ञान, पसो-अरेविक 


इल्न रुशदचे अत्यत उत्साही अनुयायी म्हणजे स्पेनचे यहुदी तत्त्व- 
ज्ञानी होत ` मोनादड्ूस ( ११३५१२०४ ) याला त्याने आपल्या 
छिखलाणात प्रकट केलेले विचार, “ अंन्हेरोद्म ' ( इन्न॒रुशदचे 
सद्धान्त } शिवाय ॒सुचणे शक्यच नन्हे. पयानंतरची अनेक शतके 
महत्वाच्या पाश्चात्य वियापीठांमध्ये अँब्दैरोदइक्लमचे संपुणे वचेस्व होते. 


इव्न खहदरुन ( १३३२-१४०६ } : इव्न खल्दून याचा जन्म 
१३३२ साली टचूनिसु येथे ज्ञाखा होता. हा इतिहासाचै तत्वज्ञान 
जाणण।रा सर्वश्रेष्ठ मुस्लिम तत्त्वज्ञ होता. इतकेच नण तर, जगतील 
सर्वश्रे्ठ इतिहास-तत्त्ववेत्त्यांमध्ये त्याची गणना करतां येईल (दित्ती : 
अरवाचा इतिहास", पृ. ५६८ }. त्याचं शिक्षण टचूनिस येथे इले 
अणि अगदी रहान वयांतच तो तत्त्वज्ञानाच्या शाखात प्रवीण ज्ञाला. 
सुरुवातीस स्पेनमध्ये व आपफ्रिकेतीर अनेक दरवारात कतेवगार प्रति- 
निधि व राजदूत म्हणून त्यनै क म केले. दमास्कस येथे तामरलेनच्या 
दरवारातहि तो राहिला या सवं कामांमृे त्याचा अनुभव खूप समृद्ध 
घ्ञाला आणि एक्‌ भव्य तत्त्वविचारश्रेणि त्याक्ता तयार करता आरी. 
तिच्यामुके त्याला अमर कीति लाभली. ज्ञानाची कोणतीहि विमान 
श खा त्याच्या तीक्ष्ण नजरेतून सुख्टी नव्हती, ह लक्षात ठेवण्यासारते 


आहे 


पांडित्यपुणं किवा पृस्तकी तत्वज्ञानने इन्न खल्दूनचें समाधान 
होत नव्हते. केव तत्तवज्ञान।चेँ सिद्धान्तीकरण केत्याने जगाचे प्रश्न 
सुटणार नाहीत, असे त्याला वाटत होते. माणसाच्या आकलनशक्तीच्या- 
पलीकडे जगांत कितीतरी अगणित प्राणी व वस्तु आहेत. म्हणून 
ज्याच्याविपयी तुम्हाला मुढीच माहिती नाही अशा गोष्टी ईश्वर 
निर्माण करतो, या कुराणांतीर दृष्टिकोगाचा तो पाठपुरावा करतो. 
केवट तकंशास्त्राचे नियम लावून कोणकलाहि सत्यापर्थत पोहोचतां 
येणार नाही. शास्त्रीय दुष्टिकोणाच्या माणसाने जापल्या स्वानुभर्वावर 
चिसंबून राहिले पाहिजे असे तो सागतो; परंतु त्याच वेी माणसाने 
फक्त आपल्या वैयक्तिक अनुभवाविर संतोप न मानता परंपरेने चालत 
आल्त्या मानवजातीच्या सामृदायिक अनुभवाचाहि चिकित्सक आढावा 
घेतला पाहिजे, अपे त्याला वास्त. 


इव्न खल्दूनच्या मते आत्मा हा स्वभावत. ज्ञानरहित असतो; परंतु 
अनुभवासंवधी मनन करण्याची णक्ति त्याच्यामध्ये असते केवठ अंत. 
स्फूरतीच्याद्वारेच माणसाला ज्ञानाचं अन्तदंशंन होऊं शकते. या 
ज्ञानाची माडणी व स्पष्टीकरण जाकारिक तकंशास्त्राच्या नियमानुसार 
करतां येते. तकंशास्त्राचे कायं आपल्याला चृकीपासून वाचविणे हे होय. 
ते बुद्धीला तीक्ष्ण वनविते आणि माणसाला अचूक चितनाच्या ध्येयाध्रत 
चेऊने जाते; म्हणून तकंशास्तर हे एक सहायक शास्त्र आहे, असे मानले 
पादिजे; तयापि ज्या माणसाची बुद्धि पुरेशी वैज्ञानिक असेल त्याला 
तकंणास्त्ीय मार्गदशंनावर अवलतरून न राहतां स्वतव्रपणे प्रष्नांची 
उत्तरे शोधून कारण्यास्राटी वित्तन करता येईल. या शास्त्रीय दृष्टि- 
कोणामुरे इव्न खत्दून याने फल्ज्योततिप व किमियागिरी (रसायन) 
यासारल्या आपल्या पूरवेसूरीच्या दृष्टीने महत्वाच्या शास्तंचा इन्कार 
केला. तत्त्वज्ञाच्या गृूढवादी वुद्धिवादालाहि त्याने कडाडन विरोध केला. 
त्याच्या शास्त्रीय मतावर धाक वावीचा प्रभाव फार थोडा पडठेला 
आहे, ही गोष्ट लक्षांत पेण्यासारखी आहे. 


८९ 


तच्वज्ञान, पसो-अरेविक 


तत्त्वज्ञान हे एक प्रत्यक्ष विद्यमान असलेल्या गोष्टीचे शास्त्र आदे 
असे खल्दून मानतो आणि आध्यात्मिक विश्व च दंवी तत्तव याचा अर्थं 
आवल्याखा समजला आहे असा दावा करणान्या तच््वज्ञांचे सारे खटा- 
टोप व्याला व्यर्थं वाटतात. आपल्याला मानवाच्या क्षे्ातील्च 
वास्तविक घटना अधिक चागल्या प्रकारे कटू शकतात. केवठ -या 
मानवाचा विश्वामध्येच वास्तविक घटनाचा खरेपणा पडत्ताून पाहतां 
येणे शक्य होतें आणि त्यांची कारणे शोधता येतात. ह उरिष्ट इतिहास- 
शास्वाच्यादारे साध्य करता येते, कारण एतिहासिक घटना या 
विशिष्ट नियमांनी वाघलेल्या यसतात आणि त्यांची कारणे शोधून 
काढणे शक्य असते. याच अर्थानि इष्न खल्दून इतिहासाला शास्त" अते 
म्हणतो आणि ते तत्त्वज्चानाचा एक भाग आहे, असे मान्य करतो 


आता प्रश्न अस। उपस्थित होतो की, इतिहास हा विषय तत्त्व 
ज्ञानाची शाखा कशी होऊ शकतो ? उन्न खल्दूनच्या मते इतिहास 
म्हणजे खह समाजजीवन-समाजाची सामुदायिक भौतिक व बौद्धिक 
संस्कृत्ति-होय. माणसे कशी काये करतात व स्वत साटी अन्न मिलवितात, 
ती एकमेकाशी कां ज्गडतात आणि एका नेत्याच्य। ञ्ञेडयाखाली 
प्रचड संख्येने कां गोका होतात, सरतेशेवटी ती सुखासमाधानाचे स्थिर 
जीवन जगून उच्च कला व शास्ते कशी निर्माण करतात, एक सुंदर 
संस्कृति कशी विकसित होते आणि पुनः कालातराने ती कणी नाशं 
पावते या सान्या गोष्टीचा खुलासा करणे हे उतिहासाचं काम अहै. 
अर्थात्‌ या ठिकाणी मानव-समाज।वर परिणाम केरणान्या ज्या घटकाची 
चर्चा इव्त खल्दरुनने आपल्या " प्रांलिग(मिना ' या प्रवंधांतून केलेली 
आहे, त्याचें विस्तृत वर्णेन येथे देणे शक्य नाही. सिष्दिकायज्ञेशनची 
किवा संस्कृतीची प्रक्रिया विशद करताना तिला कायद्याचा आधार 
असला पाहिजे, ह्या गोष्टीवर इन्न खल्दूनचा कटाक्ष आह तो सवत्र 
नैसगिक कारणे शोघतो; परंतु त्याच वेठी कारणे व परिणाम यांची 
साखी शेवटी अंतिम कारणामध्ये म्हणजे परमेश्चरामध्ये विलीन होते, 
ही आपखी श्रद्धाहि तौ जोरदारपगे व्यक्त करतो. त्याच्या मते शुंखेला 
किवा क्रम याना अत्त हा असाच पाहिजे. प्रव्येक गोष्ट माणसाला कटणे 
शक्य नाही, असे इन्न खल्दून मानतो तत्वज्ञानी जेब्ा असे म्हणतात 
की, आम्हाला सवं काही कण्टे आहे, तेव्हा तो त्यांचा निव्वदछ आव 
असतो. अज्ञानाची जाणीव असर्गे हाहि ्नानाचा एक प्रकारच होय. 
तरीपण माणसराने शक्य त्या मयदिपर्यत ज्ञान हँ मिकविलेच पाहिजे. 
स्वत.च्या कार्यासिंवधी तो असें म्दणतो की, मी मुख्य प्र्नांना नुसता 
स्पशं केका आहे; परंतु आपल्या मागूनं येणाग्या लोकान ज्ञानाची 
क्षितिजे विस्तृत करण्याचे प्रयत्न करावेत, अशी इच्छाहि तो व्यक्त 
करतो. 


काही निष्कं . इस्कामी तत्त्वज्ञानाच्या या संक्षिप्त सिहाव- 
लोकनाचा उपसंहार म्हणून पुढील निष्कर्पं सांगतां येतील : 


इत्छामी तत्त्वज्ञान्याचे ज्ञानशास्त्ीय निष्कर्प हे बुद्धिवादालाच 
वास्तववाद समजणान्या अभिजात ग्रीक विचारकांच्या निष्कर्षाशी 
संपुणेपणें विरोधी आहेत. येथे हें लक्षांत ठेवे पाहिजे की, वहुतेक 
इस्लामी तत््वजञान्यांनौ साक्षात्कार, अतःस्पूति किवा दैवी प्रेरणा हीच 
केव ज्ञानाचे प्रमाणभूत मूलस्तरोत आहेत असँ मानक आहे धर्मेतत्त्वांचे 
समयेन करण्याकरिता त्यांना हा दृष्टिकोण स्वीकारणे भागच होत. 


तत्वज्ञान, परसो-अरेविक 


तरीपण जोपर्यत बुद्धिवादा (रीक्लन) चा धामसिक कल्पनाशी विरोघ 
येत नाही तोपर्यत बुद्धिवाद वापरण्यास हरकत नाही, असे मानणारे 
पेरिपेटेटिकांसारवे काही विचारक त्याच्यात विचयमान आहेत. यामृच 
मुअजतजिटी (ग्रधि वुद्धिनिष्ठ) व हुकमा ( किदी, फरावी, त्न 
सीना व इ्न रुशद ) यांच्यासारख्या काही बुद्धिवा्यांनी धमम॑व 
तत्त्वज्ञान यांची सांगड घालण्याच्या कामी आपले सारे प्रयत्न खर्च 
घातले. 

इस्ल\मी विचारकांपैकी फार मोढी सख्या सुफीचौ आहे ते असे 
मानतात की, केव अत प्रज्ञा व प्रेम याच्याहारेच माणसाला सत्याचे 
दर्शन घड्‌ शकते. हे उिष्ट केवठ पूस्तकी ्ञानाने साध्य होऊं शकत 
नाही, त्यासाठी साधनेची व सुफीवादी जीवनपद्धतीची कासं धरावी 
लागते. केवठ देवाच्या कृषेनेच माणसाला अज्ञानपटलाच! भेद करणे 
शक्य होते. 


आधुनिक युरोपीय विचारवंतांनी विकसित केलेल्या काही तत्त्व- 
ज्ञानविषयक कल्पनांची पूर्॑सूचना त्याच्यपूर्वी व्याच आधी इस्लामी 
तत्त्वज्ञान्यांच्या साहित्यात्‌ ग्रथित ज्ञाठेली आदक्ते, ही विशेष गोष्ट 
आहे. इसवी सनाच्या नवव्या शतकःत नजाम याने ' संशयाची पद्धत ' 
पुटे माडली होती. तिचाच व्यवस्थित पुरस्कार अल-घक्लालीने सकराव्या 
शतकात केला अल-घ्ञालीनेच प्रथम दैवी चमत्काराना स्यान देतां 
यावे म्हणून कार्यकारण-सिदधान्तांचौ वधन तोडून टाकावींत असे 
प्रतिपादिले. अल-घल्लारीच्या पूर्वी अशूजरी या शास्वप्रामाण्यवादी 
पडिताने ईश्वरी इच्छेची कायेपद्धति स्पष्ट करण्यासाठी एक 
प्रकारच्या अणुवादाचा वापर केला होता. 


साक्षात्कार व वुद्धिवाद हे दोन्हीहि ज्ञानाचे मूलल्लोत व निकष 
असल्यामुे त्या दोहोमध्ये संमूणं संवादित्व असे पाहिजे, असे मान- 
णाग्या काटी विचारकाच्या एक! गटाचाहि आपत्याला उल्लेख करता 
येईल. त्यांच्या मते या दोन प्रणाीमध्ये विसंगति असल्यास दिव्य 
ग्र॑थांतील वचनाची पारख बुद्धिवादाच्या कसोटीवर केली पाहिजे. 

या लेखांत उल्लेखिक्लेल्या निरनिराकचा विचारकाचें वर्गकिरण बुद्धि- 
वादी सप्रदायांमध्ये करता येई सामन्यत असें म्हणतां येईल की, 
हा सप्रदाय आधी नव-प्लेटोवाद, अंरिस्टाँटल व इस्लाम यांचा समन्वय 
करून नंतर शु व सरक भेरिर्टंटल्वादाकडे ञुकत राहिला. अल 
किंदी, फराबी आणि इन्ने सीना यानी मुस्लिमि-ष्टेटोवादी-अंरि- 
स्ट टल्वादी मिल्ूलं एक तत्त्वज्ञान निर्माण करण्याचा प्रयत्न केला. 
याच्यामध्येहिं फरावी हा अधिक अंरिस्टोंटल्वादी आणि इन्न सीना 
हा अधिक नव-प्लेटोवादी होता, असें म्हणतां येईल. या संप्रदायांतील 
नंतरच्या विचारकांनी समन्वयाचा प्रयत्न निरर्थक समजून सोडन 
दिला माणि आपण अँरिर्टोंटल्वादी ( पेरिपेटेटिक ) आहोत असे ते 
उघडपणे सांगूं लागले त्यांनी ईश्वरशास्त्र व तत्वज्ञान याना एकमेकां 
पासून स्वतत्र ठेवले या संप्रदायाच्या मते युक्तिवाद व दिव्यग्रंय हे 
दोन्दीहि ज्ञानाचे मूरखोत असून, जेथे त्यांच्यांत एकवाक्यता होत नसेङ 
तेथे त्याना एकमेकांपासून स्वतंत्र ठेवले पाहिजे. 

आतापर्यत न मिठाचेछे काही तत्त्वज्ञानात्मक ग्रंथ आता उजेडांत 
आदे आहेत. त्यांच्या आधारे इस्लाममघीर तत्वज्ञानाचा चिकित्सा- 
त्मकं वं व्यापक इतिहास लिहावा गेल. पुष्कंठ वावतीत मुस्लिम 
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तत्त्वज्ञानाला अशा अनेक कल्पना व सिद्धान्त सुच होते, जे पुटे शेकडो 
वर्पानंतर पाश्चात्य विचारकानी शोधून कादून विकसित केले. मध्य- 
युगांतील पाश्चात्य पंडितांनी आपली काही मागंदशंक तत्त्वे इस्ामी 
तत्त्वज्ञान्याकडन पेतरी होती हँ आल्वर्टुस मंग्तूस, रोजर वेकन, रोमन 
हल, सेट टोंमस व इतर अनेक तत्त्वज्ञ याच्या ग्रंथांवरून दिसून येईल. 
रांजर वेकनला अरव तत्त्वज्ञान्यावद्ल फार आदर होता, ही गोष्ट 
निविवाद सिद्ध ्ाठेली जहे. शास्त्रीय पद्धत अवलंविणारे व तिचा 
विकास करणारे पहिले लोक अरव होते, यांत शंका नाही. शंका किवा 
संशय ही ज्ञानाची कसोरी आहे, असे नजाम हा मुअतजिली मानीत असे. 
अर-घन्ञाटी ( मू. ११११ ) हा तत्तवज्ञानाचें पद्धतशीर खंडन करणारा 
पिला तत्त्वज्ञानी होय. देकातंने पुढे ज्या तच्वज्ञान-पद्धतीचा अवेखंव 
कैला, त्या त्याखां आधीच सुचल्या होत्या आणि हयूमच्या आधी साते 
वषं त्याने आपल्या हद्रात्मक तकंशास्त्राच्या शस्त्राने कायेकारण- 
संवंधाचे वधन तोडून टके होते. येथे अशा काही थोडया उदाह॒रणां- 
चाच फक्त उल्टेख केला आदे; परंतु अशा अनेक आधुनिक सकल्पना 
आहेत कौ, ज्यांचे वीज मुस्लिम विचारकांच्या लिखाणामध्ये साप्‌ 
शकेल. 


चवदाव्या शतकांत मोगरू टोकचांचे पैव फुटल्यानंतर अरधी संस्कृ- 
तीचा विकास खुंटला आणि धर्मातीत-धमेनिरपेक्ष-ज्ञानाची ज्योत 
जवलठ-जवल विद्ून गेली; ती पुन. प्रज्वल्ति ज्ञाली नाही. इस्लामी 
जगाच्या अधिकांश भागावर राज्य करूं लागलेले आंटोमन तुकं नवीन 
कल्पनांना विरोध करणारे होते. जेव्हा मुसलमान भारतात आले आणि 
त्यांनी सुमरि एक हजार व्पापर्यत या उपखंडावर राज्य करण्यासाठी 
आपली राजघराणी स्थापन केली तेब्हा त्यांनी आपत्यावरोवर तोच 
इराणी-अरवी संस्कृतीचा वारस। आणला; परंतु भारतातील मुरिल्म 
विचारकांना भारतीय भुमीवर दुसन्या निरा्याच प्रकारच्या 
समस्यांना तोंड यवे लागले. इस्लाम आणि हिदुत्व या दोन गतिशील 
व प्रवठ संस्कृतीच्या परस्पर-संपरकमुले निर्माण स्ञारेल्या धामिक व 
सामाजिकं प्र्नाचं निराकरण करण्याकड़च मुख्यत त्यांन। अपल्या 
शक्तीचा अनेक वर्षापर्यत विनियोग करावा लागला. 


संदभ-प्रंय : बोगर, टी. जै. डी. : हिस्टरी गोफ फिलसफी इन 
इस्लाम, अनु. ई. आर. जोन्स (लेडन, १९०३}; ओ'ल्जिरी, डी. 
एल. ई. : अरेविक थाट अंड इदस प्ठेस इन हिस्टरी (कंडन, १९२२; 
सुधा. आ. १९३९) ; -- हा ग्रीक सायन्स पास्ड टु अरव्ज (खंडन, 


१९४८) ; नदवी, एम. : ससस आंफ मुस्लिम थाट (लाहौर, १९६०) ; 


ठंडो, आर. : इस्लाम ऊंड दि अरव्ज (लंडन, १९५८) ; अमीर अटी, 
एस. : दि स्पिरिट आफ इस्त्म (लंडन, १९२२). 


एस. सिददिकौ 
तच्वज्ञान पंजावीतीख : गुर नानकचिं आदिकार्यं : 
पंजावी भापतील ततत्वज्ञानाच्या अभ्यासकाल जी एक गोष्ट ठटठकपणे 
जाणवते ती म्हणजे गुर नानक (१४६९९-१५३९) ह्यांचे व्यक्तिमत्त्व 
होय. ज्या तत्त्वांचा आणि सामाजिक प्रवाहांचा त्यांनी पुरस्कार केला 
त्यांचा प्रभाव मागील पांच शतकातीर पंजावच्या साहित्यिक आपि 
राजकीय इतिहासावर पडलेला आहे. पंजावी जीवनातील द्विविध . 


„ कार्याचा वारसा त्यांच्याकडे जातो. त्यांनी जे काव्य लिदहिके, त्याने एक 
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नवीन परपरा निर्माण केखी माणि त्यांच्या अनेक अनुयायांनी त्या 
परपरेचै जतन केले. ज्या लोकांवर त्यांचा प्रभाव पडला त्या रोकाचें 
जीवन इतके वदन्छै कौ, त्यांच्या समकालीनांच्या आचारविचाराहुन 
ते करिती भिन्न आहे ह्याची ध्याना तीव्र जाणीव ज्ञाली. अना खोकाचे 
खहानच परत्र सुसंघटित्न असे गट अपरिहार्यपणे पड्‌ लागले. आपल्या 
म॒त्युनंतर नवीन नेत्याची वाण पडू नये ह्याकरिता गुर नानक यानी 
गुरु अंगद ( १५०४-१५५२ } ह्यांना तयार केले. जं सामाजिक 
पुनरुज्जीवन पहिल्या गुरूने सुरू केरे ते त्याच्यानंतरहि सुरू राहिले. 
आपत्या गुरूचौ तत्त्वे गुरुं अंगदने इतक्या चांगल्या प्रकारे आत्मसात्‌ 
केली की, त्यांचा अर्थं तो त्याच्या अनेक अनुयायांना प्रामाणिकपर्णे 
सांगं शकला. अशा तम्हेने गुरु नानकांची तत्त्वे पंजावीत अत्यंत प्रभावी 
ठरखी आणि ज्यानी त्या तत््वांचा अपत्या जीवनांत अंगीकार केला 
अशा लोकाच जीवनं सभोवताल्च्या इतर लोकांना एक प्रकारे 
आब्दानच टरं लागले. 


गुर अगदनंतर ह्या नवीन चटवीतून आठ समर्थ नेते उदयास आले. 
द्या सर्वाच्या सामूहिक प्रयत्नाने पंजावांतील सामाजिक जीवनांत क्रांति 
घडविली. त्यांच्यामध्ये अनेकं कविहि होते. त्यांनी आपल्या गीतांतून 
नवीन तत्त्वाना भक्कम करून तीं स्थिर करण्यास व नित्य वाटणाग्या 
अनुयायांमघ्ये वर्धिष्णु उत्साहाने त्यांचा प्रचार करण्यास मदत केली. 
ह्ांमध्ये शेवटचा गुरु गोविदसिह्‌ (१६६६-१७०८) हा होता. त्याचें 
वहूतेक आयुष्य ह्या चक्वढीला रढाऊ स्वरूप देण्यांत आणि तत्कारीन 
अन्याय्य सामाजिक आणि राजकीय परिस्थितीविरुद्ध मुकावला 
करण्यांत सर्ची पडले. नवीन तत्त्वप्रणाखी आचरणांत आणतांना अनू 
यायाकडून चुका टोणे संभवनीय होते. तो धोका टाढ्ण्याकरिता त्यांनी 
त्या तत्त्वप्रणालीचा अथं सुस्पष्ट करण्याच्या योजनाहि आखलत्या. 
आपल्या अनूयायांपैकी रामसिह्‌, करमसिह गंडासिह्‌, वीरसिह्‌ आणि 
सुभासिह अशा पाच अत्यंत हुशार शिष्यांना देशात तत्कारीन उपलग्ध 
असलेले शिक्षण पेण्यासाटी काशीला त्याने पाटविक आणि ज्याने दोन 
शतक ह्या चठवट्रीचें वैशिष्टय कायम ठेवण्याचा प्रयत केला अशा 
“ निमे ' नामक शीख धामिक पंथाचे हे विद्वान्‌ शिष्य अग्रणी ठरले. 
पजावीतीक तस्वज्ञानाच्या दतिहासाचा जो पहिला टप्पा त्याचा मध्य- 
चिदु हे होत. 

गूर नानकाने सत्याचा शोध हे जीवनांतीर प्रमुख कायं मानले 
(*जपुजी' : १ ठे कडवे, ५ वी ओक). वाचिक सत्य, मानवी जीवन व 
निसगे ह्यांतील सत्य, सामाजिक मूल्यमापन, नैतिक जीवनाची मूकरतत्तव 
वर्गरे, अशा विविध अर्थानी नानक यांनी सत्य हा शब्द योजिला असला 
तरी अस्तित्वं अतिम वस्तुतत्त्वं ह्याच अर्थानि वहूतेकं वेठटां त्यांनी 
हा शब्द वापरलेखा आदद्धून येतो. गुर्‌ नानक याच्या गीताचे विपय 
अतिशय विविध आणि व्यापक आहेत. आत्मानुभवाचे यथाथ वर्णन 
करण्याचा प्रयत त्यांनी आपल्या गीर्तातून प्रामुख्याने केला आहे. 
त्यावरोवरच उदात्त सृष्टिसौदर्यावच्या अनंत वैभव वचि त्यांच्या मनावर 
उमटकेठे पडसाद, मानवामानवात शांति व सुसंवाद नांदावा यावद्ल्ची 
त्यांची तटमछ, दल्ति आणि दु.खी अशा लोकांवर त्यांना वाटणारी 
एेक्यभावना व मायेफिरू आणि जुलमी लोकांविरुद जठजढीत 
शव्दानी स्यक्त केलेला त्वेप, याहि गोष्टी त्याच्या गीतांतून आदून 
यतात. त्यांच्यामागून स्ञाचेले त्याचे शिष्य व अनुयायी यांचीहि सत्य- 
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शोधनाची तक्रमटठ तितकोच तीव्र होती. त्यांनीहि त्यांच्या काव्याच्या 
विविध पैलूत भर घातरी. गरु नानकनंतर अनुक्रमाने पांचये गुरु 
अर्जुन ( १५६३-१६०९ ) हे ले. त्यानी शीखांचा धरमग्र॑य 
^ आदिग्रंय ' याची रचना केरी. या प्रांत परित्या पांच गुरूनी 
रचचेटं गीते आणि मध्ययुगीन हदु व मुसलमान सताची वेचक वचने 
यांचा संग्रह केलेला भाढद्ून येतो. त्यामुदधे ह! ग्र॑व म्हणजे खरोखरी 
भितनश्रांतीय विद्वा्नाच्या पिद्चान्‌ पिढयांना विचारप्रवतेक च्ाला असून 
व्यती शिकवमीचा सूक्ष्म अभ्यास आणि त्याचा अधिकाधिक रोकां- 
मघ्ये प्रसार व्हावा यावहल्चे त्याचे प्रयत्न चालू अहित. दह्‌ावा गुरु 
गुरु गोविदरसिह, याने नवव गुरु गुरु तेजवहादुर (१६२१-१६७५) 
द्याचीं काही कवने आदिग्रंयांत समाविष्ट केरी व स्वत चा ' दशमं ग्र॑य ' 
नामक दुसरा ग्रथ रचला. 


पंजाबीतील तच्वज्ञानविषयक साहित्य निवडण्यांतील अडचणी : 
पजावीतील तत्वज्ञानविषयक ग्रंथांची निवड करण्याच्या प्रयत्नात 
आपल्याल। अनेक अडच्णीना तोड चावे लागते. भारतीय आणि पाकि- 
स्तानी पंजावांत सामान्य माणसाची बोरी पजावी आहे ही अनेक 
किप्यांमध्ये लिदहिली जाते. मुसलमान सर्वसाघारण फारसी ल्िपीचा 
उपयोग करतात आणि शीख व हिदु गुरुमूखीचा. गृरु नानकांच्या काला- 
ूर्वीहि गुरुमुखी लिपि पजावात होती; परंतु गुर नानक आणि त्याचे 
अनुयायी यानी तिचा उपयोग उच्च विपये माध्यम म्हणून केला. 
वहुतेक शीखे-साहित्य सर्वसाधारणपणे गुरुमुखीतच लिदटिलेके जादव्छते. 
मग तते पद्य असो की गद्य, सर्जनात्मक असो कीं चितनात्मक, एतिहासिक 
असो की तत्वज्ञानविपयक. शीखाचे दोन्हीहि पवित्र ग्रंथ ह्याच ल्िपीत 
लिहिलेले आहेत. शीख गुरूनी नेहमीच पंजावी भापेचा उपयोग 
केला नाही. गुर गोविदसिहाने हिचा फार कमी उपयोग केला आणि 
गुर नानकाने पंजावीशिवाय ददी, ब्रज, गाया, संस्कृत, फारसी 
ह्यांचाहि उपयोग केला. आज ही प्रया वदल्ली आहे. जेन्हा णीख टेक 
गुरुमुखी लिपीचा उपयोग करतात तेव्ा त्यांची भाषा नेहमीच पंजावी 
असते. हिदी भापेसाटी गुरुमुखीचा उपयोग आजकाल फार विरघाच. 
त्यासाठी देवनागरी हीच कल्पि समजछी जाते. अशा प्रकारे आज 
गुरुमुखी केव पंजावीशीच संबद्ध असल्याने ह्या लिपीतीर प्राचीन 
सहित्याच्या भापेविपयी गोधक् माजला आहे पंजावीतील साहित्याची 
गणना करीत असतांना आजचे अनेक पंजावी साहित्याचे इतिहासकार 
पूर्वी गुरुमुखीत लिहिल्या गेरेत्या जवन-जवद्र प्रत्येक कृतीचा अंतर्माव 
त्यांत करताना आढठढतात. हा गैरसमज केवढछ शीख विद्रानांच्या 
वाङ्मयापुरता किवा शीखघर्मीय ग्र॑यांपुरता मर्यादित नाही. हिद आणि 
शीख विद्वानांनी अभिजात हदु साहित्यचे भाषांतर हिदी अथवा 
तिच्या वोभापांमध्ये केके; परंतु गुरुमुखी लिपींत असचेत्या साहि- 
त्याचौ गणना पजावी सहित्यांत करण्यांत आली. इग्र्जाच्या आगमना- 
पूर्वी ( १९ व्या शतकाच्या मध्यकाली ) जं तच््वज्ञानविपयक साहित्य 
पेजाव प्रांतात निर्माण ज्ञा, त्यांनी फारच थोडे पंजावी भाषेत 
आटे. ह्याच कदाचित्‌ कारण अतँ होतें की त्या काढी तत्त्वनानाचा 
अभ्यास करण्यासाठी पेजावांत चांगटी अध्यापनकेद्रे फार थोडी होती. 
अगदी आतापर्यत संस्कत आणि वेदान्त इत्यादीचा अभ्यास्र करण्या- 
करिता प्रसिद्ध नि्मरपंथीरयांची धाव काजी, हरिद्रार, प्रयाग अववा 
नाडिया ह्या केद्रांकडे असे. शीख-धममतत्त्वांची तोडी वा लेखी चर्वा 
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करताना सं्छृतनिष्ठ व्रजभायेदच ती चर्चा करणे त्यांना सोये जाई. 
अशी चर्वा करणान्या छेखकाच्या वाडमयाचा अतभवि ह्या लेखात 
करणे कितपत उचित होईल हे ठरविणें कठीणच आहे; परंतु त्याना 
वगढलत्यासं त्याच्यानततर ्ञाकेल्या पंजावी लेखकाचेसुद्धा योग्य मूल्य- 
मापन करणे जड जाईख आणि म्हणून त्यांचा संक्षेपाने उल्लेख 
करण्याचें आम्ही ठरविले जदह. 


पंजावमधीर भापेने स्वत.चे प्राचीन रूप टाकून देऊन दहाव्या 
अथव। अकराव्या शतकात अर्वाचीन रूप धारण कलै फरिद-उद्‌-दिन- 
मसखव्‌ हाच पृडे वावा फरिद शकर गंज (११७३-१२६६) द्या 
नावाने लोकात प्रसिद्ध ज्लाला. ह्या भापेतीर तो प्रमुख कवि होता. तो 
जरी मुसरूमान होता तरी हदु व णीख ह्यन त्याला कधीहि भिन्न 
सस्छतीचा मानले नाही. दिवसांतरून पांचदा मशिदीत प्रार्थना करण्याची 
इस्लामी प्रथा तो पाछीत असल्याने मुसलमान लोक त्याका मानीत 
असत हिदूनी त्याला जाप्य मानन; कारण कोणत्याहि जिवंत 
प्राण्याच्या भावनाः दूखविण्याच्या तौ विख होता आणि तो अहिसा 
मानीत होता यावरून त्याच्या ध्मच्यि कल्पनेने इस्लाम आणि 
वैष्णव ह्याचा प्रभाव एकतित ज्ञाखा हँ स्पष्ट होते. ज्या भरव्दसंपदेचां 
त्याने उपयोग केा, त्यावरून त्याचा समन्वयात्मक दृष्टिकोण स्पष्ट 
होतो धार्मिकदृष्ट्या ज्याच भामूलाग्र परिवर्तेन शाले आहे अणा 
मनुष्याला तो की दरवेप (दरवेश) तर कधी ' भगत ' (भक्त) 
म्हणतो. ही समिश्र संस्कृति म्हणजे पजावच्या इतिहा प्रतिविवच 
होय. तिच्यामृेच पजावमधील लोकांच्या विचारांत वहूर्दगीपणा व 
वहुजिनसीपणा आला दोन सस्छृतींच्या संमिश्रणामुदे लोकांची कल्पना- 
शक्ति तीक्ष्ण होत्ते आणि नवीन विचारांचा धैयनि स्वीकार करण्याची 
णक्ति त्याना प्राप्त होते गूर अर्जुन याने जेच्ठा आदिग्र॑थाची रचना केली 
तेव्हा त्यात फरीदच्या सुफी कव्याचाहि अंतमवि त्याने मोख्या 
अगत्य-भावनेने केला. सरहदीवर असलेल्या पंजाव प्रांत्राच्या एतिहाप्षिक 
कार्याचा वारमा स्वं भीख गृखूनी आत्मस्रात्‌ कलू्न तो पुटे उत्साहाने 
चालविला. गुरु नानकानी सवं ठिकाणच्या कल्पना, आचार, धामिक 
रूढि आणि सामाजिक चालीरीति, ह्याच स्वागत करून त्यां ची एकसंघ 
गुंफण केटी ह त्याचे अस्तामान्य वैशिष्ट्य होय. स्यानी इतक्या भिन्न- 
भिन्न त्स्वाचा व विचारांचा सग्रह केला आहे की, त्यांना एकाच 
विशिष्ट विचाराच्या व! तत्त्वपद्धतीच्या चौकटीत वसविण्याचे प्रयत्न 
करणे निष्फठ होय त्याच्या सर्वसंग्राहक दुष्टिकोणाचें उत्तम उदाहरण 
म्हणजे परमेश्वरोच्या गुणासंवंधी त्यांनी वापरलेरी विशेपणात्मक 
नवि हें होय. ही सवे नावे व्याना परिचित असरेल्या सवं पंथ आणि धर्मं 
यामधून त्यानी षेत्तरी हेत. या विशेपणांमुे जसा परमेश्वराच्या 
अनंततत्वाविपयी विस्मय वाटतो, तसाच ज्याने या विशेपणांच। उपयोग 
केला त्या ठेखकाच्या उदार मना आदरयुक्त कौतुके वाटते. मुरु 
नानक हे तत्वज्ञानदुष्ट्या अद्रैती होति, की एकेश्वरवादी होति, को 
सर्वेश्वरवादी होते हे ठरविणे त्यांच्या भाष्यकारंना कठीण जाते 
आणि प्रत्येकजणं स्वत च्या पूर्वग्रहोनुसार त्यासंवेधी मत प्रस्थापित 
करीत असतो. 


निमल पंयाचं कार्यं : निमेक पथाच्या कायत्चिं योग्य वर्णन डँ 
मोहनसिह यांनी पदी मोजव्या शब्दां मध्ये केले आहे : 


दर्‌ 
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“ मुरु गोविदिहांचा मृघ्यु (१७०४) दोप्याच्या थोडा माधी 
नि्म॑कू पंथ स्थापन ज्ञाला- या पथांतून संस्कृतन्न शौख पंडित तथार साने. 
या शीख पडिताचे तत्त्वज्ञान शंकराचार्यप्रमाणि वेदान्तावर अधिष्ठित 
असक्े तरी वेदान्तपंथीयां प्रमाणे सनातन मूति-पुजा आणि जाति-निर्वव 
ह्यांत त्याची परिणत्ति न होतां, शीख भक्तिपंथाच्या रूपाने ते वटरून 
अले. अभिजति संस्कृत विद्येत पारंगत असल्याने त्यांच्याकडून शुद्ध 
पंजावी आणि छदंडी (पंजावीचीच एक वोलीभापा) या भार्पत्रून 
नि्भेठट शीख विचारांची निमिति हों शकखी नाही त्यीच्या उदय- 
काठापामून साहित्य-क्षे्ांत त्यांचा एक उच्च वेच वनल¡ असन त्यानि 
खोकांमध्ये वेदान्ताचा प्रसार करणे अणि शीख धर्माला तत्त्वज्ञानाचें 
अधिष्ठान देणे हू कायं केले आहि नवीन पंथांचे अधिकृत प्रवक्ते असे , 
शीख-धर्मन्न जाणि तत्तव ह्या नात्यांनी त्यानी विस्तृत प्रमाणात केवछ 
धमविर्च नन्हे तर छंद भास्त्र, वैक, संगीत, अलंकारशास्त, भूगो, 
ज्योति शास्र, खगोलशास्त, इतिहास, चरित्र सादि चिपयावेरहि 
साहित्यनि्मिति करून पंजावीला वन्याच प्रमाणात्ति समृद्ध केठे महे 
हं खरे; पण त्यावरोवरवचे ब्रजभाधीय ब्द, ण्दप्रयोग आणि जैली 
ह्याची त्यांत सूृपच भेसठहि केटी अहे. 

डो. शेरसिह यांनी मापत्या शौख धमि तत्वन्ञान' ह्या पुस्तकांत 
पंडित गुलोवसिह (१७३२) ह्याला पहिला निर्मलपंथीय लेखक म्हणून 
संबोधिं असून मुर गोविदसिहाचा शिष्य संत्त मानसिह्‌ याचात्तो एकं 
चेला होता असें त्याचें वर्णन केले आहे. कुस्क्षेते येथील मत्सरग्रस्त 
धमेमार्तेडांच्या विध्वंसक कारवार्यांषासून वांचक्ेल्या गुलावसिहाच्या 
ग्रथांची यादी शेरसिंह यांनी दिली जहे. ती अणी : 

१. भावरसामृत॒ ( १७७७ ), मोन्ञप॑य ( १७७८ }, 
३. अध्यात्म रमायण, ( १७८२ ), ४. प्रचोधचंद्र नाटक 
( १७९२ ). गुछावसिहाने शीख धमि विवरण कें आहे; पण 
ते खूपच वेदान्तपर्‌ ज्ञा मादे. याउर्ट साधुसि् नामक दुसव्या 
निर्मल ेषकाने एक विवरणं केलेले अभ्रुन त्याचा रोख वेदान्तपर 
अर्यं कसा अयोग्य किवा अथुक्त आहे है दाखविण्याकडे आहे. 
' गुरु-शिखिया प्रभाकर ' टा साधूुर्सिटाचा सर्वत प्रसिद्ध तत्वज्ञान 
विपयक ग्रंथ होय. पंडित तारासिह नरोत्तम ( जन्म १८२२ } 
द्याने नदिया ( वगा ) ह्या स्किणी वेदान्त व न्याय दाच 
पद्धतशीर गिक्षण षेतले; परंतु त्याने आपल्या ग्रंयातरुन ह्या दर्श- 
नांची सविस्तर माडणी केली चाही. व्याचा विशेष कटान हदु तत्त्वज्ञान 
जाणि णीख धर्म यामध्ये ययार्यं संवंध कोणता ह दाखविण्यावरं होता; 
पण त्याने हे दाखविताना केटी चर्चा व्यापक अणि सलोल आहे. 
दर्शनांवर त्याचे प्रभूत्व होते व्याम शीख पंयांतीर भक्तिसंप्रदायाचा 
उगम प्राचीन भारतीय तत्वज्ञानापर्यत कसा! जान भिडतो, हे त्याला 
सप्रमाण दाखविता आनले आरै. शीख गरूनी पुढे त्याच्या या विचारांचा 
विस्तृत प्रमाणावर विस्तार केला. त्याच्या गाढ पाडित्या्चा प्रभाव 
त्याच्या समकाटीनांवर प्रकपनि पडला; पण त्याने आपत्या भा्पेत 
केलेले दूर्वोध, प्राचीन शब्दांवे प्रयोग आणि एकंदर जटिल भापाशैटी 
यामे त्याच्या विचाराचा उपयोग त्याच्यानंतसच्या पिढर्याना चाल 
नाही. 

निर्म॑कपंथीयनी अदटैतेतर वेदान्ताकडे लक्ष दिले नाही; कारण, 
शीख ध्माति अवतार-भक्तीचा निपेध केला आहे शीख ध्मसिरख्या 


२ 


१ 


तस्वघ्नान, पजार्बीतीट 


सैन्धर्‌ धमव्ि वा अधिकृत धर्मनांना सास्य, न्याय व वनेपिक च्छापानून 
सिक्रावयाजोगे काही नच्छते. धर्मागिवाय इतर विपयासेव्र॑घी त्वाना 
गट वाटत नन्हूती. याजच्यादि णीय विद्रानांना नानणास््र, तकंणोस्त्र 
णि नौतिणास्तर हा विपयांच्या अम्यानांत गोडी वाठ्त नाही, हा 
परिणाम निर्मल्प॑थीयांच्या उपरिनिदिष्ट वृत्तीचाच होय समाजयास्व 
आणि णिललण द्यसिंवघधी पंजाचां तीन अविन कल्पना प्राचीन भार 
तीय विचारांमधून उन्न न्नाचेत्या नाहीतः; कारण मध्यबुगीन कान्त 
ह्या प्राचीन भारतीय विचारांवहल गिक्षण चाद ठेवणारे कोणीच 
न्ते. निर्मलपथीयानी णीखांमध्ये वेदान्ताचा प्रसार करीत असतानाच 
पंजावच्या बाहरी णीषेतर लोकांमध्ये गुर नानकांच्या सर्वसग्राट्क 
विचाराचा प्रननार करण्याचें कार्यहि कैल. त्यांनो संस्कृत आणि इतर 
भापांमघ्ये आदिग्र॑यातीन महत्वाच्या भागाचे भाषांतर केले. भिन्न- 
पथोय विद्टानाभी चर्चा केत्या, गणि वैप्णवांच। भावनाप्रधान भक्ति- 
योग भणि वेदान्त्यांचा वुद्धिप्रधान ज्ञानयोग यांपामून भिन्न अणा शीख 
धर्माच्यिः कर्मयोगा विवरण केने. वास्तविक पीख धमं म्हणजे मनु- 
प्याच्या व्यक्तिमत््वातील कोणत्याहि एकाच पैटूचा विचार करून 
जीवनाचे जे वेगे कप्पे पाले जातात, त्याविरुद्ध पुकारल्ले एक वेडच 
होय. निर्मलंमध्ये पुटील वचन प्रसिद्धे आहे : हृदय-ज्ञान, मुख्य-भक्ति, 
वतन-वराग्य ( मनांत जान, मुखात भक्ति आणि कृतीत वैराग्य ). 
ज्ञानमार्ग, भक्ति-मागे, कर्म-मा्गं माणि घ्यान-मागं ह्यांमधील श्रेष्ट 
तत्त्वे संगृहीत करून ती एका केद्राभोवती गुंफून मनुप्याच्या व्यक्ति- 
मत्वाचा सर्वागीण विकास ज्या जीवन-पदतीने साध्य होई तो 
मार्गे तयार करण्याचा प्रयत्न निर्मलपंथीयाकटून केका गेला. आज 
अणा सर्व-संग्राहुक तत्त्वात्त काही नावीन्य किवा विप वाटत नसे 
तरी शीख गुरं आणि निर्मलपंथीय ह्यांच्या काठात ते एक नवौनच 
तत्त्व टोते आणि ते टोकाच्या गी उतरविण्यासाटी निर्मल 
पयीयनिा दीधकाटपर्यत प्रचाराचा अवटेव करावां लागला. 


गृस्मृसीत तत्त्वज्ञानविपयक ग्रंथ मूवक्कं आहेत; पण त्यांच्यामधून 
आदिग्रथाचें प्रत्यक्ष चिवरण केले आदल्यून येत नाही. नुखसिह्‌ (किवा 
सुखदेव } द्याने १७७५ (विक्रमस्नतवत्‌) लिहिलेल्या † अध्यात्म-प्रकाश 
नामक ग्रंथ निमल्पथीयांचा खास प्रंव म्हणून प्रसिद्ध आहे. ह्या ग्रयांत 
प्रत्य णीख धमचिं विवरण नसद्े तरी त्याच अध्ययन व अध्यापन 
एमाद्या नेहमीच्या पाठातीर पुस्तकाग्रमाणे णीख लोक करीत अलि 
आदे. ह्यांत चेखकाने व्रज भापेत टिहिटेत्या काटी काव्यप॑क्तीतून 
शकयचार्याचा विचार सक्षेपाने मांडला आहे. अणा प्रकारचा णीखांचा 
नित्व पाठतील दुसरा प्रव विचार-मागर' ह्या नावाने निश्चल्दासर 
(१९ चे णतक) द्याने लिहिला आदह. सुखसिहाने जसे अदरैतमतताचें 
मंडन केले आहे तसे यानेहि केले भसुन, त्यायरोवरच द्र॑ताैतांच खंडनरहि 
त्याने वेन आहे. ह्‌॥ प्रेय त्यत सोप्या हिरी भापेत लिटिल आदे. 
प्रसिद्ध तिहासकार ग्यानी संतोपरसिह (१७८५१८३२) द्याने 
ˆ आत्मपुराणा 'चा अनुवाद कैला व त्यादारे अनेक शीख विद्धानाना 
यनेक उपनिपदांचा परिचय कन दिन्नो. अरीकटीन काव्टांत चेत्तनदाम 
छ्याने अपत्या * दिवगीता ` दा ययात्त तर वेदान्ताचा अयं "जात्यतिक 
निवृत्ति" अना च्ोवलो आ. याउन्ट अदर॑त मन थोडे वदन्ल्या स्वरूपात 
छप्णघंद याने आपम्या पोयी-भेदाभेद-निरपण' या पुत्तन््त मांटनें 
माहे पूर्वाच्या ग्रवपेक्षा याग्रथाचौ भापा पजावीन्रा अधिक जवद्ध 


तत्त्वज्ञान, पञजा्वीतीट 


आदे. अनोकडीन् काटांत रधुवौर्सिह्‌ गौर (जन्म १८९६) हयांनौ 
अनु भवप्रका' नांवाचा प्रय प्रसिद्ध केला. हा ग्र॑व स्हणञे नोकर म्हणून 
चघरकाम करणाग्या एका वेदान्ती साधूच्या त्याच्यामागे रादिठेत्या 
दस्तज्िखिताचे शुद्ध पजात्रीत केलेले भाषांतर होय. वेदान्त आणि 
भक्ति छयांवरीरू डो्टयांत भरण्यास्तारण्ना ग्र॑य म्द्णजे अगदी अरोकंडे 
१९५५ मध्र प्रतिद्ध सालेत्न हरिवरगसिह्‌ छ्याचौ अमरवस्तु' हा रोय. 
हर्चिर्णर्सिहि हा णीख धमग्र॑यांत पारंगत अनून, त्यनि अत्येत 
मूलभूत अणा अद्रंताणौ जीसे धर्मतत्त्वांचा समन्वय करण्याचा प्रयत्न 
केन्न आहे. म्हणून एक णतकभर उयद्ट वेदान्त्यांनौ जो अर्धवट वेदान्त 
मांडण्याचा प्रयत्न केला, त्यानंतर उत्तम चर्चा करणारा हा ग्रंथ म्टणजे 
सानद आश्र्याचा अनुभव देणारा ठरो. पौर्वात्य विचारावर जो पाश्चात्य 
विचोराचा प्रभाव पडला त्याची हूरिचरणरसिहाना दादि नाही. या 
वावतीत पूर्वीच्या शतकात हौञन गेलेल्या तारानिह नरोत्तमा ची आटवण 
होते. आपल्या विपयावर मात्र हरिचरणमिहाचें पूर्ण प्रमूत्व आह आणि 
सक्रद्‌ द्णेनी पटणाय्या अद्धंतपर भापेत भक्तीचे योग्य समर्येत तो करतो. 
स्वत.च्या मतयपुप्टय्थं जी विविध प्रमाणे त्याने उपनिषदे, गीता, योग- 
वासिष्ठ, विवेकचूडामणि, भागवत इत्यादि विविध प्रयामधून दिटी 
आहेत तीं पाहुन आप्र मन क्क होते. जरी लौख विचाराच्या चौकटीते 
आत्मा आणि ब्रह्मन्‌ ह्याचे तादात्म्य प्रस्थापित करण्याचा त्याचा 
ओदून-ताणून छढयिकलेला तकं इतर णीख विद्टानाना हास्यास्पद वाटला, 
तरी भिन्न पंथाचे मुसंवादित्व राखण्याच्या हेतूने केठेला त्याचा हा 
प्रयत प्रशंसनीय आहे. 


पजावी अथवा तत्‌-संर्गन भापत वेदान्तेतर परपरागत दर्णनावरील 
ग्रं शोधूनहि सापडगे मुरिकिलीचे होय. त्यात साल्य आणि योग ह्याचा 
काहीसा परामश घेतलेला आददतो, परतु इतर दंनाचा उल्लेख 
जवढ-जवट नाहीच. स्वामी नित्यानद ह्याचा “गर ्यान ' हा ग्रथ 
सोप्या पजावीत असूनं त्यात योगाचे प्रकार आणि असने ( एक्सरर- 
सके ) यांची केवट जंत्री दिलेखी आदद्धून येते. णेवटी योग आणि 
णीख धर्म यांते साम्यहि दर्भविले आहू. पतियाद्धातीकं पजावी-भाषा- 
विभागाने प्रसिद्ध केठेल्या सूचीते ग्यानी गुरुवक्षसिह्‌ द्याने पजावीतः 
केलेल्या योग-दर्भनांच्या भापात्तराचा उल्लेख आद. तसेच भाई 
गुरुवकर्सिह ह्याचें † योग-दपंण ' जाणि मुकुदलाल ह्याचे “ योग-दर्णन " 
ह्याचाहि उल्लेखे त्यांत आतो. द्या गतकातीन पटित्या काही 
दशकांतीठ पंजाच विश्वविद्याच्याच्या अभ्यासकामराटी पडित करतार्‌- 
सिह उखा यांनी “ न्याथ-परिभापा' या प्रयाते न्याय-दर्भनातीर 
पारिभाषिक शब्दांचे स्पष्टीकरण केठे अहि, आणि अशाच प्रकारचे 
कारये पंडित भानुदत्त द्याने ( ˆ तकंसंग्रह्‌ ' या ग्रथात्त } न्याय-वैशेपिकं 
द्णनां संवंधी अनेच केने आहे. संत मूरजसिद्‌ द्याने “मृक्ति-मागं ' आणि 
"प्रःनोत्तरी ' असे दोनं ग्रंव लिहिले आहेत आणि त्यांत त्याने भारतीय 
दर्णनांच्या भिन्न संप्रदायां चौ चर्चा केटी आहे; परनु परिपक्व वुदीच्या 
रोकायेक्ना नवरिकाऊ विद्या्य्यानाच ह्याचा अधिकः उपयोग आदे. 
ह्याच अवधीत अर्वाचीन लिल्षण-त्रमाति भारतीय तन्वज्लानाचः प्रवेद्न 
दोऊ न्गन्ा; परंतु जीवना मामदर्जन करण्यानाटी क्रिया धमन्तं 
स्पष्टीकरण व प्रचार्‌ करप्यासाठौ टै प्रयत्न अमम टर. 


ग्यानी पेय : पजावांतत इग्रजाचा अमन्द यनप्यानूर्वी १८८९ सां 


तस्वक्षन, पजावीतीलं 


निरनिराव्छ्या खिश्चन मिशनांनी वायवलचे पजावीत भापातर कर्न 
आणि त्या भापेचा शब्दकोण व व्याकरण तयार करून रृधियानति 
आयत्या कार्याचा श्रीगणेशा कल्म. ह्यामृरे शीख साहित्याचेहि भार्पातर 
इंग्रजी भापेत होऊ कागके आणि ह्याची सुरुवात १८७७ मध्ये इंडिया 
आंफिसच्या आदेशानुसार डँ अरेस्ट टप ह्यानी केलेल्या जादिग्॑याच्या 
एकतृतीयाश भागाच्या भापातराने ज्ञाली. शीख धर्मगुरूना अर्थाच 
ह्‌, प्रयत्न असमाधानकारक वाटून त्याच्या भावनाहि दलावल्या; 
प्रतु या प्रयलनाचा दुस्रराहिं परिणाम दिसून जाला; तो म्हणजे शीख 
धर्माचा विचार एका नवीनच दष्टिकोणातुन होऊ लागला. ह्यानतर 
१९०९ मध्ये एम. ए. मेकोल्िफचा ' णीख धर्मं * ( ओंक्स्फडं युनि. 
प्रेस ) हा सहा खडाचा ग्रथ प्रसिद्ध ज्ञाला. डँ. टप ह्याला त्याच्या 
कामात निर्मलानी मदत केली, तर मेकोंलिफ दयाला ग्यानीपथोयांनी 
सदत केरी. गुर गोविदसिहाच्या काढी नि्मेलावरोवसर्च ग्यानी पहि 
उदयाला आला. त्याच्या अनुयायानी शीख जनतेला आदिग्रंयांतील 
कवने सोप्या पजावीत समजावून सागण्याचे काथं के, आणि द्या 
कामासाटी दहाव्या गुरूने स्वत.च एकं शिष्य तयार केला. तो म्द्णजे 
भाई मणिसिह हा परिा ' ग्यानी ' होय. “ साहित्याची गुणवत्ता आणि 
विस्तार ह्या दोन्ही दृष्टीनी भाई मणिसिह्‌ हा सर्वश्रेष्ठ ग्यलेखक व 
पडित गणला जातो. त्याची वुद्धि ज्ञानकोशासारखी सवंसंग्राहक होती. 
गुरु नानकाच्या “ जनमसाखी 'तील धार्मिक, तात्त्विक आणि पौराणिक 
माहिती अत्यत व्यापक आणि विविध आहे. मणिर्सिहाने जे गद्य भाष्य 
किहिले आदे, त्यात त्याच्या फार्णी, सस्कृेत या भाषा आणि शीख धमे 
यामधील त्याच्या पाडित्याचा अत्यत्त सुदर परिपाके उतरला आहे. 
यामे धर्माचा तौलनिक अभ्यास करणाव्या पंडितांत मणिसिहांना एक 
अग्रगण्य स्थान देणे अपरिहायं ठरते” ( डो. मोहनसिह ). निमेरपिक्षा 
ग्यानी-विद्रान.वर वेदान्त-दशनाचा पगडा कमी प्रमाणात होता. 
त्यामुठे पजावात जेना नवीन विचाराचे वारे वाहू लागले तेब्दा त्यांना 
तोड देताना त्यानी निर्मलादतका प्रतिकार दाखविला नाही. पंजावी 
व इतर भापातील अर्वाचीन संशोधनाने प्यांना नवीन साधन उपलब्ध 
करून दिले ग्यानी परपरेचा स्वाति महत्त्वाचा वारसदार भाई वीरसिह 
( १८७२-१९५७ ) हा असून त्याने नवीन संघीचा अधिकाधिक फायदा 
करून पेत्तला. सुमारे १८७५ ते १९२५ या कालखंडात ज्या सुधारणा- 
त्मकं आदोलनाने शीख मध्यम-वर्गाला प्रभावित केठे होति, त्या 
आदोलनामागील प्रमुख शक्तिकद्रे भाई वीरर्सिह्‌ हीय. दाच का्खंड 
सिह्‌-सभा-चछवढीच्या उदयास्ताचा काठ होय 


सिह-सभा-चछवक् : भाई वीरसिह्‌ प्रहणशील वृत्तीचे होते. 
त्यानी निर्मल-परपरेतील चागत्या गोष्टीवरोवरच ग्यानी पर्थातील 
ज्ञानि आत्मसात्‌ केले. त्याच्या वाडवडिरखनी शेवटच्या मोगकाच्या 
विरुद शख स्वतव्य-सग्रामात महत्त्वाची कामभिरी वजाविखी होती 
आणि म्हणून समाजासाटी ्टण्याचा वारसा त्यांच्या कुटुवांतरन त्यना 
मद्या शीखाचा इतिहास आणि त्याचे धरमंग्रथ ह्याचें अभ्यासपूरवक 
संशोधन करणे, अशा दिविध दिशांनी भाई वीरिहांनी कायं केले. 
यामुद्े निमेवेक्षा त्याचा दृष्टिकोण अधिक वास्तववादी होता. 
सिह्‌-सभेच्या आदोलनाखा त्यानी प्रचंड सामथ्यं प्रदान केले. त्या 
आदोलनाचा उद्देश सस्ती धर्मान्तराने दिलेल्या आब्दानाला तोंड 
देण्यासारी शीखाचे धार्मिक आणि सामाजिक पुनरुज्जीवन करणे, हा 
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होता. निर्मल चा वहुतेक काल वे शक्ति शीखाच्या अंतिम सत्याविप- 
सीच्या दृष्टिकोणाचा निरुपाधिक अद्ेताच्या सत्ताशास्त्रीय सिद्धाताशौ 
साम्य आणि भेद दाखविण्यंत गेरी, तर सिहू-सभ(-चठवटीच्या 
ठेखकांनी, शीखांनी कशाची भक्ति व पूजन करावे, गृरूचा ईश्वराशी 
संवंध कोणता आणि मानवी समानता म्हणजे काय, द्यासारख्या कमी 
सूक्ष्म तात्त्विक गोष्टीची चर्चा केटी. शीख राज्यकर्यच्परा उत्तरकालीन 
कारकौर्दीत हिद चे सनातनी आचारविचार शीखे समाजात खोलवर 
पसरत होते. शौख-समाज त्याविपयी जागरूक नव्हता. भणा परिस्थितीत 
त्या आचारविचाराचे शीखाच्या जीवनपद्धतीतून निर्मूलन करणे, ही 
सिह-सभा-चक्वढठीची मख्य प्रेरणा होती. अशा निर्मूलनावसोवर आणि 
शुद्धीकरणावरोवर शीख धर्माच्या मूलभूत तत्त्वाचेदि पुन. परिशीलन 
होऊ लागले. धार्मिक श्वद्धास्थाने किवा सामाजिक रूढि ह्याविपयीने 
पर्न स्पष्टपणे उरूगडून दाखविण्याकरिता शीख धरमग्रथाचाच सखोल 
अभ्यास करून त्यांवर सिह-सभा-आदोलनाने आपल्या सुधारणात्मक 
योजनाचा कार्यक्रम अखला. या आंगेलनांनी निर्माण ज्ञालेले ग्रथ 
वादप्रचुर, खंडनमंडनात्मक होते. त्यामूटे त्यानी कधीहि तत्त्वज्ञानाची 
उच्च पाती गाठली नाही; तरीहि जीवनातील काही मोरमोस्या आणि 
विविध समस्याचा पद्धतशीर व सुसंगत विचार शीख पंडित करीत 
होते आणि निर्मपथीयांच्या धमं व ईश्वर यांविपयीच्या विचारपेक्षा 
अधिक सर्वकप असा शीख धर्माच्या जीवनविपयक दष्टिकणाचा 
पाया ते रचीत्त होते, ह्याची सक्त ह्या कार्त निर्माण ज्ञालेल्या पजावी 
सादित्यांत दिसून येते. 


भाई वीरर्सिहाने शीख धमचिं मूलभूत तत्त्व सागितले आहे, ते भसे : 
नाम जपो, किरते करो, वण्ड हको ( परमेश्वराचं नामस्मरण करा, 
काहीतरौ उत्पादकं श्रम करा भआगि.आपल्याला जँ मिक्त असेल त्याचा 
काही हिस्सा इतरांना द्या. ) निमलांनी साभितलेल्या तत्त्वाहुन हे 
तत्तव निश्चित प्रगत असून, अनचिीन विचारांशी व प्रवृत्तीशी अधिक 
जुदणारे आदे. त्याग आणि भोग ह्या दोन अत्तिम टोकांमधीर मध्यम 
मागचि त्याने प्रतिपादन केले माणि ज्याची परिणति शेवटी मनृप्याचे 
व्यक्तिमत्त्व फुलविण्यांत व्हावी, अशा सततत मनोविकास साधणाय्या 
जीवन-पद्धतीचा त्याने पुरस्कार केला. शेवटी ज्या अवस्थेत अंतरात्म्याच्या 
सौद्याचि साक्षात्कार होऊन सर्वं शोध, प्रयत्ने जाणि समस्या लोप 
पावताते, अशी अंतिम पूर्णावस्था प्राप्त होते, असें त्याने मानै. अशा 
विकासाचा परमोत्कपं गाठणाय्या मनुष्याचें मख्य लक्षण म्हणजे त्याच्या 
आध्यात्मिक व्यक्तिमत्त्वाचा सुगंध सर्वत्र दरवलठत्तो. भाई वीरसिहाच्या 
शीख धर्मविपयक ह्या दृष्टिकोणानुसार मानवाच्या आध्यात्मिक 
जाणिवेचा जो अत्युच्च आविष्कार होतो, त्यांत व्यक्तिनिष्ठ आणि 
वस्तुनिष्ठ असा भेद नष्ट होतो आणि या अभेदाच्या जाणिवेतून 
उदात्त आनंदाचा अनुभव देणारे सर्जनशील सामथ्यं व्यक्तीस प्राप्त 
होते अ।णि प्यावरोवर उत्स्फू्तेपणे समाजसेवा करण्यास प्या व्यक्तीला 
प्रेरणा मिर्ते. नाम-जपामृद्टे मनुप्याचे जीवने चितनशील वनते व 
त्याला शिव, सूंदर, आनंद आणि सत्य द्या मूल्याचा चरमशः 
अनुभव येत जातो. भाई वीरसिहाचै साहित्य ~ काव्य, कादवन्या, 
दहा शीख गुरूची चरित्रे, आदिग्रथाचं विवरण-द्यातून शीख धर्माच्या 
द्या मूलभूत तत्त्वाचे स्पष्टीकरण होते. ह स्पष्टीकरण करीत 
असताना, त्याने इतरापेक्ा विशिष्ट भर टाकटी आहे, ती म्हणजे 
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निसगै-सौदर्यात्रून मिकाचेल्या आनदाच्याद्रारे मनुष्याने चितनशील 
वत्ति प्राप्तं करून घेणे, ही होय ( ' मत्तक हारे ' पुस्तकांतील ' गुलमरग ' 
ही कविता पहा }. ज्या काठांत भारतीय मनावर आंग्ल अद्‌भूतरम्य 
( रोम॑टिक ) काव्यांतील स्जनशील-प्रतिभाविपयक सिद्धान्ताचा प्रभाव 
पडत होता, त्या काठांत भई बीरसिह याचे व्यक्तिमत्त्व घडविले गेले. 
सौदर्यानुभवाची चर्चा आपल्या काव्यांत करणारा वहुधा हा पहिकाच 
पंजाबी कवि होय ( "छहर हमारे' या पुस्तकांतील ˆ काव्य-रंग-सुंदरता " 
पहा ). त्याने शीख-धर्मविषयक विचारांत जी महत्त्वाची भर घातली 
तिच संकषेपाने वर्णन करावयाचे ज्ञात्यास, निसगं आणि मानवी जीवन 
ह्याविपयी वस्तुनिष्ठतेकडे वाढता कल, असें करतां येईल. आध्यात्मिक 
विकासाचं साधन व त्या विकासाचे गमक म्हणून मानवाची सेवा जाणि 
निसर्गाचे चितनशील अवलोकन, यांवर त्याने भर दिला. 


पंजाबो साहित्यांतील वास्तववादाचा विकास : प्रा. पुरणसिह 
( १८८१-१९३१ ) ह्यानेसुद्धा पंजावी साहित्यांतील वबास्तववादी 
विकासाला हातभार लावला. भाई वीरसिहाहून हे अधिक अद्‌भूतरम्य- 
वादी ( रोमंटिक ) होते आणि जाध्यात्मिकं परिपक्वता प्राप्त करून 
घेण्याचें साधन म्हणून नैसगिक सौदर्यावरोवरच मानवनिमित सौदर्या- 
चाहि अंतभवि त्यानी आपल्या सौदर्याच्या तत्त्वमीमासेत केला आहे 
( ' खुल्ले ङेख ' ह्या पुस्तकांतीर * आटे ` पहा ). आधुनिक युमाचा 
आरभ होण्यापूर्वी कल्पनात्मके गोष्टीचे चितन्‌-मनन व तदनुकूल उच्चार 
होत असमे. ती चाकोरी टाकून देडन पुरणरसिह याने कला अथवा निसर्ग 
ह्यांतील दृश्य रूपावर भर देऊन एक नवीन आल्हाददायक वाट दाखविरी. 
त्याच्या काठांत मनोविष्लेषणाचा नवीन पंथ अस्तित्वांत आला होता. 
त्याच्या साह्याने भाई वीरसिहापेक्षा सौदर्यानुभवाच अधिक वबुद्धिशारी 
व यथार्थं विष्लेषण तो करू शकला. व्यक्ति आणि राष्ट्‌ यांचे आध्यात्मिक 
प्रबोधन व त्यांची सजंनशीलता या परस्परसंवद्ध आणि परस्परपोपक 
गोष्टी होत, असा निष्कर्प त्याने कादला. कला आणि निसगं ह्याच्या सौदयं- 
स धनेमुरे मानवी मनाचा विकास होतो. तसाच आध्यात्मिक विकास 
लेल! मनुप्य जीवनात उत्स्फू्तपणे अह्निश सजनशीक कायं करीत 
असतो. पुरणसिहाने केवठ कवि अथवा चित्रकार ह्याच्याच लक्ति- 
कृतीचा अंतर्भाव स्जनशील कृतीमध्ये केलेला नाही, तर स्वत.च्या 
मुखाविपयीच्या असलेल्या प्रमामृके मनुप्य जे श्वम करतो त्याचा आणि 
धरम, प्याय, देश आणि मानवता दयांविपयीच्या प्रेमामुे, निप्ठेमुे 
वीरपुरुष जी वीर कृत्यं करतो, त्यांचाहि अतर्भाव केला आदे; आणि 
आध्यात्मिक, सौदर्यात्मक आणि सामाजिक अनुभवांचे हे व्यक्तीच्या 
समग्र अनुभवाचे घटक म्हणून एकत्र आणण्याचैं कां पुरणसिहाने केले. 
अशा रीतीने एकात्म समग्र अनुभव प्राप्त करून धेण्याकंडे माणसाची 
वाहती प्रवृत्ति असते, ही विचारप्रणाली आदिग्रंांतील मुरतत्त्वांवर 
आधारलेली साहजिक परिणति होय. 


प्रा. पुरणसिहाप्रमाणेच काश्मीरचे भाई शेरसिह हा आणखी एक 
शास्त्रज्ञ होऊन गेला. त्याने आपल्या शास्त्रपूत वुद्धीचा उपयोग शीख 
धर्मच विवरण करण्याकडे केला. आपल्या आत्मदशेना'त ( १९३५ } 
त्याने मय ' नांवाच्या सात विकासात्मक अवस्था खालीलप्रमाणे 
सांगितल्या आदेत : तनमय, प्राणमय, मनमय, मतिमय, मैमय, काल- 
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मय, अकालमय. यावरून असे दिसेर की, त्याने शरीर, मन भणि आत्मा 
हेयाचे परस्परसंवंध जोडून एेक्य प्रस्थापित केके आदे. या एकमेकांत 
अंतर वाण्ठे तरी ते दूर होऊं शकते. आजच्या प्रसिद्ध पदाथंविज्ञान- 
शास्तज्ञांच्या मते भौतिक व आध्यात्मिक यांच्या सीमारेषा परस्परांशी 
मिस्ून जात आहेत. शेरसिहाच्या विचारसरणीत या्चैच प्रतिवि 
पडलेके दिसते. भाई जोधसिहाने आपल्या "गुरुमत निरणय ' (१९३२) 
ह्यांत याच मताचा पुरस्कार करण्याकरिता ए. एस. एडिग्टनच्या “ दि 
नेचर ओंफ दि फिजिकल वल्डं ' ( भौतिक विश्वाचे स्वरूप } द्या 
पुस्तकांतून विस्तृत उतारे घेतले आहेत. ˆ आदि ' ग्रथांत सृष्टीच्या 
उत्पत्तीसंवंधी अशी उपपत्ति आहे की, सृष्टि ही सजेनशीर अशी एकसध 
प्रक्रिया होय. या उपपत्तीचे समथन करण्याकरिता जोधरसिहाने 
एडग्टनच्या पृस्तकाचा आधार घेतला आहे. अर्वाचीन मानसशास्त्र 
मूल्यमीमांसाविपयक विचाराची नवीन भर पडली आहे. तिचाहि 
उपयोग त्याने केला आह. ए. जी. टान्स्लेने आपल्या ! दिन्यु सायकोंलोजी 
अंड इट रिलेशन टु खाइफ ' ( नृतन मनोविज्ञान आणि त्याचा जीव~ 
नांशौ सर्वंध ) द्या पूस्तकांत सहजप्रवृत्तीच्या सार्ध्याशी निगडित 
ज्ञाटेल्या प्राथमिके ( प्रायमरी }) मूल्यांशिवाय आणखी इतर दुय्यम 
ध्येये आणि मूल्ये जीवनात्‌ निर्माण केली पाहिजेत, यावर भर दिला आहे. 
नीतिमत्तेवा खरा पाया सहजप्रवृत्ति अथवा ब्राहुयनीतिदडक हे नसून 
जीवनांतील अनुभवाना तोंड देतांना विवेकवुद्धि जे स्वतंत्र निणेय घेत 
असते ते होत. आजच्या कालांतीर लोकाच मन शीख ध्मकिडे वठ- 
विण्यासराठी “आदि ' ग्र॑थांतील वचनाच विवरण करताना त्याच्या 
शेजारोच हा आधुनिकं शास्त्रीय दृष्टिकोण भाई जोधरसिहाने मांडला 
आहे. नाम-संकीर्तन-मागं हा श्रीशंकराचार्यच्या ज्ञानमागपिक्षा जसा 
वेगवा आहे, तसाच तो पत्तंजलीच्या योगशास्त्रपिक्षा अथवा गोरख- 
नाथांच्या योगमागपिक्षाहि भित्र अहि, असँ भाई शेरसिरहाप्रमाणे 
जोधरसिहाचंहि मत आहे. 

पाश्चात्य ॒तत्त्वन्ञानाचा प्रभाव : दुधियानांतील ॐ. शेरसिंह 
{ जन्म १९०३ ) हा पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाचा पद्धतशीर अभ्यास 
केलेखा असा पंजावीतीख पहिला लेखक होय. * फिलांसफी ओंफ 
शिखिज्ञम ` ( शीख धमि तत्वज्ञान, १९४४ ) हा आपला प्रवंध 
डोक्टर-पदवीकरिता त्याने रुंडन विद्यापीठात अभ्यास करून किदहिला. 
पुढे त्याचेच पंजावीत भापातर * गुरुमत-दशेन ' ( १९५३ ) या नावाने 
क्ञाले. पौवत्यि आणि पाश्चात्य धामिक पंथाशी शीख धर्माची तुलना 
प्रथम करून, नंतर शीख धर्मातील परमेश्वरविपयक दृष्टिकोणाची 
त्याने तपशिखांत जाऊन त्यांत चर्चा केरी आहे. दोन्हीहि शीख धर्म- 
ग्रथांत आढक्णान्या परमेश्चराच्या नांवाचे विश्लेषण व वर्गकिरण त्याने 
केठे आहे. परमेश्वराची हिदु ध्मप्रमाणे असेखीं नावे त्यांच्या मुस्लिम 
धमप्रिमाणे असङेल्या नांवांसमोर ठेवून, त्याने शीख गुरूच्या समन्वया- 
त्मकं वृत्तीचे व॒ कायतचिच स्पष्टपणे विवरण केले आदे. शीख 
विचारसरणीत शेरसिहाने टाकलेली अत्यंत महत्त्वाची भर म्हणजे 
परमेश्वरासंवेधी वापरल्त्या सौदयत्मिक, राजकीय आणि नैतिक 
नांवाच्या अर्थावर त्याने दिलेला भर ही होय. 'सौदर्यात्मक, सत्ताशास्त्रीय 
धमे' ह्या शब्दःत शीख धमि त्याने वर्णन केले आहे आणि मनुष्याची 
विश्वासंवंधी सौदर्यात्मके जाणीव वाडविग्याचं साधन परमेश्वराचें नाम 
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आहे, जसे तो समजतो. भेरसिहाच्या या प्रतिपादनामुे भाई वीररि 
लागि पुरणर्सिह ह्यांच्या हया कषेत्रातील अनुभूतीना निश्चित तात्त्विक 
वैठक प्राप्त ज्ञाटी य.त शका नाही. भाई जोधर्सिहाने उच्च मूल्यांची 
मीम सा केरी, त्यापुख्चे पउ रू गेरसिहाने टाकून त्यांत प्रगति केटी. 
परमेश्वराय नामस्मरण म्हणजे जीवनांतील मूलभूत मूल्याच्रे चितन 
करणें होय, असे भेरसिहाने म्हटले आहे ह्या कल्पनेनुसार ईश्वराच्या 
गुण.च। विचार म्हणजे मूल्याचाच विचार होय. परमेश्वर म्हणजे भनंत 


६६ 


मूल्यांची सुसघटित् याणि सुसगत अणी समप्टि असून विश्च व मानवी . 


जीवन हे त्यातील कादी सूत्याचे हद होणारे प्रकटीकरण होय. मनुप्य 
जेव्हा परमेश्वरा नामस्मरण करीत त्याच्या गणांचे अधिकाधिक 
चितन-मनन करतो, तेव्दा तो अपत्या जीवनांत अधिकाधिक मूत्य 
मात्मसात्‌ करीत असतो, आणि त्याचे जीवन सर्वच दुष्टीनी-शारीरिक, 
मानसिक, नैतिक, वौदधिक, सौदर्यात्मक आणि आध्यात्मिक दुष्टीनी- 
समृद्ध होते. मनुप्यात स्वत.चा विकास करून घेण्याची अपार शक्ति 
वस्त असते, असे भेरसिहाने प्रतिपादिले आदे शेरसिहाचा मनुप्या- 
विपयीच, ह! गौरवपूणं दृष्टिकोण किती आगरासूर्णं व रोमांचक्रारी आहे 1 
त्याने आपल्या “ मरण तो पीट ' { १९३८ ) ह्या पृस्तकात मरणोत्तर 
जीवनासवधीच्या पौर्वात्य आणि पाश्चाच्य कल्पनाचं सिहावलोकन 
केके आहे; परतु ह्याच विपयाचे ह्याहन सरस विवरण लालसिहं कमला 
अकारी ( जन्म १९२१ )} ह्यने ˆ मौत राणीदा धुड * यांत केलेले 
आहे. या पुस्तकांत माउलेल्या विचाराविपयी असेदि म्हणतां येईल कौ, 
त्यांत जीवनातील मूलभूत समस्याची केनेलो चर्चा शीख धर्मापुरतीच 
मर्यादित नाही. 


` वास्तववादी कल्पना भाब्हान अर्वाचीन णीख जेखकामध्ये 
आढून येणारा हा वास्तववादाकडे सुकणारा कल, जे वास्तववादी 
लेखक म्हटले जातात, त्यांच्या वास्तववादपेल्ला, दोन महत्त्वाच्या 
वावतीत भिन्न माहे वास्तववादी लेखकाचा सत्ताशास्त्रीय दृष्टिकोण 
जडवादी असतो; निदान सवं सामाजिके समस्यांची उत्तरे ते धामिक 
आणि नैतिक पातटठीवरून न देतां सामाजिक पातढीवरूनच देत असतात. 
दोन महायुद्धाच्या दरम्यानच्या काठात मानव-समाजांतील परिवत- 
नाच्या नवीन आर्थिक सिद्धान्तानी पंजावमधील विचारकाना धक्करे 
देऊन त्यांना नदीन कलाटणी दिली. ' प्रीतलडी ' चा सपादक गुरवक्षसिह्‌ 
आगि प्रा. संतरसिह सेखन ह्यानी नवीन पाश्चात्य सामाजिक तत्त्वाच्या 
शिकवणुकीचा स्वीकार केन्ा. ह्यापैकी पहिले म्दणजे गुरवक्षसिह यांनी 
भूतकालाशी ोडातरी संवध टेवला; पण सतर्सिह्‌ सेखन यांनी तो 
अजिवात तोदरून टाकला. गुरवक्षसिह्‌ ( जन्मः १८९५ ) हे सपू्णपणें 
जडवादी नसून शरीर, मन आणि आत्मा ह्यांच्या एकतेवर त्यांचा 
विश्वास जहे; परतु असे असले तरी त्यांचे आध्यात्मिक जीवन श्वद्धाशून्य 
आद. मरणोत्तरहिं आत्मा टिकून राहतो, यावर त्याची श्रद्धा नाही. 
ह्या केखकांच्या वावतीत सत्ताणास्त्रीय वचर्चेचा संदर्भच वदलला. 
धर्मच्या संदभति चर्चा न करता सामाजिक जीवनाच्या पा््वेभूमीवल्न 
यानी चर्चा केटी अर्थातच अशा जडवादी आणि माक्स॑प्रणीत विचार- 
सरणीचा धामिक लोकांकडन प्रतिकार होगे स्वाभाविकच होते. या 
वें जीवनविपयक जे दोन सिद्धान्त-चिदूवादी व वास्तववादी-त्यांमध्ये 
तत्त्ववोघाच्या दृष्टीने वाद व चर्चा करण्याची संधि प्रप्त ज्ञाटी होती; 
परंतु दोन्हीहि वाजू तुल्यवठ नच्हत्या. धार्मिक विचारवतांची आध्या- 
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त्मिक व वौद्धिक तयारी कमी पडली. ते नवीन कत्पनाचे आब्हाने 
स्वीकारण्यास आध्यात्मिक अथवा वौदिकदृप्टया असमर्थं ॒ठरले. 
जातीयतेतून निर्माण ज्ञाेल्या राजकीय कलहांतच ते वेदो हौजन ,. 
राहिले आणि ह्याचा परिणाम असा ज्ञा कौ, दोन्हीहि दृष्टिकोणां- 
मागील तात्विक वैठकीचे पृयक्करण करण्याची महत्त्वपूर्णे सधि ते 
ममावून वसले. 


पंजाबी साहित्यांतीर पुरोगामी जांदोलन ~ पंजावी तत्त्वज्ञान 
समाजवादी विचाखप्रणाीकडे ुकत चालले व त्यामुद्धे तत््वज्ञानाच्या 
वाकीच्या सवं केच्रांकडे दुखक्ष स्ललि. द्या -णतकांतील चौच्या 
आणि पांचव्या दशकांच्या मुरवातीस { १९४०-१९५५ ) पंजावी 
साहित्यातील पुरोगामी आंदोलन शिगेला पोहोचल होते. ह्या काटांत 
रशिया आणि चीन ह्या देगांतीर राजकीयं घटकांचा प्रभाव पंजावी 
युवकांचर इतका प्रकर्पानि पडला की, त्या देशातील विरोधविकासवादी 
( डायलेक्टिकल ) वाडमयाल्न मुक्तद्रार मिद्धून त्यांची मने त्यांतील 
विचारांनी भारटी गेरी. स्वतंत्र ग्र॑य फारच कमी किहिले गेके; पण 
विरोध-विकासवादी ग्रथाचीमाच्र भराभर एकामागून एक भापांतरे 
वाटेर पडत होती. ह्या नवीन आलेल्या पूरापामून पंजावी युवकाना 
वाचेविण्याचा प्रयत्न करणारे जे कोणी अगदी -थोडे लेखक निघते, 
त्यात प्रा. करतारसिह ( सिख धरम वारे ' ) आणि पियरासिह्‌ पदम 
( जन्म १९२१ ) ( † कम्युनिज्ञम ते सिक्ली ' ) हे होते; पण त्यांचाहि 
हा प्रयत्न त्या मानाने दुवव्टाच ठरला. ह्याउर्ट गुरवक्षसिह्‌ यांनी 
पजावी युवकांना जातीय उवक्यांतुन बाहेर कादून विशाल मानवतेच्या 
आणि वुद्धिनिप्ठ मानवतावादाच्या खुल्या वातावरणात नेण्याचा 
महान्‌ उद्योग आरंभलो. त्यांचा !कुंदरती मजह्व † हा श्रंथ म्हणजे 
प्रेपित-प्रणीत धमिवजी सवं लोकांसाटी एकच मानवतावादी धर्माची 
स्थापना करण्याचा एक महान्‌ प्रयत्न आहे. भगवानसिहाने ‹ र्वी 
एकता ' हे पुस्तक लिदहिके. त्या लिदिण्यामागचा उदेश म्हणजे धामिक 
दष्टिकोणातून विश्वात्मक मानवी भावना विवविणे हा होता; परंतु 
त्यातील ताकिक युक्तिवाद भुरवक्षाइतका जोरदार व प्रभावी नब्दता. 
रधुवी रसिहं वीर ह्यानेहि धामिक प्रवृत्ति असलेल्या शीखाची दृष्टि 
व्यापकं करण्याचा तसाच प्रयत्ने केला अणि ह्यामुरे णीखावर 
* प्रीतलडी 'चा वाटत्या प्रमाणात जो पगडा वसखा होता, व्याल जाम 
पडेल असें त्याला वादके; परतु त्याची स्वत.ची सत्ताशास्त्रीय भूमिका 
पक्की नन्दती. त्यामुठे फारच कमी लोकां चीं मने त्याला वढवितां 
आली. अरीकडे डां. तरणसिह ( जन्म १९२२ } दयाला अधिक 
लोकप्रियता मिलाली आहे. त्याने जो शीख धर्माच्या तत्त्वाचे विवरण 
करणारा ग्रंथ लिहि, त्यांत त्याने तौलनिक धर्म, सादित्यिक टीका, 
तत्त्वन्नानविपयक माहिती आणि सामाजिक उदारमतवाद या विविध 
गोष्टीची गुंफण केली व बुद्धिमान्‌ शीख वाचकांची मने आपलत्याकडे 
आङृष्ट करून घेतखी. प्रा. साहेवर्सिह्‌ ( जन्म १८९२ } हा इतका पुढे 
गेखा की, त्याने शीख धर्मातील त्तिक उपदेश अणि समाजवादी 
देशातील साम्यवादी व्यवहार ह्यांमध्ये समान भूमिका दाखेविण्याचा 
प्रयत्न केला गाहे; परतु ' प्रीतल्डी ' चे लेखक गुरवक्षसिह्‌ यांचे लिखाण 
मात्र सर्वत्र पंजावी विचारवंततांच्या उदारमतवादी विचाराना स्फूति 
देऊन त्यावर प्रभाव गाजवीत अलि आदे. पंजावी आवालवृद्धाच्या 
सामाजिक आणि नैतिक सदसदविवेकवुद्धीला त्याने नि.संदिग्ध शब्दात 
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आवाहन कैन आहे; जाणि सवं वैयक्तिक आणि सामूहिक समस्यांचा 
विचार हा वुद्धिनिष्ठ, सवं मावेणक आणि मानवतावादी दप्टिकोणातून 
करण्याचा संदेश त्याने दिना आहे. त्याच्या साहित्याची गुणवत्ता आणि 
विस्तार ह्या दोन्हीटि . दुष्टीनी समकालीनांवर इतरपक्षा त्याचा 
अधिकं प्रभाव पडला आदह. त्याच्या वट्विघध लिखा्णांत्ून कोणताहि एक 
उतारा निवडावा. पुटे एक नमूना दिला आहे : “ मनोहर णस्सीयत, 
सवी पधरी जिदगौ, सुखावी सुधरौ जिन्दगी, जिन्दगी दी कविता, 
जिन्दगी दी सस, चंगेरी दुनिया 1” 


आजच्या विकसनसील समाजाच्या आवाहुनाला साद : द्या 
णतकराच्या मध्यापर्यत्त पंजावी ठेखकांसमोरील वौद्धिक क्षितिज जसजसें 
विस्त॒त होत गेले, तसतशी तच्त्वज्ञानांत विचार करण्याची प्रेरणाहि 
आतापर्वत असशोधित्त असलेत्या क्षत्रंतहि अपरिहार्यपणे होऊं लागली. 
राज्यकारभारांतत आणि शैक्षणिक व तत्त्वविचारांच्या क्षेत्रात पंजावीला 
तिचे पूर्वचिं योग्य मानाचें स्थान प्राप्त करून देष्याकरिता पंजावांत 
एक प्रभावी राजकीय आंदोलन सुरू ज्लाले. द्या आंदोलनाच्या एन 
उत्सादाच्या भरांत आजच्या विसकनेणीर समाजाला आवश्यक अस- 
छेत्या सवं प्रकारच्या साहित्याने ही भापा समृद्धे असावी, अशा तटमठीने 
ह्या भापेचे केखक प्रेरित स्के. काही अगदी प्राचीन भूतकाठ्टचें 
संणोघधन करू लागे, तर काही इतर अतिदूरचीं साहित्यक्षेत्रे धुंडाटूं 
लागने. डं. हरभजनसिह ( जन्म १९२० ) याने डो. नगेद्र ह्यांच्या 
हिदीतीर अंरिस्टाँटल्च्या काव्यशास्त्राचे पंजावींत भाषांतर केले 
{ “अरस्तू का काच्यशास्तर ' ). प्रा. व्नीरसिह ( जन्म १९२७ ) 
ह्यांनी ! युनानी विचारधारा की केहाणी ' ह्या आपल्या छोटयाशा 
पुस्तकांत इतर अनेक ग्रीक छेखकांचा परिचय पंजावी वाचकाना करून 
दिला. त्याने प्रा. एस. पी. कनल्च्या भारतीय संस्कृतीवरील लोकप्रिय 
पुस्तकंपैकी प्राचीन चाटीरीति आणि श्रद्धा यवं संक्षिप्त वर्णन 
करणाव्या एका पुस्तकाचे भापांतर केले आहे ( ' हिदोस्तानी समाचार 
की र्परेला ` ). डँ. पीतांवर दत्त वढयवाल ह्यांच्या ' गोरखवानी ” 
ह्या पुर्तक.च भाषांतर णक्ति-प्रकाणने केले. डां. तिलोकर्सिह यांनी 
° विवेकानंद का अमरसदेण " हे पूस्तक लिहिले आदे. त्यांत स्वामीचीं 
वेदान्त, कर्मयोग, भक्तियोग आणि संलग्न विपयांवरीर तात्त्विक में 
संगृहीत केलेखीं जहे. डं. राधाङ्ष्णन यांच्या सादित्याचेहि भाषांतर 
सपाटयाने होऊं लागले आरै. ह्यापैकी ' धरम ”, “ पूरव व पश्चिम ! हीं 
काही पुस्तके होत डं. मोहनसिहाने वरुटंड रमेरच्या " इंपेक्ट अफ 
सायन्स ओन सोसायटी ' दया पुस्तकाचं उक्रप्ट भाषांतर ( ' सायन्सदा 
समाजते प्रभाव ' ) केर गाहे एस. कपुरसिह, आय. सी. एस. याने 
पारीतीरु जभिजात गणल्या गेल्या ` धम्मपदा श्वे भाषांतर आपल्या 
' पुणरीक ' ह्या पुस्तकांत समाणिष्ट केठे असून शी धर्मावरील तौननिक 
टीपानिमी विदरत्तापूणं प्रस्तावनाहि त्या जोडलो आदे. पूर्वीच 
जठसाव्या शतकात ज्यात्रं जुन्या पंजावीत भाषांतर चाले होते, अशा 
भ्माम गस्रीच्या ' कौमयायें सादत्त ` या पुस्तकाच संपादन प्रा. 
प्रितमसिहाने { जन्म १९१८ } पर्धिमपूरवक सोधन कल्न कटे आदरे. 
भ्रा. मुल्वंतसिह्‌ याने नुकतेच णिह्व-अल्‌-दिन सुःहावर्दीच्या ^ अवारिफ 
उदू मुआरिफ ' यः पुरस्तकाचि भाषांतर मुफीपंवाविपयी इतर प्रर्यातून 
माहिती गोव्छा करून विस्तृत टीपा देऊन केले आहे. पंजावौ साहित्य- 
समीक्लाशास्वान नवीन विचार च्या प्रकाशाची दिणा दाखविण्याचा 
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प्रयत्न जसवीर्सिह अहटवाल्या ( जन्म १९३४ } हा करीत आहे 
( “प्रयोगी रृहरदा सिद्धान्त ' }. याच साहित्य-समीक्षायास्तराच्या 
केता संति सेखन यांचाच आतापयंत पूणं पगडा होता. त्याचें 
सादित्यसमीक्नाशास्ीय लिखाण माक्ववादी व प्राडडवादी विचरांनी 
गडद रंगलेले आहे. ˆ परगति पंथ ' ह्या पुस्तकांत जसवीरसिह याने 
सामानिक समस्यांवरीर विचारांना तत्त्वन्नानात्मक वटक दिटी आहे. 
असा प्रयत्न केरेखा पंजावीत क्वचितच आदटतो 


वर दिलेली साहित्याची यादी अर्थाच पणें नाही. पजावी वाचकांचीं 
तत्त्वन्ञानविपयक विचार व छ्खिाण यांविपयीची भूक वाढत आहे 
आणि याची जाणीव पंजावी केखकांना अहे. पंजावी साहित्याची 
वौदिक सर्वसाधारण पाती बपाटयाने उंचावत आहे. मागील दोन 
शतकात निर्मलांनी तत्त्वन्ानाच्या क्षेवति जे कायं केले, तणाच प्रकारचें 
कार्य वर्तमान शतकांतीर अर्वाचीन लेखक पुन्हा करून दाखवतीर अशी 
उपेक्षा आहे. तत्त्वज्ञानाचे प्रवोधनयुग अवतरण्याची लक्षणे स्पष्ट दिसत 
आहेत. 


1 


राम सिग 


तच्वज्ञान, पाश्चा्य-अकौचीन काटखंड : पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञानांतील अर्वाचीन काठाचा इतिहास म्हणजे पाठेपाठ ज्ञालेत्या 
वंडांचा इतिहास. मध्ययुगीन ज्ञानाच्या आराखडयाविरद्धच्या वंडने याला 
सुरुवात ज्ाली. अजून विसाव्या शतकात तत््वज्ञानाची प्रणाखी मांडतां 
येण शक्य आहे की नाही हा प्रष्न जिवंत असल्याने त्या वंडाची परपरा 
चालूच आहे. अर्वाचीन काल्खंड म्हणजे पंधराव्या शतकापासून साधारण 
एकोणिसाव्या शतकाच्या सुरुवातीच्या काही कालापर्यते म्हणजे १४०१ 
ते १८२० असा सुमारे सव्वाचारणें वर्पाचा आहे. या काल्खंडांतील 
उपकालखंड म्टणजे 
(१) नवजीवन कार : १५ वें ते १७ वें णतक. 
(अ } मानवतावादी काल्खंड : १४०१ ते १६०० म्हणजे 
निकोरुस आपः कूसापासून त्रूनोच्या मृत्युपर्यत. 
( व ) नैसगिक शास्तांचा कार्खंड : १६०० ते १६८९. 
्रूनोच्या मृत्यूपासून लोकचा एसे प्रसिद्ध होरईपर्यत. 
( २) प्रवोधन कालखंड : १६८९ ते १७८१ म्हणजे कोकपासून 
लेसिगच्या मृत्यूपर्यत कवा साधारण १८ वें शतके. - : 
(३ ) जर्मन तत्त्वज्ञान : १७८१ ते १८२०. ५ 


अर्वाचीन तत्त्वनानाची काही ठक वैभिष्टये फाल्कनवर्गने दिकं 
आहेत. यांतील प्रमुख म्टणजे जानपिपासा. ग्रीक लोकांची दृष्टि जाना- 
वरोवर सौदर्यन्विपी होती. अर्वाचीन तत्त्वनान मान्त इतर चाजेकंडे 
दुकक्ष करून सत्यालाच हात धान्त. ह्याचा विम्लेपणावर भर असून 
विश्वाला यंत्र समजले जातें व वुदधीने पूवग्रह्रहितपणे त्यां तीन रहस्य वारर 
कादून स्वच्छ नियम मांडवे, असा आग्रह्‌ जहे. ज्ञान।चा साधन म्हणनं 
नन्दे तर साध्य म्हणूनहि णोध केला पादज. माव या समजृतीने वुद्धीलों 
डोक्यावर वसवले गे व सौदयेलालसेस्नार्या इतर मानसिक प्रक्रियायै 
न्याय्य ह्क्कर डावकछने गेले. वुद्धिवादल्नि लगाम न राहिल्याने या तत्त्व 
ज्ञानांत एकं प्रकारचा र्क्नपणा जाला तरं त्यांत नवक नाही. या कालोचीं 
प्रवृत्ति स्कोदंस्टिकवादाविर्ढ व स्वं प्रकारच्या अधिकारं चूं 
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जुगारण्याकडे आह. विचारस्वात्य ही त्याची घोपणा आहे. मघ्ययुगांत 
वायव व भरिस्यौटक यांच्यात्ून तांन्निक विचारि मुक्त नन्दता- 
आत ज्ञान स्वत.च्या मनगटावर मिव्धवावयाच असल्याने ज्ञानाच्या 
पद्धतीचाहि विचार करणे भाग पडले. असलेले ज्ञान आंधटेपणाने न 
चैतां त्याची मुदे णोघण्याची इच्छा वाटली. निसर्गाहन मनुप्याची 
क्रिमत वाढली व मानवतावाद आमि आश्ावादं यांनी तत्त्वन्ञानाला 
एक तजेला आला. तत्त्वज्ञान ईश्वराकडून मनुप्याकडे वल्ल, अर्यात्‌ तें 
ईग्धरशास्तातून वेगे क्ले. निसर्गाचा अभ्यास हा तत्त्वज्ञानाचा विपय 
व मनुष्याची विश्वांतीक स्थिति हा त्याचा प्रारंभविदु ज्ञाला- शास्त्रीय 
उपपादनहि नँ सगिक असाव, अशा आग्रहाने निसगेवादहि आला आहे. 
अर्वाचीन तत्त्व्ञानाची दृष्टि राष्ट्वादाकड्न आन्तररष्टरवादाकडहि 
वल्ली. तत्त्वज्ञान ग्रीक व रटिन भापांत न राहता सामान्य लोकांच्या 
भात आले. विद्वानाच्या कल्पना सर्वैसामान्य संस्कृतीचा भाग होणे हँ 
अर्वाचीन वैगिष्टय आदे. देशोदेशीच्या विचारांच्या देवधेवीचा फ़ान्सने 
श्रीगणेशा केला, ङगंडने व ज्मनीने ती चालू ठेवली. या प्रत्येकाचें 
वेगे वभिषप्टच त्याच्या तत्त्वज्ञानात स्पष्ट दिसते जमन मनाची ओढ 
सत्ताशास्तराकडे आहे. अमूं विचरांच्या साम्राज्यात तें रंगते. फेच 
मन णास्त्राकडे श्षुकलेलं असून तें ताकिक व मूतं गोष्टीकडे वठते. 
इग्रजी मन स्पष्टपणे उपयोगितावादी असून व्यावहारिक फायद्याकडे 
त्याचें लक्ष असते 


साधारण दोन शतके अर्वाचीन कालाची पूर्वपीठिका चालू होती. 
काटेकोरपणे मध्ययुग व अर्वाचीन युग यांत फरक करणें कठीण अहे. 
संधिप्रकाशाग्रमाणे या कालांतील तत्त्वज्ञानाची दोन्दीकडे खपतीर अशी 
लक्षणे दिसतात. निकोलस ओंफ कूसांत हे स्पष्ट दिसते. इग्लंड, फ़ान्स 
व जर्मनी हे स्वैजण पहिला अर्वाचीन तत्त्वज्ञ आपला असत्याची वर्णी 
लावतात; पण वेकनतचें तत्त्वज्ञान म्हणजे ज्ञान मिल्वण्याचा नुसता 
आराखडा असल्याने व तोहि त्याने तडीला न नेल्याने ईग्ठंडची वर्णी 
जागत नाही जर्मनीचा निकोलस ओंफ कूसा याला अर्वाचीन युगाच्या 
आगमनाचा वार्ताहुर, व पफ़रान्सच्या देकातेने सुव्यवस्थित तात्त्विक दशन 
मांडल्याने त्याला अर्वाचीन युगाच। संस्थापक म्हणतां येई. नवीन 
तकंशास्त व पद्धतिशास्त्र यामे अर्वाचीन तत्त्वज्ञानाची गति वाली. 
नवजीवन कालखंडांत गंलिलिमो, वेकन व देकातं यांचा त्यांत भाग होता. 
नव्या तकंशस्त्राने अनुभव व गणित दोहोवरहि भर दिला, यामु 
मध्ययुगीन विचारावर दुहेरी हल्खा ज्ञाला. सोठाव्या व सतराव्या शतकां- 
तीर सैसगिक शास्त्रांच्या प्रगतीचे व अठराव्या शतकांतीर सामाजिक 
शास्त्राच्या प्रगतीचे प्रतिविव तत्त्वज्ञानांत दिसते. मात्र जसजणी इतर 
शास्ते प्रगत ज्ञाली तशी ती स्वतंत्र ज्ञात्याने तत्त्वज्ञानाचे क्षेत संकुचित 
ले. 

(१) नवजौवन कालखंड : नवजीवनकालाची जन्मभूमि इटली 
ज्ञाली यांत नवल नाही. येथेच जुन वाडमय जपले गेले असून या कालां 
ते उजेडांत आले. जुनी सस्कृति वास्तविक त्यांचीच होती. मूढ ग्रीक 
ग्र॑यांचा अभ्यास व स्कोरस्टिकवादाला विरोध हे इटलीत प्रथम सुरू 
होऊन मग जर्मनी, फ़ान्स, इंग्लड वगैरे ठिकाणी गेले. या कालाची उदार- 
मनस्कता उत्कट असूनहि सौम्य होती व विरुद्ध पक्षाची मत्ते आपल्यांत 
सामावून घेतल्याने अधिक समृद्ध वनली होती. आप्तवचनावद्र्च्या 
आदर व्यक्तीच्या स्वतंत्र विचाराने धार चटली व व्यक्तीने स्वत.ची 
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जवावदारी ओटखलत्याने तो आदर सखोल वनल्य. व्यक्तीच्या जोरदार 
मर्तांना हैकटपणाचें रूप आङे नाही व नैतिक उंची वाटली तरी ती 
यतित्ववादाप्रमाणे शरीरतपाकडे वठली नाही. आदर व स्वातंच्य, 
शास्त्रीय अचूकता व धामिक उदात्तता, सावधानता व जोश यांची येये 
सागड दिसते. मानवी मनाचे उत्तुग स्वरूप या काठाने दाखविले, 
परिणमत. त्याला ईश्वराचे अधिक विदग्ध व अविरत दरशन होऊं शकले. 
यातीरू मानवत(वादाच्या कालत ग्रीकं कल्पनांच्या मधारे मध्ययुगीन 
परंपरांविरुद्र वंड ले. पेटाकं, इरेसूमस, मोर, रवे यांनी मानवता- 
वादाला वाचा फोडली. नँसगिक शास्त्ांच्या कालात इहलोक, मानव, 
बुद्धि यांवरीर भरवशाने या कालांतीक तत्त्वज्ञानी शास्त्रीय युग।कंडे 
वोट दाखविले व च्चैच्या मगरमिटीतून सुटका केली. या दोन कालात 
घनिष्ठं संवंध आहे. अर्वाचीन निस्गशास्तं म्हणजे मानवतावादा्च 
अपत्यच होय. सैद्धान्तिक विचारांतीर रस हाच नवजीवनकालाचा 
खरा अथे होय. तत्त्वज्ञान येथे स्वत.कड्न सदवस्तुकडे वल्ल व याच 
दिशेने या कालात तत्तवज्ञानांत उत्तुंग कामगिरी ज्ञाी. नावी याकडे 
नवजीवनकाल।दइतके धाडसी व महत्वाकांनी प्रयत्न कोणत्याच कालत 
ज्ञाले नाहीत. 


( अ ) मानवतावादी कालघंड : मानवतावाद ही चछवछ जास्त- 


` करून वाडमयीन-ग्रीक, कटिन, व्याकरण, अलकारगास्व, काव्य, 


इतिहास, नीतिशास्त्र वगैरे शिकविणाय्याची-होती. या कालात तत्त्व- 
ज्ा्नात वहुविध प्रवाह होते. ष्टेटोवाद ह्‌! यापैकी एक असून जुन्या 
वाडमयाच्या पुनरुज्जीव्नातरून तो वलवान्‌ वनका. या कालच्या सौदयै- 
वेडचा वृत्तील। प्ठेटोत रस वाटला यांत नवर नाही. हा नवष्ठेटोवाद 
होता. कोस्मो द मेडिसी हा ' जेँकेडेमी ओंफ पकारिन्स "चा संस्थापक 
वनलो. मासिलिओ किचिनो याने प्लेटो व प्ठांटिनस यःच्या प्रयाचे 
भाषांतर केले. पेटि्ीच्या ( १५२९१५९७ ) तत्त्वज्ञानांत नवष्टेटो- 
वादांतील निगमन सिद्धान्तच आहे. मात्र टैतवाद नाहीसा ज्ञाला असून 
एके्वरवाद पुडे आला आहे. नवजीवनकालातील नवष्ठेटोवादी विश्वः- 
तीर सौदर्याच। पूजक आहे. त्याच्या ईश्वरांत विश्वांतील नानात्व पूरणं 
सुसंगतपणे एकत्नित आठ अहि. प्ठेटोवादातरून डोकावणारा सर्वेश्वर- 
वाद अँरिस्टांटल्वाद्यांच्या हातांत एक शस्त्रच सापडले व त्यानी प्ठेटो- 
वादावर हल्ला केला. उकूट प्ठेटोवाद्यानी भंरिस्टांरल्वाद्यांच्या 
निस्गवादी प्रवृत्तीवर हल्ला केला आणि प्लेटोवाद व भँरिर्टींटल्वाद 
यांत पुन्हा एकदा वादंग माजले. प्टीथो याने अंँरिरस्टोटल्वादावर 
व॒ जोंजिजस ओंफ टेविर्ञाडने अंकंडमीवर टीका केली. य्या 
टीकेटा वेसारिगोंन ( १४०३-१४७२ } याने उत्तर दिके. नव- 
जीवनकालंत एक प्रवाह अँरिस्टोटलवादाचः होता. काही 
विद्यापीठतून अंरिस्टांटल प्रमाण माना जातं ॒होता. टविज्ञांडचा 
जांजिञस, थिओडोरस, गाज्ञा व रूडांल्फ अभ्रिकोला ( १४४२- 
१४८५ ) यांनी ते तत्त्वज्ञान पुटे चालविके. मागील कालांतील 
ञफ़ोडित्तिसच्या अलिक्छंडरये व॒ अब्देर्स याचे अनुयायी असे 
नवजीवनकालात अंरिस्टोँटल्वा्याचे दोन पक्ष ज्ञाले. अमरत्व हा 
व मुख्यप्वेकरू्न व ईश्वर, मनुप्याची परमागति, अध्यवस्रायस्वातंत्य 
हे मतभेदाचे विषय होते. अलिक्कंडरच्या अनुयार्यात पांपोनाक्ली 
( १४६२-१५२४ ) हा स्टोडकमताकडे वठणारा तत्त्वज्ञ, तसेच 
कोंटारिनी, सायमन पोर्ट वगैरे येत असून भेब्हेरूसच्या अनुयाय 
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-अरिव्ेडर ओकिकिनी ( मू- १५१८ ), निकोकेटो चहनिस ( मू- 
१४९९ ), क्लिमेरा वगरेचा समावेश होतो. नवष्लेटोवाद व नवपाय्थे- 
गोरसवाद यच मिश्रण मिरंडोल, ( १४६३-१४९४ }) यांत दिसते. 


ग्रीक तत्त्वज्ञान पुन्हा वर काठणाव्यांत आयोनियन ततत्वज्ञानाा 
पृन्हा उजाठा देणारा वेरीगाडं, एंपेडोक्छीसचें तत्वज्ञान सगणारा 
मेभनेनस तसेच लिमप्स, शपि, सेनरँ, वंसो वगैरेचा उल्लेख करतां येर्दृल. 
यात प्रमुख म्हणजे एपिक्युरसचें तत्वज्ञान सगणाय पिएर मेसेडी 
.( १५९२१६५५. ) असून त्याच्या अणृच्या कल्पनेचा अर्वाचीन 
विचारावरं प्रभाव पडला होता या सर्वानीच ग्रीक तत््वज्ञानाला जवढठ 
करून स्कोटस्टिक वादाविरुद्ध आवाज उठ्वला अहे. व्यान नुसत्या 
अमूत कल्पना नको आहेत, मूते वस्तु हव्या अहेत. ररिन्शिजस न्हैला 
{ १४०८१४५७ ) व इरेस्मस यांत ही भूमिका! दिसते. तत््वज्ञानाची 
स्कोकेस्टिकवादाची पद्धतीहि वदशनं अेरिस्टंटल्च्या तकंशास्तरावर 
कठोर ठीक! होऊं लागली. ल्युडोचिको व्हादइन्न ( १४९२१५४६ ) 
व मेरिअस निज्लोकिस यांनी सामान्य संकल्पनांवर हल्खा केका. सत्ता 
ही सासान्यांत नसून विशेष वस्तूत आहे. पीटर रेमस (१५१५-१५७२) 
याने अँरिस्टांटलचें तकंशास्व सोपे करूं पाहिले. 


अमूतं कत्पनांचा उवग असल्यामुक्े मानवतावादी तत्त्वज्ञ प्राचीन 
काांतीरू सत्ताशारत्रीय दशेनापासून दूर गेले व एक प्रकारचा संशयवाद 
चर आला. पिन्हो छापाचा संशयवाद मायकेलं द मतिन ( १५३३- 
१५९२ ) मध्ये स्पष्ट दिसतो. व्यक्तीच। अनुभव वाडमर्यात ग्रथित 
करण्याची मानवतावादाची वृत्तिहि व्यांच्यात दिसते. भापण स्वतः 
हाच तत््वज्ञानाचा विषय तो समजे. फ्रस्वा सांशे व शारो यनीहि 
सैद्धान्तिक ज्ञानाच्या निश्चिततेवदल संशय व्यक्त केले. 


या कालात थोमीवाद सत्ताशास्तर व ईश्वरशास्व्र यांपुरताच मर्यादित 
असला, तरी तो स्पेनिश विद्यापीठातून जिवंत होता. या स्कोकस्टिक 
वार्दतरून सोकाव्या व सतराव्या शतकात महत्त्वाचे तत्वज्ञ स्लाले. 
प्त7िसस द च्हिट्रोरिया ( १४९२१५४६ ) ह्‌। विधितच््वज्ञ व ईश्वर- 
शास्त्रञ् होत. राजकीय समाजाला तो राज्याहून श्रेष्ठ अशी व्यक्ति 
समजे. याच्या मतांचें जेद्युदट मततत पर्यवसान जाले. सौरेल्ञ ( १५४८- 
१६१७ ) याचा * डिस्प्युटेशन्स मेटेफिजिका ' हा टोँमस अंक्वायनस- 
नेतरच्या स्कोरेस्टिकवादःतील प्रमृख ग्रंथ होता. सौरे्ची मते या 
परपरेल धल्न होती. 

याच्या वरोवरीने वाहणारा आणखी एक प्रवाह म्हणजे प्रोटेस्टंटवाद. 
धामिक मतांत बदल होऊन सुधारणावादी सिश्चनःनी आपलाच पंथ 
कंथांलिकं पंथाहून मूक स्थिश्चन त्वाना धरून असल्याचा दावा केला. 
सुधारणाकालांत श्रद्धेवर भर दिला वे पृन्हा वुद्धिवादाविर्द्ध प्रवृत्ति 
ज्ञाटी. धर्माकडे भावनेच्या भिगातून पाहिले जाऊं लागले व गृढवादाकडे 
कल होऊ लागला. पारमार्थिके जग व व्यावहारिक जग या टंताला 
प्रोत्साहन मिक्रले. प्रत्येक मनुष्य ईश्वराशी अनुूसधान वांधूं शकतो; 
यावर सुधारणावाद्यांचा भर असे. आपल्या पापावदृरची जाणीव, 
मुक्तीची इच्छाव श्रद्धा हि आंगस्टीनमधीर विचार माटिन त्यूथर 
कंटिब्न व स्विगली यांत दिसतात. ल्यृथरने स्कोरस्टिक ओँरिर्टोंटल- 
वादाचा धिक्कार केला होता, पण मेरेक्थँनने ंरिस्टांटल्वादारा मुरड 
घ्रालून मानवतावादी अंरिस्टांटल्वाद हं प्रारिस्टंटवादाचें तत्वज्ञान 


"छह९ 
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वनचिकले. या तत्वज्ञानाच्या विरुद्ध निकोलस टौरेल्स किवा रेको 
सोक्षिनी यासारखे विच'रवंत व से्रस्टिअन फक, ओसिञंडर, 
व्दैलैटाइन, व्हायगे यांसारखे गूढवादी आहेत. याचे गृूढवादाचें 
वीज एखाटे याच्या चिद्वादत अहे. † 


ह्‌-दद्‌ तच्वज्ञानाचा करु निकोलस ओंफ कसा छापाच्य, नैसगिक 
श।स्त्राकडे वदं लागला. ईश्वर स्वत.ला निसर्गातून कसा प्रकट करतो, 
हा तत्तवज्ञानाच। विपय ्ाखा. या अर्थी अर्वाचीन नैसर्गिक शास्त्रांची 
सुरुवात ईश्वरविपयक प्र्नांतूनच होते. ब्रह्यांडाच्या रचनैत सवचिी 
एका तत्त्वात सुसंगति असून निसं सौदयपूणं आहे, ही कल्पना इटलींतील 
सर्वात महतत्वाचा निसर्गतत्त्वन्न गिओं्दानो ब्ूनो ( १५४८-१६०० )} 
यांत व जेकव वोहेमे यत दिसते. सविं मंतिम कारण ईश्वर आहे व 
सुसंगति हा विश्वाचा आत्मा आहे हे बरूनोचे विचार निकोलस ओंफ 
व्‌\साकड्न आले आहेत. निकोलसची शिकवणूकं चालंस वुइये याने 
अपत्या छिखार्णात जतन केली होती मनुप्य हा दिव्यत्वाचा अंश 
आहे, अर्यात्‌ त्याला विश्वाचे ज्ञान कलन घेणे शक्य आहे व हँ ज्ञान त्याला 
स्वत.च्या ज्ञानातून मिकते, असे कँपानेला ( १५९८-१६३३ ) म्हणतो. 
ब्रह्मांड ह पिडत प्रतिविवित जाले असतें, या तूनोच्या मताच्या पदे 
जाऊन पेरासेल्सस म्हणतो की, विश्वांतील प्रत्येक वस्तूत प्रत्येक वस्तूचा 
अंश॒ असून प्रत्येक वस्तत एक विशिष्ट असें आकिअस हें तत्तत आहे. 
पंरासेल्ससच्या तत्तवज्ञानात नवजीवनकालांतीठ विसंगतीचें चित्र दिसते. 
त्याचे शास्त्रीय विचार पृद्ारलेले असूनहि जादूटोण्यावर त्याचा विश्वस 
असे. जादू किंवा किमया हा या का्लांतील आवडीचा विपय असून 
वोहेमे, रशकिन, अग्निप्पा ओंफ नेटेशीय व पैरासेल्ससचे शिष्य हेकमाँ 
व फलड यांत तो दिसून येतो. टेलेशिओ व कपानेला यानी अंरिस्टोँटल- 
वादावर हल्ला करून अनुभवावर किवहुना वेदनविर भर दिला व 
शास्त्राची दृष्टि अनुभववादी ्षारी 

( च ) नैसगिक शास्त्रांचा काल : या कालाची सुस्वात म्हणजे 
पद्धतशीर विचाराला महत्व; किवहुना सत्तराव्या शतकां तील तत्त्व. 
ज्ञानां वैशिष्ट्य पद्धतीसाटी धडपड हेच आदह. आता इटली व जर्मनी 
मागे जाऊन इंड ब पफ़ान्स पुटे आले. अनुभववाद व गणितात्मक पद्धति 
यांचा शास्तीय पटतीच्या विकासांत संगम शाला. सवे शास्त्रीय पद्धति 
म्हणजे वैगमनिक पद्धति हा फ्रन्सिस वेकन (१५६१-१६२६) याचा 
दावा होता. सवै तरेच्या अंघश्रद्धा नाहीशा करून निष्पक्षपातीपभे 
निसगव्या अवलोकनांतून ज्ञान मिखवण्याचा म्हणजे अनुभवात्मक 
तत्वज्ञानाचा भारखडा त्याने दिला. ज्या निसगेशास्वज्ञाच्या विचारांचा 
तत्तवज्ञानावरं प्रभाव पडला, त्यांत केपलर, गेलिलिभो), न्युटन, लिओनाड 
डा व्हिची, वाइ वगैरेचा उल्लेख करावा रगेल. गणितशास्त्राच्या 
अचूकतेची शास्तेज्ञांना खात्री पटी होती आणि रेने देकार्तेने (१५९६- 
१६५० } तत्त्वज्ञानालाहि पूणे गणिती वनवण्यचं ध्येय वाद्गले, 
त्याच्या तच्त्वन्ञानांत विगमन व निगमन दीना स्थान होते. विगमनाने 
निश्चित तत्त्वे भिठवून त्यांतून निगमनाने इतर सत्ये मिच्वतां येतील 
हं त्याने ^ मेडिटेशन्स मध्ये सागितले. त्याने मांडलेका सशय वेकनच्या 
संशयपेक्षा अधिक भ्यापक आहे. मात्र ज्ञानाच्या सत्यतेविपयी त्याला 
तिकमावदहि संशय नन्दृत्‌।. रूसोने भावनेच्या वावतींत सांगितछे तसे 
त्याने बुद्धीच्या वावतींत ` शुद्ध निसर्गावस्येकडे चखा ` अते प्रतिपादिले. 
ही नँसगिक, अङृतिम मनोवृत्ति प्रच वुद्धीचै वैशिष्ट्य आरै. चेतन 
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व जड द्रव्यांतील फरक व च॑त्तन्याचे जडांत रूपांतर करणे चक आहे, या 
त्याच्या सगण्याने तत््वज्नानातील घोटाटचाला प्रतिवंध .घातला गेला. 
पुढे स्पिनोद्षा व णेलिग यानी चेतन व जड याच्या तादात्म्यानि आणि 
लायवृनिज्ञ व पिष्टने चिद्वाद माडून हैताचे निराकरण केले. मेत्तस्वे 
तास्विक विचार या दवैतापासूनं सुर होतात. 


,  वैकन व देका याचा समकालीन विचारवंत टोंमस टाँन्स (१५८८- 

१६७९) याने समाज करारावर माधारलेला आहे अशौ कल्पना माडली. 
ही कल्पना छक व रूसो यांनी पुढे चालविली आपल्या कछिन्दिथनः 
या ग्रथांत त्याने धर्मनिरपेक्ष राज्याची कल्पना भांडली. त्याने सांगित- 
केल्या स्वार्थी मानसशास्त्रावर पुढे उल्टसुरुट प्रतिक्रिया स्ञाल्या. 


एतिहासिक दृष्टीने पाहिले तर अंरिस्टटल व काट यांच्या दरम्यान 
स्वत अधिक प्रभावी विचारकरांति म्हणजे कारटेशिजनवादवे होय. 
देक तंमधीर गणितात्मक पद्धती विकसित रूप स्पिनौस्चा व कायवृनिञ्ञ 
याच्या दशेनांत दिसते. काही वावतीत मात्र या दोधांची मते इतकी 
वेगी आहेत की, त्यांना काटे शिजन पातन वगदून राकचिं. 
“ एथिक्स'क र्या स्मिनोक्नाने ८ १६३२-१६७७ ) देकार्तच्या टैत- 
वादाला फाटा देऊन जड व अजड यान। केवलतत्त्वाचे गुण वनवल्यामुे 
देकार्तच्या द तवादाचें रूपांतर एकत्ववादांत स्ञाले. देकातेच्या स्वयंभू 
द्रव्याला स्मिनोक्ञाने स्वयन्ञात व लायवूनिज्नमै क्रियाशील वनविले. 
्पिनोस्चाने या केवलद्रव्याला ईशर म्हटले व म्दृणून त्याचे दशन सर्वे- 
श्वरव।दी ज्ञाले. खायवूनिह्षने गुणान चिद्रूप पण संख्येने अनेक शरव्ये 
मानून चिद्वादी अनेकवस्तुवाद माडला. सत्ताशास्तराची सुरुवात व हैतु 
लक्षात घेतां आणि कारू लक्षात घेता रायवृनिज्ञ या काल्खंडति येतो. 
त्याच्या उत्तर आवेडी व त्याची वहुविधता ही प्रवोधनकालाला शोभी 
आहेत. जड व अजड याचे द्वैत देकार्तमध्ये असल्याने त्याचा एकमेकांवर 
होणारा परिणाम स्पष्ट करण्यास जेवलों व मलित्रान्श यानी ईश्वराला 
मध्ये घालून प्रंगवाद पुष्टे केला. याखेरीज काटेशिञन पंयांत अँन्टन 
अर्नाल्ड, पिअरी निकोल व विशेपेकून पास्काल (१६२२-१६६२) 
है नाव चैण्याजोगे विचारवंत आहेत. नंतिकता भावनेवर अवरछवून 
वेवेण्यात पास्कार हा रूसोचा भग्रेसर आहे. पिएर वेकवर देकातंचा 
प्रभाव असला तरी तो त्याच्या पुढे गेला आहे. माशावाद व अक्तिप्त- 
देववाचाच्या वुद्धिवादावर त्याने स्ञोड उठविली स्थिश्वन तत्वे वुद्धीपरी- 
कडील आहेत, अश्न त्याचें मत होते. 


या कातीरं विधिततत्वज्ञानांत व राज्यशस्त्रात प्रमुखं म्हणजे 
मेकरिमेन्देटी ( १४६९-१५२७ }. जुन्या कालाच्या इतिहासांतरून 
त्याने स्फूति घेत. त्याने राज्याला चचेपासून संपूण वेगे केले व 
राजाच्या हातात सावभौम सत्ता दिली; पण व्यक्तीला कोणताहि धमे 
आपका, केरण्याचा हक्क आहे व त्याचा राज्याशी काही संवध नाही 
हे तत्त्व जास्त जोराने टमस मोरने ( १४८०१५३५ } युटोपियांत 
माडल. वोदिन यानेहि अनेकं प्रकारच्या धर्माना साधारण अशी उपासना 
करतां येईल, या मताखा पुष्टि दिली हयुगो प्रोटिभसने ( १५८३- 
१६४५ } ईश्वरी अधिकार व मानवी अधिकार याची क्षेत संपूणेपणे 
अलग केरी. नैसर्गिक अधिकाराचें तत्व मनुष्याच्या सामाजिक गरजेतं 
आहे असे तो म्हेणे. सेम्युएल प्युफेनूडंफं ( १६३२-१६९४ ) या 
जर्मन त्तच्चज्ञाने हवस व ग्रोदिभस याची मते एकत्न आणून असे म्हटले 
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की, मनृष्याची सामाजिक गरज पुर्न त्याला आत्मरक्षणाच्या सहज 
परवृत्तीचे समाधान करतः यर्दल. 


दन्सच्या स्वार्थेवादी मनसशस्त्राला केतिजच्या नवष्ठेटोवाद्या- 
कंडून विरोध ज्ञाला. त्याच्या मते नैतिकता ही नँसगिक अह. या 
नवष्ठेटोवाद्यां चीं मते वेजामिन विच्कोँटपासून भारी होती. त्यात 
राल्फ कडव्यं ( १६१७-१६८८), हेन्री मोर ( १६१४-१६८७ ) 
है तत्त्वज्ञ, तसेच जजँ रस्ट, जन वदिग्टन, सायमन पटक हे चर्चचे 
अनुयाथी दहित. ह्याच्यापैकी नेथेनिएल कल्च्ह रे, कंवरल्ड व पीटर 
स्टेरी यांच्यावर विचूर्कोँटवा प्रभाव मसला तरी त्याचीं मते सर्वैस्वी 
व्याच्यासारखीं नन्हती. ह स्वं कत्रिजचे. शिवाय आक्स्फडला मोरच्या 
प्रभवाखाली ग्छेनच्दिल दहि या मताचा होता. कंलिव्हनखा याचा 
विरोध असे. त्याविरद त्यांनी असें म्द की, ईश्वराची वतं णूक बुद्धीत 
अनुसरून आहे, छृतच्निम नाही. जे स्वभावत.च चांगले आदे तेच ईश्वर 
अमीत आणतो. कुणीहि चथचैचा अनुयायी होऊन मापत्या मताप्रमाणे 
उपासना करू शक्तो. बुद्धीवर भरवसा असूनि याच्यापैकी काहीचा 
अंधश्रद्धेवर भरवसा असे. या नैसगिक वुद्धीच्या नीतिशास्ताच्या वरो- 
वरीने नैरससगिक धर्माच लोड हवेटं ओंफ चेरवरीने ( १५८१-१९६०८) 
तरफदारी केरी. धमं सामाजिक संस्थेवर अवलवून नाही. माणसोच्या 
मनात तो मूढचाच आहे. अणा रीतीने व्यावहारिक तत्त्वज्ञान चि हँन्सने 
चचिलेले प्रस्न मानसशास्त्रीय क्षेत्रापर्यत्त येन पोचले, अधिकारः 
नैतिकता, धर्मं॑यांचा उगम कसा होतो, यातूनच प्रवोधनकालाला 
सुरुवात होते. 


( २) प्रबोधन-कालखंड : अठराव्या शतकात जुन्या संस्था 
व अंघश्रद्धा यांच्या जोखडातून माणसाची सुटका काली. लोड हवै 
आफ चेरवरी व जान खाक यानी सर्हिष्णुतेवादाला उत्तेजन दिल. 
वेकन, हान्स यातून व लोक, वक्ल, हेयूम यतन येट वेन्यम, मिल्ल, 
स्यन्सर याच्यापर्यत जाणाव्या प्रवाहांतं संकीर्णं पण सुसंगत तत्तव असून 
तो प्रवाह वघणाव्याच्या दुष्टिकोणाप्रमाभे बहुविध आकार धारण 
केरतो, तरीहि त्याला स्वतःच वैशिष्ट्य आहे त्याची तात्विक भूमिका 
अनुभववाद व अन्‌भवसत्तावादी आद. ज्ञानशास्त्र वेदनवादी व मानस- 
घटनावादी आहे. मानसशास्त्र साहचर्थवादी आहे. नीतिशास्त्र सूखवादी, 
उपयोगितावादी कवा पुसिवादी आहे. सत्ताणास्त संशयवादी किवा 
अज्ञेयवादी आहे. राज्यशास्वर उदारमतवादी आहे व धर्मणास्त्र अकिप्त- 
देववादी च क्वचित्‌ निरीश्वरवादी अहि. सापेक्षतावादे, नामवाद, 
जडवाद, करणवाद, फर्वाद ह या काखाणी संलग्न आहेत. ग्रीक काखां- 
तील मानवाभोवती धिरटया घालणाव्या सोरफिस्टच्या कालाशी या 
कालाचें साम्य आह. 


जोन रोक ( १६३२-१७०४ ) याचा ' अन एसे कन्सनिग हयूमन 
अंडररसटौडग ' हा एक युगप्रवतंक ग्रंथ रुरला- तत्वज्ञान सांगण्यापूर्वी 
आपल्या बुद्धीला कशाचें ज्ञान हो्भे शक्य महे हा विचार केला पाहिजे, 
ही मानसशास्तीय व सभीक्षावादी भूमिका त्याने नावारूपाला भाणली. 
ज्ञानाचा उगम, मर्यादा व वैधत्ता तासे हें त्याने आपके क्षेत्र केले व 
अनुभववादी सिद्धान्त मंडला. हाच अनुभववाद वक्टंने (१६८५- 
१७५३)  प्रिन्िपत्स ओर हयूमन अडररस्टोडग "मध्ये आणखी पढे 
नेन चिद्वादाची स्थापना केरी; परतु वक्छेने लोकच्या अनुभववादाची 
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केकेी सुधारणा अरधवटच मानून उव्हिड हयूम (१७१११७७९) या 
व्रिटनमधीर स्वत्ति सखोल तत्त्वज्ञाने, वव्ने वाद्य जगत्ताचं जडत्व 
अमान्य केले होते तेथेच न थांवत्ता, चंतन्ययुक्त असें आत्मटरव्यहि अमान्य 
केले व कारणतेवर हल्ला चढवल।(. लांक-वक्छ-हुयूम यांत अनुभववादाचा 
सुसंगत विकास असून त्रिटनमधील अभिजात अनुभववादाची परिणति 
हचूमच्या संशयवादांत ज्ञाली व तेथे त्याचा तात्पुरता शेवट लाला. 
तात्पुरता म्दणण्याचें कारण असे कौ, हुचूमने आपल्यामागे भरभक्कम 
सिद्धान्त ठेवले नाहीत; त्यामुदे त्याच्या मागनि तत्त्वज्ञानाच। विकास 
करण्याची शक्यता नाहीशी कारी. हयूमच्या संशयवादाचा खरा अथे 
हाच. येथे अनुभववादाला खीठ वसी. पृषे या अनूभववादाने नव्या 
स्वरूपांत अर्वाचीन अनूभववादांत स्वतःला पुढे केले. वेंथेमपासून 
धाकटया मित्लपर्यतत अनुभववादाचे नवै सामथ्यंशाली रूप दिसते. 
त्याचा परिणामं वाडमय, संस्कृति, राज्यशास्त्र, विधि, शिक्षणं वे 
सामाजिक सुधारणा या क्षेत्रांवर स्लाला. 


इररुडमध्ये मनूष्याच्या मानसिक व्यापाराच्या आन्तरिक यं्रणेचाहि 
अभ्यास होऊ छगला होता. पीटर ब्राउन यने हा अभ्यास ज्ञानशास्तांत 
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केला. उव्हिड.हार्ले (१७०४१७५७) थाने मानसशास्तांत वेगवेगठे ` 


मानसिक घटक एकत्र येण्याच्या तत्त्वासाटी साह्चयं हा शब्द विशेष 
प्रचारात आणला. प्रीस्टलेने साहचर्यवादाला श्ररीरशास्त्राच्या अभ्या- 
प्राची जोड दिली. टाँमस ब्राउन _({ १७७८-१८२० ) याच्या 
'इन्व्वायरी इन्द दि रिलेशन ओंफ कंज अंड इफक्ट' यति साहचर्यवादी 
मानसशास्तरच दिसते व जेम्स मिल्ल ( १७७३-१८३६ ) व जान 
. स्ट्अ< भिल्ल यांच्यांत्‌ ते विकसित क्नालेले दिसते. 


ईग्लिश नीतिशास्त्राला होन्सच्या स्वा्थंवादी तत्वज्ञाना तून उकरट- 
सुलट चेतना मिकाल्या. नैतिकतेला सत्ताशास्तीय आधार पाहिजे हा 
कृटशिजनवादातीर सिद्धान्त हेन्री मोर, कडवर्थं च प्राइस यांनी उचलून 
धरा. युक्त कृति म्हणजे वस्तुवस्तृतीर ' योग्यता ' जाणून कलेटी 
केति, असे सेभ्युजर क्लाकंचै (१६७५-१७२९) मत असून या 
योग्यायोग्यतेच्या ज्ञानाने अथवा अन्ञानाने कृतीचें चांगलेवारईटपण ठरते 
असे वित्यम वोकतस्टन म्ह॒णत्तो. शएपटूस्वरोच्या (१६७१-१७१३) 
मते नैतिकता म्हणजे मानवतेचें विकसित रूप असून मनुष्याच्या सर्वागीण 
उल्नतीतुन ते स्पष्ट होते. मनुष्यांतील नीतिमर्मेज्ञता त्याच्या मते भावनेत 
असून हे काम करणान्या नैत्तिक संवित्‌ला हचिसननेहि ( १६९४- 
१७४७ ) “ इन्क्वायरी इन्दु दि ओरिजिन आंफ अवर आयडिजाज 
ओंफ ब्यूटी अंड ब्दूर््यू " यांत पाटिवा दिला आह. जोसेफ वटकर्‌ 
( १६९२-१७६२ ) याची सदसदभावना नैतिक गुणं आकलन 
करणारी अधिकारी शक्ति असली तरी तिल तो वौद्धिके मानतो व 
दैवी आज्ञा म्हणतो. ही अधिकारी शक्ति पेकनेहि मान्य केली असून 
तिच्या आज्ञापालनापासून हित होते असा उपयोगितावादी सैतिक 
मानदंडहि सांमितला आहे. जेरेमी वेथेमने सुख व दुःख यावर नैतिकता 
अवछ्वून ठेवटी. त्याच्या तत्त्वज्ञानाने उपयोगितावादाला चालना 
मिनाखी. हूम वे अंडेम स्मिथ ( १७२३-१७९० ) यानी 
सहानुभूतीलाच महत्त्व दिले असन, स्मिथने नैतिक योग्यायोग्यतेच्या 
ठुडाशी मनृष्याची ही सहानुभूतीच आहि असे ` म्हटले. वर्नाडं 
मंडव्हिलचें स्थान मात त्या मानाने एकाकी आहि. त्याने स्वार्थालाच 
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नैत्तिकतेचा आधार मानले. सुखासाटी नैतिक ! होण्यापेश्ला ' नतिकतेने 
` वागण्याला ' जास्त महत्व आहे 


ज्याप्रमाणे नैतिकता स्वार्थावर किवा परंपरेवर आधारित ठेवण्याला 


_ या इंग्रजी नीतिशस्वरज्ञांनी विरोध केला व नैतिकतेचे मूढ स्वाभाविक 


आहे असे म्ह॒टलं तसे अकिप्तदेववाद्यांनी धर्माला स्वतंत्र करण्याचा प्रयत्न 
केला. धर्म स्वाभाविक असून त्याचा प्रमुख घटक नैतिकता हा आदे. 
ईश्वरावरील श्रद्धा व्‌ कर्तेव्याचें पालन यांवर यांचा भर आहै. सत्य 
एकच असल्याने धर्महि एकच आहे, ही अकप्तदेववादी चटवठ लड 
हवंटे ओंफ चेरवरीने सुरू केली व लकने ती चालू ठेवली. जन टोरंड 
(१६७०१७२२) यने ' स्थिश्चनिटी नोट मिस्टीरिभस ' या प्रात्र 
म्हटले की, सिश्चन धमेतत्त्वे बुद्धिगम्य आहेत. त्याने सिश्चन धर्मातील 
चमल्कृतिपूणे गोष्टी कादून टाकल्या. अंथनी कोंलिन्स व नतर टिडालने 
विच,रस्वातंव्याची घोपणा केली. टोँमस चव व टंमस मागन हेहि 
अचिप्तदेववादी संप्रदायातील असून यांच्यापैकी वाँलिगत्रोकची मते 
मन्न काहीशीं या परंपरेला धरून, तर का्हीशी वेगी होती. 


हय्‌मच्या तत््वज्ञानावर प्रतिक्रिया म्हणून स्कोँटिश रुप्रदायाचें 
सामान्य वेदना तत्त्वज्ञान पढे आले. जरी अन्‌भववादी विचाराला 
विरोध करण्याच्या स्पष्ट हेतूने त्याचा उदय ज्ञा तरी ते ब्रिटिश 
अनुभववादाचीच एक शाखा आहे. तेच प्रस्त त्यानी उचलले व त्यावर 
हल्ला केला. परंपरागत प्र्नाचे समीक्षण व विश्केपण करण्यास त्यानी 
सुस्वात केली. पण ईग्लिश तत्त्वज्ञानांतुन जे निष्के निघाले होते 
त्यापलीकडे त्यांना जाता आले नाही. एतिहासिक पाम्वभूमीला साजेसे 
मोठेपण त्यांच्या ठिकाणी नव्हते व हयूमकड्न अण्लेत्या प्र्नना त्रौड 
देण्याची त्यांची ताकद नव्हती. टोँमस रीडचे (१७१०-१७९६) 
" सामान्य वेदन ' म्हणजे सत्य जाणण्याची शक्ति अहे. वेदन म्हणजे 
वाह्य तस्तूची खूण. जेम्स ओस्वाल्डने धर्माच्या वाचतीत व जेम्स वीरी 
(म्‌. १९०५) याने मानसशास्त्र व सौदयंशास्र यात हें तत्त्वज्ञान चालू 
ठेवले. रीडच्या अनूयायांत उचुगाल्ड स्द्‌अटं ( १७९२-१८२७ } ह्‌ 
विशेप प्रसिद्ध असून त्याने रीडच्या तत्वज्ञाना थोडी सुध।(रणाहि केरी. 


` फ्रान्समध्ये प्रवोधनकालांत ईश्वरावरीक श्रद्धा, राजावर श्वद्धा व 
फ़रान्सच्या जुन्या कायद्यावरील श्रद्धा यांच्या जागी निरीश्चवरवाद, अडवाद 
व इग्लेडच्या प्रागतिके काय्यांचा अंमल चालू ज्ञाला. लोके व हेचूम 
याचा फरैच विचारावर परिणाम लाला होता. माटिस्क्मू व ब्होत्टेर यांनी 
इंग्लिश कल्पना फ़ान्सला आणल्या. फरच स्वभावाला धरून त्यातून जे 
निष्कपं निघतौल ते -मग ते अतिरेकी का असेनात - मानले गेले वे 
तर्कार जनमानसापर्थत फंलावल्. नैसागिक तत्त्वज्ञान व वेदनवाद यातन 
ह्दद्ू अध्यवसायस्वाते्य, अमर आत्मा या संकल्पनांवर गदा आली. 
अलिप्तदेववायांनी ईश्वराला सृष्टि निर्माण करणारी वुद्धि मानले होतें ; 
पण त्यां च्यांत असलेली ईश्वराच्या व्यक्तित्वाची कल्पना सरवेश्चरवाद व 
जडजीववाद याच्या विकासाने वाधित होऊ लागली निसगचिं यंत्रवादी 
उपपादनहि पृ येऊ साग वविश्वांत प्रयोजनात्मक सुसंगत आखणी नसून 
आधया शक्तीचा कारभार आहे अशी भूमिका तयार सारी. ब्हा्टेर 
(१६९४-१७७८) मध्ये हिचें स्पण्ट रूप दिसते. त्याच्यामध्ये न्युटनचा 
यंत्रवाद, लोकचा ज्ञानशास्नीय अनुभववाद व शेप्ट॒सूव रच नीतिशास्त्र 
एकतरे आके आहेत. त्याने तत्वज्ञाना स्कोदस्टिकवादापाभून मोकठे 
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केले. निसर्व्यवहार यंव्रवादी असून तेथे मूल्याना स्यान नाही व खरा 
धर्म म्हणजे ईश्वरावर प्रेम करणे व न्याय्य रीतीने वागे असेच वुद्धि 
सागते, भसे तो म्दणे माटिस्वयूने (१६८९१७५५) लोकची राज्य- 
शास्तीयं मते फान्समध्ये रवली. इग्टंडच्या घटनेला त्याने नागरिक 
स्वातंत्याचा आदर्शं मानले. व्हाल्टेर व त्याच्या देशवाधवानी राज्याच्या 
सुधारणेसाटी आपली मते माडण्याचा सपादा चालविला. सामाजिक 
व राजकीय परिस्थितीशी याची सागड होऊन समता, स्वातंल्य व 
वधुतः याचं तत्त्वज्ञान सागणान्या फ़च राज्यक्रंतीची तयारी क्लाङी. 


छोकच्या वेदनवादाचाहि फ़ान्समध्ये विकास ज्ञाला. कोडिकेकच्या 
( १७१५-१७८० ) मते छोकच। वेदनवाद अधेवट अहि. स्मृति, 
तुलना करणे विधान करणे, वासना, इच्छा, सविं मूढ वेदनांत 
असल्याचे सागून त्याने आपल्या द्रीटीज आंन सेन्तेशन्स "मध्ये शुद्ध 
बेदनवाद माडउला. चारंसं॒वानिटने माडल्ल्या वेदनवादाला माव 
तितकीशी धार नाही. आत्मप्रेम हाच स्वं कृतीचा हैतु आहे, हे त्याचें 
नीतिश स्त्रातीर स्वार्थवादी मत टेल्वेशिअसने ( १७१५१७७१ ) 
उचलून धरले. याच्या आधी ला मेत्ीच्या जडवादाने स्वाथेवादासाटी 
नांगरणी करून ठेविली हौतीच. ला मेतीच्या मते सुख म्हणजे 
शारीरिक सुख. कारण मनुष्य म्हणजे केवकछ शरीर, आत्मा म्दणजे 
विचार करणारा शरीराचा भाग. याच वेदनवादाच्या माक्तकिंत ' कल्पना 
म्हणजे मेदूतून स्वणारा पदाथ * असें म्हणणारा कंवेनिस व॒सव 
मानसिक व्यवहार वेदनापर्यत्त आणणारा डी दसी यांची गणना होति. 


या जडवादी मानसशास्ताखा विरोध करणारे विचारवतहि उदयास 
आले शरीराहुन व॒ आत्म्याहून वेगढ्चा असणान्या प्राणतत््वावर 
वार्थेजच विश्वास होता आणि विशेटने जल्द प्रतिक्रिया करणें शरी रा- 
हन वेगढे तत्त्व ओखले होते. हा सिद्धान्त “मेन द विर " ( १७६६ 
१८२४ ) यातत पूणे स्पष्ट आहे आन्तरिक अनुभव त्याने तत्त्वज्ञानाचा 
प्रारभविदु कर्न देकातंप्रमाणे मानसशास्त्रावर सत्ताशास्ताची 
उभारणी केरी. 


फ़्रान्समधील प्रवोधनाच्या चछ्वलीचें वाडमयीन रूप म्हणजे ज्ञान- 
कोश. याच्या सपादक-मडव्रावर असणायया डी अलेवटेचे तत्त्वज्ञान संशय- 
वादी होते. पण ज्ञानकोशाचें तत्त्वज्ञान सश्यवादाकडून जडवादाकडे 
जात होते. ्ञानकोशाचा अध्व्ुं देनिस दिदेरो (१७१३-१७८४) 
याने एकीकडे निरीश्चरवादाविरुद्ध आणि दुसरीकडे रागावणारा व सूड 
घेणारा ईश्वर मानणाग्या परपरेविरुद्ध युद्ध पुकारले. त्याच्या विचारांत 
परिवर्तन होत होते. शेवटी तौ जडवादापाशी येऊन थांवला. 
ज्ञानकोशाच्या का्यशिी ब्हा्टेर व रूसो यांचाहि काही काल संवध 
होता. तसेच टर्गोट, ग्रिम, होखवाक याचाहि त्याला हातभार होता. याच 
मंडल्ाकडन ‹ सिस्टम आंफ नेचर ' हा जडवादाचा प्रमाणग्र॑थ निर्माण 
ज्ञाला. येथे वेदनवादांतून निचणा-या निरीश्वरवाद व यंव्रवादाची सांगड 
दिसते. ह्या ग्रथांत दिदेरो, लग्नेन, ्रिम वगैरेचा वाटा असला तरी 
त्यांतील प्रमुख वाटा हौर्वाकने ( १७२३-१७८९ ) उचल्ला होता. 
हा पक्का निरीश्वरवादी असून धमे मनुष्याची हानि करतौ, अमरता 
म्हणजे केव कीति मागे उरणे, अशी मते त्याने मांडली. 


प्रवोधनकालातील फ़ान्समधील प्रमुख तत्त्वज्ञ म्हणजे रूसो (१७१२-- 


१७७८ }. र्याच्या काकपासून राट्वादालाहि सुस्वात ज्ञाली, त्यांत 
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त्याने भाग घेतला. या कालतिीर राज्यशास्तावरील प्रमुख ग्रंथ म्हणजे 
रूसोचा सोशल काटक्ट'. प्रवोधनकालांत बौद्धिक ज्ञानाची वाठ होऊन 
अनेकं सुधारणा ज्ञाल्या असत्या तरी त्याने मनुष्याला त्याच्या निरागस 
नैसमिकं स्थितीपासून दुर ओढले, असा रूसोने त्या कालावर ठपका ठेवला 
व निसर्गाकडे चला अशी आरोठी दिली. 


प्रवोधनकालात जमनी सौदर्यशास्त्राकडे लक्ष वठे. करेकडे 
दृष्टि गेली व तत््वज्ञानत आजपर्थंत नसकेले प्रभ्न त्यांत अले. या कालात 
भारतासारख्य। दूरवरच्या तत्त्वज्ञानाकडे लक्ष जाऊन शेलिग व श्ोपेन- 
हांवर यांना उपनिषदांनी भारून टाकले. मनुष्य एकटाच आदे, एकटाच 
जातो, आत्म्याची उन्नति हैच त्याचं खरे कल्याण, अशी शिकवणृकं 
मनांत घर करू लागली. 


जर्मन प्रवोधनकालाचा पहिला महत्वाचा तत्त्वज्ञ म्हणजे लायवृनिन्न 
( १६४६१७१६ ). ईइग्लंडमधील तत्त्वज्ञान लोंकच्या अनुभववादी 
व्यक्तिवादापर्यत व युरोपमधील स्पिनोज्ञाच्या वुद्धिवादी सर्केप्ररवादा- 
पर्यत आले होते. “न्यू एसे ओंन हयूमन अंडरस्टेडिग "मध्ये लायवूनिङ्ने 


, बुद्धिवादी व्यक्तिवाद माडल. वुद्धीची तत्तव निशित असतात असिं 


सागितले, वेदनाला ज्ञानप्रक्रियेत आवश्यक स्थान दि व त्या दोषांतं 
समञ्लोता घडविकला. लायवृनिक्षचें एकूण तत्तवज्ञानच समज्लोत्याचें भै. 
प्रनोधनकालाचीं स्कोलेस्टिकेवादाविस्द्ध उव्णे अशासारखी लक्षणे 
थोमेसिअसमध्ये (१६५५-१७२८) दिसून आली. मनातीर स्व पूग 
कादून प्रत्येकाला स्वतः विचार करून ज्ञान मिरवण्यास त्याने उत्तेजन 
दिले. काउंट शिनंहांसेन हा संग्रहवादी तत्तवज्ञांचा पुढारी होता आणि 
त्याने चुद्धिवाद व अनुभववाद यांत एकोपा आण्‌ पादिका. लायवृनिक्षचा 
अनुयाय स्िश्चन वृल्फ ( १६७९१७५४ } याने जमन भापेत वरेचसँ 
लिखाण करून आज प्रचलित असलेके अनेक पारिभाषिक शब्द रूढ 
केले. त्याने लायवनिन्ञच्या तच््वज्ञानाची तीक्ष्णता कमी करूं पाहिलीः. 
पण चिदणु व पूवंसंस्थापित सुसंगतीच्या सिद्धान्तांत स्याने केलेल्या 
वदनि लायवूनिक्षंचं तत्त्वज्ञान अगदीच बोथट होऊन गेले. पद्धतशीर- 
पणा, संकल्पनां ची स्पष्टता च सिद्धतेती अचूकता या त्याच्या गुर्णामुन्र 
जर्मनीतील पर्याप्ततेची अविड याच्यापास्रुन आली हा अभिप्राय साथे 
वाटतो. त्याच्या अनुयायापैकी वाँमगाँटेन ह्‌। जमनीतीर सौदर्यशास्त्राचा 
संस्थापक होय. ठंवटं याने मात्र काहीशी स्वतंत्र भूमिका मंडली. 
वृल्फच्या नतरच्या तत्त्वन्नानांत, विशेषत. त्याच्या विरोधकःत, लोक व 
लायवृनिक्लच्या तत्त्वज्ञानाचे संघटन करण्याची म।गणी होती. सैद्धान्तिक 
विचारांचें महत्व कमी होऊन व्यावहारिकतेचे प्रस्थ माजू लागले. मनुष्य 
व त्याची स्थिति है विषय पढे आके. अशा तहेच्या तत्वज्ञान मोक्षे . 
मेडतल्सोंन, टांमस अवट, फेडरिश निकोलाय वगैरेचा उल्लेख करता! 
येईल. मानसशास्त्रात टेटेन्स हा नांव पेण्याजोगा विचारवंत असून, कांट व ` 
टेटेन्स याचा एकमेकावर परिणाम ज्ञाला आदे. बोधन, भावना व इच्छा- 
शक्ति हे मनाच्या व्यापाराचं त्रिविध वर्गीकरण त्याच्यापासूनच काटने. 
घेतले. याशिवाय पेस्टालो्ञी या मानसशास्त्रज्ञाने शिक्षणशास्त्रात भरीव . 
कामगिरी केरी. 


प्रवोधनकालोतीर एक विशेष तीक्ष्ण बुद्धीचा तत्त्वज्ञ म्हणजे रीमेरस 
( १६९४-१७६८ ) हा अक्िप्तदेववादी. त्याने सवं प्रकारच्या निरी- 
श्वरवादावर हल्ला केला; पण त्याचें तत्त्वज्ञान एकागी होते. प्रबोधन 
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कालच पूरणं फल केसिगमध्ये ( १७२९१७८१ ) दिसते. याने 
स्पिनोद्चाचा सर्वेश्वरवाद व लायवूनिक्चचा व्यक्तिवाद यांत समन्वय 
घडवूं पाहिला. याने जापल्या काही सिद्धान्तानी हेगेलची पूवेपीठिका 
तयार करून ठेवली. 


रूसोने ज्याप्रमाणे बुद्धीच्या तत्त्वज्ञानाविरुद्ध भावनेची वाजू उचली, 
तसेच येये हमान, हडंर व जेकोवी यांनी केले. निश्चितता बुद्धीत नसून 
भावनेत मिक्त, सत्यहि भावनेराच कते, अशी घोषणा हंमानने केली. 
जेकोवीने ( १७४३-१८१९ ) दँ तत्त्वज्ञान तपशील्वार माडल. 
कांटच्य; तत्त्वज्ञानावर, विशेषतः वस्तुतत््वावर त्याने टीका केली. 
काटशी काही वाचतीत त्याचें साम्यहि होते. किवहुना प्रवोधन-कालच्या 
नीतिशास्तातीक सद्गुणांचा उगम नैसगिक आहे, हा विचार व कांटचे 
नीतिशास्त्रांतीर नीतीचे स्वरूप निष्काम कमं आहे, हा विचार त्याच्या 
चिक्राणी एकत्र दिसतात. हडरमध्ये रूसोच्या कल्पनानी चांगले मूढ 
धरले. मात्र रूसोविरुद त्याने असें म्हटले की, इतिहसांतून जो ज्ञाला 
आहे तोच माणसाचा नँसगिक विकास. ट्‌डं र व इटंल्अन तत्त्वज्ञ व्िको 
या दोघां हि इतिहासाचें तत्त्वज्ञान हैच सांगते को, समाज आपोआप 
घडा, तो नैसगिक आदे. इतिहासांतून मानवी स्वभाव परिपक्व होत 
जात आहे, क.रण मनुष्य हा सृष्टीचा मुकूटमणि आहे. 


या कालांतीर अमेरिकन तत्तवज्ञानाची साधारण रूपरेखा पाहिली 
तर त्यावर प्यूरिटन मानसशास्त्र व तत्त्वज्ञानाची पहिल्यायासून असलेरी 
पकड दिसते. प्रोटिस्टेट पार््व॑भूमीमृदे व्यक्तित्व असणारा ईश्वर अमेरिकन 
इतिहासांत प्रचित आदे. जोनेथन एडवडस ( १७०३-१७५८ } 
प्यूरिटन मताच्या वौद्धिक वाजूचा प्रतिनिधि अहे. ईश्वराच्या एेश्वर्यावर 
त्याने वोट ठेवले. तो कंलिब्दनिस्ट ठोता आणि त्या चिचारसरणीने मानव व 
ईश्वर यांत किती महदंतर आहे है त्याने विशद केले. त्याचे तत्त्वज्ञान 
ईश्रकेद्रित होते. प्यूरिटन पंथांत दुरिताची जाणीव फार प्रकपनि 
दिसते. त्याच्या ततत्वज्ञानाने शिक्षणावदुर जागृती केी व जरासे कड- 
कच नैत्तिक नियम सांगितङे आणि एकोणिसाव्या शतकःतीर अमेरिकन 
नवजीवनकालाची पूवतयारी केली. रांजर विल्यम व अनी हचिसन 
यानी धामिके स्वातंल्याची चठवट सुरू केली. सतराव्या शतकांत क्वेकर 
हा पंथ प्रवल होता. स्याने मनुष्याच्या श्रेष्ठतेचं फार वंड माजविले. 
या पंांतील लोकांवर वरेच अत्याचार ज्ञाले. याती जान वूलमनचे 
विचार मौलिकं होते. आन्तरिकं प्रकाशांतून ईश्वर स्वत.चा आविष्कार 
करतो, असे तो म्हणे. क्वेकर लोक संघटित न ज्ञात्याने त्योना लोकाश्चय 
मिखाला नाही 


शास्त्रीय वृत्तौने अमेरिकन लोकांची धामिक वृत्ति प्रबुद्ध ्ारी 
होत्री. खुद ईश्वराकडं एक शास्त्रज्ञ, असे पाहिले गेले. विश्वधमे व विश्च- 
नीति यांवर श्रद्धा वसी. सिश्चन धर्मातील चमत्कारात्मक घटकांना 
ह्या ¦त्तीने विरोघ केला.या वृत्तीचा प्रतिनिधि म्हणजे सेम्युएल जाँन्सन 
( १६९६-१७७२ ). यचँ ' एलेमेटा फिरांसोंफिका ' हँ अमेखकिंतील 
तत्त्वज्ञानाचें पहि पाठटयवुस्तक होय. स्वत का जाणें या सोक्रेटोसच्या 
मताकंडें याने बोट दाखविले. जौँन विदरस्मून याने सौम्य धामिक कल्पना 
मांडल्या व॒ अमेर्कित स्कोँटिश वास्तववादाचा प्रचार केला. थामस 
पेनच्या ( १७३७-१८०९ ) मते धर्मं म्हणजे प्रत्येक मनुष्य व ईश्वर 
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यांतीक खाजगी वाव आह. हां अलिम्तदेववादी करांतिकारक पुढारी 
असून, तो निसर्गातीरू सुसंगतीला महत्व देर. 


( ३) जमन तत्त्वज्ञ : प्रवोधनो तरकालंत जर्मन तत्त्व्चानाने 
कंकस गाठ व १७८० ते १८२० या अवध्या चाढीस वर्षात सर्वेकष 
तत्त्वज्ञान निर्माण के. या काटा राजकीय परिस्थिति अत्यंत हीन 
असूनहि जमंनीत एकाहून एकं तेजस्वी तत्त्वज्ञानी अष्टपैलू तत्त्वज्ञान 
जगाला बहाल केले. मागील अनेक वर्पाति सुजलेली वीरज जणु- 
काही एकदम फटठाला आली. 


इमेन्युएल कांटमध्ये (१७२४१८०४) स्वतंत्र विचाराखा प्रोत्साहन 
देण्यासारखे प्रवोधनकालाचे काही गुणधम आहेत; पण त्या कालंतील 
तत्त्वज्ञांच्या मानाने, आपली पद्धति व तत्वज्ञान यमके एखाद्या 
ठेगू लोककाच्या राज्यांत वावरणाय्या विराट्‌ पुर्षासारखा तो दिसतो. 
बुद्धिवाद व अनुभववाद यांचा ज्षगडा त्या वेठी चालू असन, देकातेचा 
चुदधिवाद वुर्फच्या दुराग्रही तत्त्वज्ञानापर्थत वे रोकचा अनुभववाद हयूम- 
च्या संशयवादापर्यत येऊन थडकला होता आपल्या समीक्नावादाने काटने 
या दोन्ही एकदेशीय तत्त्वज्ञानांत समन्वय केला. सवं तत्तवन्ञानक्षेताचा 
आढावा घेऊन तत्त्वज्ञानाच्य; समस्या अचूक टिपल्या आणि मनाच्या 
शक्ति व त्यांचे विपय आधी आखून दिले. ज्ञानप्रक्रियेत मनाला केद्रीय 
स्यान असल्याचे पुकारले व मनच निसर्गाला नियम घालून देते, असे म्हणून 
चिद्वादाचा ज्ञेडा रोवला. “क्रिटीक ओंफ प्युजर रीक्लन ", “ क्रिटीक 
आफ प्रकिटिकल रीज्ञन ” " मेटंफिजिक्स आफ माँरल्स " व (्रिटीक आफ 
जजूगेट ” या आपल्या अमरं ग्॑ातून, पहिल्यांत ज्ञानघ्रक्रियेचें समीक्षण 
करून, तकंककंश रीतीने बुद्धीच्या मर्यादि। सांगून, बुद्धीवर अधारित 
असलेली मानसशास्त्र, विश्वशास्त्र व ईश्वरशास्तर ही शास्त्रे ्ूट आहेत 
म्हणणारा; दुसत्यात व तिसन्यांत नैतिक स्वायत्तता स्थापन करून, 
निष्काम क्मवि आदेश देऊन बुद्धीने शक्य नसेल, तर श्रद्धेने ईश्वर व 
अमरता स्थापन करणारा चौधथ्यांत सदर व भव्योदात्त याचे हृदय- 
स्पर्शी विवेचन करणारा काट दिसतो. 


येना विद्यापीठांत कांटच्या तत्तवज्ञानाचा अभ्यास जोरा सुरू आला. 
गटे-सारख्याचे साहित्य वे तत्त्वज्ञान यांची देवाणधेवाण सुरू ज्ञाटी. 
शिखरने तत्वज्ञान च काव्य याना एकत्र आणले. स्मिनोल्नाच्या तत्त्व 
ज्ञानाचाहि जमेनीत अभ्यास सुरू जाला. चंतरच्या विचारवंतानी कांट्च्या 
वस्तुतत््वावहल उरृटसुरट विचारं प्रसृत केले. फिष्ट, शेल्गि च हैगेल 
यानी विश्वाक्र वौद्धिक प्रणाटी मानै, तर स्किमिरमेकर व हर्वाटि यांनी 
कांटने बुद्धीच्या मर्यादा सांगितल्या होत्या, त्यावर भर दिखा. शोपेन- 
हवरमध्ये अवौद्धिकतेचें तत्त्वज्ञान उदयास आले. ह्या विचारवंतांनी 
तत्त्वज्ञानाचा चौफर विकास केला, त्यासाठी रगणारी निर्माणशक्ति 
त्याच्याकडे जरूर होती. 


कांटनतर शुल््ने त्याच्याविरढ संशयवाद मांडा व कास्च्या 
तत्त्वज्ञानाने हयूमचा संशयवाद पराभूत ज्ञाला नाही, असँ म्हटले. 
सोलोमन ममान याने कांटच्या तत्त्वजानांत दुरुस्ती करं पाहिली. या 
दो्ांनाहि वस्तुतत्वाची कल्पना मान्य नाही. सिगिसमंड वेकने कांटच्य) 
तत््वज्ञानाचा खरा अयं चिदूवाद असल्याची भूमिकः माटी व रेनहोत्डने 
कांटचे तत्त्वज्ञान पुदे चाल्व्ले. शिररने अ।पल्या ' ओं ग्रेस अड 
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डिग्निटी ` मध्ये सौदयंलास्त्ाने कांटच्या वेदन व वुद्धि यांत समज्ञोता 
घडवू पाहिला. जये वेदन बुद्धीची आज्ञा पाठतः, एवडच न्ह तर आधीच 
ती आज्ञा हरते, अशा तस्देचा (सुंदर आत्मा" य.ला त्याने ध्येय वनवले. 


या सवं लोकाच प्रयत्न फिष्टपुढे (१७६२१८१४) फिने पडत 
जात्म्याच्या शक्तीत्ून सवं सत्ता निमणि होते स्वातल्याच्या कल्पनतून 
कर्तव्य क्रिवा सद्गुण शक्य होतात बुद्धीची उत्स्फूतं कायंशक्तिही फिच्टेने 
आपल्या तत््वनानाची मध्यवर्ती कल्पना केली व जो चिद्‌वाद कांटमध्य 
दवकत चालत होता, तो फिष्टमध्ये नव्या उत्साहाने चौखुर उधर 
त्याचा सिद्धान्त कांटप्रमाणेच विपयिवादी चिदूवाद म्हणून गणला गेला. 
उट शोलिगने (१७७५१८५४) आयडिआआज फार ए फिलोसफी फर 
नेचर'-मध्ये निसर्गाला वस्तुनिप्ठ वौदधिक प्रणाली मानले. निसं म्हणजे 
आत्मा असून त्याचा विकास होत अहि. निसर्गाची एकात्मता त्याने 
फार जोराने प्रतिपादिली व आत्मा म्हणून त्याला विपयीचे स्थान दिले. 
त्याच्यानतर क्राञ्ज्लने ईश्वरवाद व सर्वेश्चरवादं याचा समन्वय करून 
त्याला सर्व-ईश्यरस्थवाद असे चाव दिले. बुद्धीचे निमिति-कायं सतत 
चाटू असते, ज प्रत्यक्ष ज्ञां आहे व जे अजून व्हावयाचं आहे त्यांत 
विरोध शिल्ल्कच राहतो हा विरोध हे वुद्धीचें वैशिप्टच असून द्यात्ुतच 
पुन्हा एकात्मता येते, यासारखे विचार फिष्ट, श्लेगेर व शेक्गि यांत 
स्फुलिगरूपः^त होते ते हेगेलमध्ये पुरे प्रज्वलित ज्ञाठे. हैगेल्चे (१७७०- 
१८३१) तच्वज्ञान म्हणजे आतापर्यत होऊन गेलेल्या अनेक सिद्धान्ताचा 
कौशल्याने केठेला समागम होय. आपल्या “ फेनामिनालांजी ओंफ 
मादंड ' व " लोजिक ' या दोन्ही ग्रथात त्याने वाद-प्र्तिवाद-सवाद अशा 
तर्हेने चारणाय्या दद्रविकासपद्धतीच विशदीकरण केले. विकास हा 
विश्वाचा आत्मा असल्याने, एक विधान, त्याच्यानंतर त्याच्याविरुदध 
विधान वे मग दोन्दीचा समन्वय अशा विकासाच्या पद्धतीचीच विश्व 
समजावृन घेण्याला जर्री आहे. व्यावहारिक बुद्धीहून सँद्धान्तिकबुद्धीचें 
मूल्य फार असून, तीच अस्तित्वाचं अधिष्ठान आदे. बौद्धिक म्णजंच 
सत्‌ है समीकरण हैगेलमध्ये नांवारूपास आले. त्याचे तत्त्वज्ञान म्हणजे 
ताकिक चिद्‌ वाद, वद्धि व सत यांचे तादात्म्य आणि विक(साचा 
आशावादी सिद्धान्त. 


काटच्या जहार नीतिशास्ताला जंकोवीने विरोध केला होताच; 
पण रोमँटिक नीतिशास्तरलञांत मवाढ नीतिशास्त्र फुलोन्याला अले. 
शिररःशेल्गि यांत ते दिसते. प्लिजरमेकरवे ( १७६८-१८३४ ) 
नीतिशास्त्र त्या वेव्च्या आदशं जीवनाच्या कल्पनाचे दशन घडविते. 
“ डसूकोसंस आंन रिक्जिन फोर दोज ह डिसृपाइज इट ' हा त्याचा 
प्रमुख ग्रंथ. ईश्चरावर संमू्णं अवर्वित्वाची भावना अशी त्याने धर्माची 
व्याख्या केली. ईश्वर हा वुद्धीला अगम्य असून साक्षात्काराचा विषय 


आहे. 


फ्राइज, हर्वाटि व शोपेनहांवर याच्या विचारसरणीत फिश्ट-शेक्गि- 
देगेर यांच्या चिद्वादाला विरोध न्ञाला. कांटचे तत्त्वज्ञान विद्वायपेक्षा 
आपणच अचूक मांडतो, असा या विरोधीपक्षाचा दावा होता. वाकौ 
आपसांत त्यांचे मतभेदच अधिक होते. फोटेकेजने त्यांना अधं-कांटवादी' 
असे नांव दिके आहे फ़ाट्जने ( १७७३१८४३ ) “न्यु क्रिटीक ओंफ 
रीद्चन ' मघ्ये कांरच्या पद्तील्ा विरोध केला. त्याने व वेनेके या मानस- 
शास्तज्ञांनी असे सागितल की, अतीद्रिय गोप्टीचे सैद्धान्तिक ज्ञान अशक्य 
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अहे. त्यानी तत्त्वज्ञान आनुभविक मानसणास्त्रावर आधारं. चिद्‌- 
वाद्यानी मांडलेल्या सवं बुद्धिवादाविरुद हवर्टिने ( १७७६९-१८४१ } 
अनेकवस्तुवाद मांडला- त्याने बुद्धीच्या मर्यादा मान्य केल्या होत्या वे 
केवटट गुण अज्ञात राहतात, असे म्हटले टोते. चित्‌-णक्तीची उत्स्फूत 
सजनशक्ति त्याने नाकारी व वस्तुतक्व कांटप्रमाणे एक न मानतां 
अनेक मानी. हवटिचें तच््वन्ञान म्दणजे कांटच्या तत््वज्ञानाचा चास्तव- 
वादी विकास आहे शोपेनहांवरने चिद्वायांच्या आशावादावरच 
हल्ला केा व विश्व आणि त्याचे अधिप्टान वौदिके असल्याचा इन्कार 
केला. त्याचे विचार हर्वटिपासुन दुसम्या ध्ुवावर आहेत. "दि वल्डं 
अंज विक अंड अयडिआ' या आपल्या प्रमुख ग्रंथांत विश्वाला अवौदिक 
इच्छाशक्ति ठरवले व सवं मनुष्ये या मू इच्छाशक्तीची व्यक्त रूपे 
आहेत असें म्हटने. सर्वं दु.खं दु.खं ' -हे त्याच्या तत्तवज्ञानाचे पालपद 
आहे. शोपेनटवरच्या तच्वज्ञानाचा फोन हाटेमन व डायसेन याच्यावर, 
तसेच कलेच्या तत्त्वज्ञानावरहि परिणाम ज्ञाला आहे. कांट व हेग 
याच्य! तत्त्वज्ञानाचा जर्मनीतच नन्दे तर जर्मनीवाहैरहि प्रचार होऊन 
नवकांटवाद व नवहेगेकवाद, असे विचारग्रवाह्‌ सुरू ज्ञा. 


ग्रीके तत्त्वज्ञानाप्रमाणेच अर्वाचीन तत्त्वज्ञानं तहि सुरुवातीस विश्व- 
शास्त्रीय व सत्ताशास्त्रीय अशी संद्धान्तिक दशनं उदयास आली आणि 
नतर व्यावहारिक व मनुप्यावहलचे तत्त्वज्ञान आणे. अनेक सिद्धान्त.पटीचे 
विचारवंत व युगप्रवतेक ग्रंथ यांनी हा काठ गजवजकेला भहे. सवंत 
विचारस्वातंव्याचे वारे वाहत असतांना प्ठेटोवाद व अंरिस्टँटल्वाद 
यांची रोपटी जीव धरून होती. या कालात न्युटनसारवे शास्तज्ञ व पैरा- 
सेत्ससारवे जादूवर विश्वास ठेवणारे लोक होऊन गे. यांत वैकनची 
सवं शास्त्राचा आराखडा देण्याची उभारी आहे. त्यासाठी सर्वव्यापी 
संशय घेऊन, "पुनश्च हरि ` ॐ म्हणून पुन्दा सवं काही रचण्याची देकार्तंची 
ज्ञानपिपासा आहे. उच्च वौदधिक जीवन जगणारा स्मिनोज्ञा, मेरि 
स्टोंटलशी वरोवरी करणारा सव्यसाची र यवृूनिज्ञ, ज्ञानाच्या प्रक्रियेची 
चिकित्सा करणारा इंग्रजी काट ~ सोक, काटल गदगदून हलवून जागे 
करणारा हयूम, हे तत्तवज्ञानाला ठलामभूत ज्ञाले आहेत. कांटने आपल्या 
दीप्तीने या कालल उजघ्यून टाकठे आहे, हेगेलने चिद्वादाकडून व 
हवर्टिने वास्तववादाकड्न कांटच्या तत्त्वज्ञानाचा विकास केला आहे. 
या कालाच्या मानवतावादाला व आशावादाला णोपेनहंवरने निराशेचे 
गाल्वोटहि लावले आहे. मानसशास्त्रांत साहचर्यवाद, राज्यशास्त्रांत 
उदारमतवाद व नीतिशास्तांत उपयोगितावाद र्द्टू छागल, ते याच 
कालात. अकिप्तदेववायांच्या वुद्धीचें तत्त्वज्ञान, नैतिक सवित्‌-संप्रदायाची 
सदसद्‌ भावनेची संकल्पना, फ्रान्समधील वेदनाच तत््व्नान, रसोचें 
भावनेचं तत्त्वज्ञान, जंकोवीसारघ्याचें श्रद्धेव तत्त्वज्ञान, व्होत्टेरचें 
क्रांतीचें तत्त्वज्ञान व ज्ञानकोशकारांचे जडवादी तत्त्वज्ञान या कालाने 
पाहिले. सखोलता, विविधता वं सर्वकपता यांतहि हा कारू संपन्न आहे. 
! तात्त्विक सिद्धान्तं चा इतिहास येथे सपरा, यानंतर नवीन असे काही 
उदयास आधे नाही ' असे जे उद्मार जर्मन तत््वज्ञानाचा आढावा 
चेतत्यावर विडेल्वंडने काठके, त्यांतील ममं हच अ!हे. 

संद्भ-प्रय : विडेलूवेड, उन्त्यू. : ए हिस्टरी आफ फिलसिफी, अनु. 
जे. एच. टपट्‌स (न्यूयकं, १८९३ ) , अंडम्सन, आर. : दि उन्दलपमेट 
खंफ़ मंडनं फल सिफो बुडथ अदर लेक्चसं अंड एतेन, संपा. उन्त्यू- 
आर. सोटे, खं १ ({ डन, १९०३ ); फर्म, व्ही. ए हिस्टरी 
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आफ फिलासांफिकल सिस्टिम, (न्यूयाकं, १९५०) , सोरोकिन,पी ए. : 
दि ऋायस्िस आफ अवर एज ( ठंडन, १९४२ ); हिव्वन, जे. 
जी. : दि फिठांसिफो आंफ दि एनृलायूरन्‌मेट, ( कंडन, १९१० ) ; 
मेयर, एफ. ` हिस्टरी आफ मनं फि्लसिफी ( न्यूयोकं, १९५१ ). 
. पद्मा भो. कुलकर्णी 

तच्वक्ञान, पाश्चास्य-आधुनिक कारखं डः; हेगेकवरोवर 
अर्वाचीन तत्त्वज्ञान संपते. त्यानंतर आपण वतेमानकारखंडातीर तच्व- 
ज्ञानाच्या क्षेत्रात पदापेण करतौ. ह्या दोन्दी तत्त्वज्ञानांतीक फरक 
स्वाभाविकच आहे. कारण अता ज्ञानमीमासेवर अधिष्ठितं अशा 
तत्त्वज्ञानाचा काठ जवटठ-जवकर संपला, असेच मानावे लागेल. सत्ता- 
शास्त्राचे ( ओनजी ) ज्ञानमीमांसेशीं तादात्म्य करण्याच्या 
प्रृत्तीविरुदध “या कालखंडांत जोरांत प्रतिक्रिया व्यक्त ज्लजेी आहे च 
नव्या मनुतीर तत्त्वज्ञ खारीर तीन .विकेल्पांवैकी कोणत्यातरी एकाकडे 
भापलो कल दाखवूं छागले आहेत : 

( १ ) सत्ताशास्त्राला कर्ममीमासेवर अधिष्ठित करणे. 

( २) सत्ताशास्त्राचें स्वत चेँ स्वतंत्र असें स्थान निर्माण करणै. 

(३) सत्ताशस्त्र हे निरथेक आहे असे मानून केव ज्ञानमीमांसे- 
लाच कोणत्यन. कोगत्या प्रकारें पुनरावतित करणे. 


ष्या तीन विकल्पापैकी पहिल्याची सर्वे्करिष्ट अभिव्यक्ति जर कोठे 
क्ञाी असे, तर ती अभिनव स्वातंत्यवादाच्या आंदोलनात. ह्या 
आंदोनाचे जे विविध प्रकार दिसून येतात त्यांपैकी काही ठक प्रकार 
असे आहेत फान्समधीर स्वातंव्याच तत्वज्ञान, आंगल-अमेरिकन 
फल्वाद, जमंनीतीरू मूल्यांचे तत्त्वज्ञान, नवहगेटीय वाद इत्यादि. दुस्या 
विकल्प।ची अभिव्यक्ति भववाद व नवथोमीवाद ह्यांतून उत्तम तन्ठेने 
श्षाखो आहे. तिसन्या विकल्पाचा आविष्कार सवेसाधारणपणे अनुभव- 
वादांतून साखा आहे. ताकिक अन्‌भवसत्तावाद, निसर्गवाद, तसेच 
अभिनव व आखोचित वस्तुवाद, हे त्याचेच विविध प्रकार होत. 


` सत्ताशास्तरष्वौ कममीमांसाधिष्ठ्ति मीमांसा . (म ) अभिनव 
स्वातेत्यवादाचे आंदोलन : बुद्धिवादाच्या अतिरेकाविरट ज्ञाकेल्या 
्रत्रियेतून ह्या चछवठीच( जन्म ज्ञाला. ज्या ज्ञानमीमासकीय तत्तव- 
प्रणारी ज्ञानालाच स्वतत्र महत्व देतात, अशा सर्वाचा बुद्धिवादांत 
सम वेशं करतां येईल. ह्या व्यापक अथनि ज्या तात्विकं विवेकवादाने 
हेगेरीय तत्त्वज्ञानात स्वत.ची परिसीमा गार्ली तो व जिची परिणति 
एकोणिसाव्या शतकांतील यांच्रिकं जडवादांतत जारी ते शास्त्राधिष्ठित 
तत्त्वज्ञान ( फिलांसफी ओआंफ़ सायन्स )} ह्या दोधांचा समावेश 
बुद्धिवादांत करतां येणे शक्य आहे. बुद्धिवादालः ज्यानी शह्‌ देण्याचा 
प्रयत्न केला, अशा विचारप्रवाहांत ज्यानी ज्ञानाएेवजी व्यक्तिमत्त्वाच्या 
इतरः प्रवृत्ति, म्हणजेच इच्छाशक्ति अयवा कल्पनाशक्ति इत्यादीना 
महत्त्वे दिके, "यांचा अंतर्भाव करावा छगल. 


अभिनव स्वातच्यवार्याच्यः मते वुद्धिवादाचा मुख्य दोप म्हणजे 
हाच की, त्याने सत्तेच्या सगुण च संकुल स्वभाव।कडे अजिवात दुरक्ष 
केले. सत्ता ही सतत पेरिवर्तंनशील व सक्रिय अशी आहे. त्तिची गति 
यांलिके नसून उलट ती निरंतर स्वत स्फृतं, स्वयंचल्ति व सजंनशील 
मसते. बुद्धिवादाला अशा सत्तेचे कधीहि आकलन होऊं शकत नाही; 
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कारण सामान्यत्वावर आधारित असे वर्गीकरण अप्णांस ज्यायोगे 
करतां येईल, अशा अनुभवांचाच पडताढ्रा बुद्धिद्रारे घेतां येतो. ह्या 
बाह्य एकसारखेपणांतूनच वुद्धीला विविध परिकल्प व स्वयसिद्ध तत्त्वे 
सापडतात. ह्या परिकत्पाच्याद्रारे प्रत्यक्ष त्यांची अपणास व्याख्या 
करतां येक, असे मानून बुद्धिवाद त्यांच्या जागी अमूतं कल्पना आणून 
वसवितो. असे केल्यावर स्वत. सत्ता ही अशाच परिकल्पांची एक प्रणारी 
आहे, असे सांगण्यांत येते. हेगेखच्या परमसत्तेची परिकल्पना ही अशीच 
असून, अभिनवस्वातंव्यवादाच्या दृष्टीने ती नुसती " रक्तविहीन पररि- 
कल्पांच्या अपाथिव कडवोढया 'सारखी आहे. 

वस्तुतः माख व अन्हेनेरियस्‌ ह्यांनी अनुभवालोचनेचें प्रवतेन करून 
असे सांगण्याचा प्रयत्न केखा आहे कौ, शास्त्रीय सिद्धान्त च मूलतत्त्व हीं 
तथ्यांचें साहचयं अजयवा अनुव्तेनाचें अचूक भविष्यकथन करण्यासाटीच 
उपयोगी पडतात. आपल्या मानसिक शक्तीची वचत व्हावी म्हणून 
पुन.ुन्हा तेच ते पाहत वसण्यपिक्षा त्यांत प्रतीक अयव। संकेत म्हणून 
अशा पररिकत्पांचा वापर करतां यतो; परतु अशा शास्तीय परिकल्पाना 
वास्तविक मूल्य आहे, असे समजून त्यांच्याहारे जगाचे चित्र (वल्डं- 
पिक्चर } रेखाटणे मात्र चुकीचें आहे अशा प्रकारे अनुभवालोचकांनी 
ज्ञानप्राप्तीचा व्यवसाय हा प्रत्यक्ष जीवनच्या विकासाला आनुषेगिक 
आहे, असे मानून कर्ममीमासावादी तत्त्वज्ञान व अभिनव स्वातव्यवाद 
ह्यांच्यासारी मागं मोका केला. 


( ब } फरान्समधील स्वातन्याचिं तत्वज्ञान . मालच्या अनुभवा- 
लोचनेप्रमाणेच हँ तत्तवन्ञान, बुद्धि हे केव उपयोगी साधन आह, असे 
मानते. रेन्देसो व सेक्रेतां यांनी तर विश्वाची सौदयं व नीतिमूलक 
कल्पना प्रस्तुत केली आहे. एमिर वूतोच्या मते विश्वाची आधारभूत 
तत्त्वे ही नैतिक च सौदयंविषयक नियम होत. अशा नियमाच्याद्रारेच 
आपल्याला स्वत.चौ आध्यात्मिकता थेट तथ्यामध्ये दिसून येणाग्या 
सारखेपणावरच भिस्त ठेवून वुद्धि निरनिराठे परिकत्प निर्माण करते 
व आपणांस दैनदिन व्यवहारांत त्यामृके सोय करून देते. ह्यापलीकडे 
त्यांच्यात कसलीहिं वास्तविकता नसते आत्फे फुडयेने स्वातल्याच्या 
कल्पनेखा वररेच महत्व दिके आहे त्याने विचार-शक्तीचा उत्कांतिवाद' 
नामक सिद्धान्त पुरस्केत केला आहे. हा उत्करांतिवाद डाविन-स्पेन्सरच्या 
उत्करातिवादाहन फार वेगच्ठा आहे. फुड्येच्या मते उत्कांति ही बाह्य 
शक्तीच्या संघाताने होत नसून, ती संपुणेपणे अंतःरेरित असते. हेन्री 
वर्गसनच्या मते उत्कराति ही सजेनशील क्रिया आहे. ती जिवंत प्रवृत्ति 
आहे; जीवनोमि ( एलन्‌ व्दायश्ल ) आहे. तिचा प्रत्येक क्षण अदितीय 
असून त्यांत नावीन्यपूणं व जभूतपुवे असे काटीतरी असते. सतत परि- 
वतंनशील व सजनशीर अशा सत्ते आकलन केवठ स्वानुभूतीनेचे ` 
करतां येते. ही स्वानुभूति एक प्रकारची प्रबुद्ध सहानुभूति असून, तिच्या- 
द्वारे आपणांस विपयाच्या अंतरगांत प्रवेश करून त्यत जें जे काही 
अद्धितीय व अनिवेचनीय असते त्याचा ठाव घेतां येतो. ह्याउरट बुद्धि 
ही जीवनाच्या आसपास धिरटचा घारुते, केवट दृश्यरूपांचा आढावा 
घेते. शास्त्रीय परिकल्प व नियम ह्यांचा उपथोग व्यावहारिक असतो, 
असे वृत्रो च पद्ये जे म्हणतात त्याच्याशी वर्गंसन संपू्ण॑पणे सहमत गाहे. 

( क ) आंग्ल-अमेरिकन फल्वाद : वित्यम जेम्स व उचूरई हे 
अमेरिकेत व एफ. सौ एस. शिलर इग्लंडमध्ये ह्या तत्वज्ञाना पुरस्कतं ` 
आहेत. ह्यांच्या मतं ज्ञानपिक्षा कमं हं प्रधान अस्ते. ज्ञान हे कर्माला 
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सहायक असून पयायोगे मानवाला आपले जीवन वाह्य परिस्थितीशौ 
अन॒कल करून घेता येते. अशा प्रकारे जीवनाला प्राधान्य दिल्यामुके 
पलवाद स्वातत्यवादाचीच एक प्रवृत्ति आदे, असे म्हणावे लागेल 

फलवादाचं सत्ताशास्तर हे त्याच्या ज्ञानमीमासेशी निगडित आहे. 
सत्ता ही कधीहि अचल नसून, ज्या प्रकारे आपण तिला वच्‌ त्यात्रमाण 
तिचे रूपांतर होत असते ज्ञान च्या प्रत्येक क्रियेमदधे वस्तुस्थितीवरः 
परिणाम होतो. सत्यानुसधानाने स्वत सत्तादेखील वदल्ते. शिलरच्या 
मते विश्व ह विकासवन्त आहे व हबहूच त्यात परिपूर्णता येत असते. 
ईश्वर ह। अनत व परिपूर्णं कधीच नसतो. तो तर मर्यादित स्वरूपाचा 
असून, विश्वःला परिपुणंतेस पोचविष्यासाटी अपरिपूणे भात्म्यांकड्न तो 
सहकार्याची अपेक्षा करतो ( 'फलवादा"वरीर स्वतव्र लेख पहावा. ) 

( ड ) जर्मनीतील मूल्यांचं तत्वज्ञान : ह्या तत्त्वजञानाची अशी 
तक्रार आहे की, बुद्धीचा त्याच्याशी सवंध प्रत्यक्ष असतो, असे तथ्याच 
जग हे नीरस व शृन्य असते आणि त्याच्यामुद्ठे आपके कधीहि समाधान होत 
नाही. म्यन्स्ट्वगं असे म्हणतो की, आपल्याला आता नवीन तत्त्वज्ञानाची 
जरूर अ। हे. केवठ तथ्याच्या राशीने आपले समाधान होऊ शकत नाही, 
ज्याचा काही उपयोग नाही, अशा एका शोधापासून दुसन्या शोधाकडे 
जाण्याचा आता जगाला मनस्वी कटाढा आला आहे. आपल्याला तर 
परत्यक्ष-जीवनाच्या स्पंदनाचा अन्‌भव पाहिजे. हा अनुभव निव्वट 
तथ्यांच्या राशीपेक्षा जास्त महत्व(चा असतो. शास्तराने तथ्यं समजतील; 
प्रतु तत््वज्ञानाला जर काही अयं असला तर त्यामृे तथ्यामध्ये काय 
सार आहे अथवा त्याचं काय मूल्य आहे, ह्याचें आकलन ्ञाले पाहिजे. 

मूल्यावर भर दिल्यामुढे एक नवीन दृष्टिकोण निर्माण ज्ञाला तो 
म्हणजे कर्ममीमासेचा दृष्टिकोण. आतापर्यत लोकांना ह्याची फारशी 
बून नन्हती. ज्ञानमीमासात्मक व कर्ममीमासात्मक दृष्टिकोणांत फरक 
इतकाच कौ, ज्ञानमीमासात्मक दुष्टिकोणाचा संवध केवढ तथ्य वे 
त्याचे पारस्परिक सवध ह्यांच्याशीच असतो; परंतु कर्ममीमसात्मक 
देष्टिकोणाच्याहारे आपल्या आत्म्याच्या समाधानाच्या दृष्टीने तथ्यांते 
कोणता सारभूत अश आहे, ह्याचा आपण शोध घेतो. कमंमीमासात्मकं 
दुष्टिकोण हा मुख्यत आध्यात्मिक असतो ह्याउकट ज्ञानमीमासात्मक 
दृष्टिकोण हा शृद्ध आधिभौतिक असतो. अत्म्याला पसंत असल्याशिवाय 
कोणत्याहि तथ्याला कसलेहि मूल्य असत नाही. तथ्याच्या मूल्यावर भर 
दिल्यामुेच मूत्यांच्या तत्त्वज्ञानांत आध्यात्मिक शक्तीला महत्त्व 
भिक्राले असून, प्यामुकेच ह्या तत्त्वन्ञानाला अभिनव स्वात॑त्यवादाचो 
विशिष्ट स्वरूपाचा घटक म्हणून मान्यता मिढारी आहे. 

मूल्यांच्या तात्विक सिद्धान्तामध्ये हे गृहीतच असते की, ज्ञान हें 
कर्मचि समकक्ष नसून त्याला आनुषगिक असते. ह्या धारणेच्या आधारे 
मूल्याचे तत्त्वज्ञ तथ्या च जग व मूल्याचँ जग अथवा जे काही आहे ( सेन ) 
आभि जें असावयास पाहिजे (सोलन) ह्यांमध्ये फरक करतात. तथ्याचे 
जग शास्त्राचा विषय माहे; परंतु मूल्याचे जग मात्र तत्त्वज्ञानाचा अधिकृते 
विपय होय. विडू, स्ट, रिकट, म्युन्स्टेर्वगं इत्यादि मनीपीनी ह्या 
गोष्टीला आपला पाठिवां दिला आहे 

( इ ) नवहेगेलीय वाद : हा वाद केवछ हेगेलीय वादाचें पुन- 
रुज्जीवन नसून, हेगेलपुरस्कृत सत्तेच्या परिकल्पावर नवीन संस्कारे 
घडविण्यासाटी केला प्रयत्न आहे. हेगेख्च्या मते सत्ता ही स्वैथा विवेका- 
धिष्ठित असते; परतु नवहेगेलियाच्या मते सत्तेत अ"पल्या व्यक्तिमतत्वाच्या 
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तिन्ही पैलूचा म्हणजे ज्ञान, भावना व कमं ह्याचा समन्वय अभिप्रेत 
असतो. ज्या ज्ञाना! हैगेरू सत्तेचे सार असे समजतो, ते तर आपल्या 
प्रत्यक्ष अनुभवातील धटकापैकी एक आहे. सवं घटकांचा समन्वय प्रत्यक्ष 
अनुभूतीखेरीज उपलब्ध होऊं शकत नाही, असे ब्रेड्लेचे मत आहे कारण 
अशा अनुभूतीमुटेच अनूभवातीर अरितत्व व त्यांतील सपदा (कम्टेन्ट) 
त्याचे तें ( दंट ) व त्याचं काय ( व्हांट ) ह्या दोधाचा प्रत्यक्ष समन्वय 
घडवून आणतां येतो. अशा समन्वयालाच वोसाके मूतं सामान्य (कोँडक्रीट 
युनिन्हसंल ) असें म्हणतो. ग्रीन हा तर परत काटाच शरण जानं 
असे सांगतो की, चिरंतन सत्ता ही केवट ज्ञानातच अभिव्यक्त होत नसून, 
कर्मप्रवण नैतिक इच्छाशक्तीतसुद्धा अभिव्यक्त होते. जोशुआ राँदस 
ह्याने अशाच प्रकारच्या विचारसरणीचा पुरस्कार अमेरिकेत केला 
आदे. ( त्रेइले"वरील स्वतंत्र लेख पहावा.). 


स्वायत्त ॒सत्ताशास्त्र : भववाद . वतंमानकालीन भववादात, 
बुद्धिवादाविरुद जी प्रतिक्रिया सुरू ज्लाटी तिची ताकिक परि- 
णति ज्ञाल्याचं दिसून येते. सत्ताशास्वाला सपणे स्वायत्तता मिकावी 
म्हणून त्याची तकंशास्त्ापासून सपूणंपणे फारकत करण्याची जरूर 
आहे. अभिनवस्वातंत्यवादाचे विविध विचारप्रवाह अर्ध्यां वाटेवरच 
येऊन थवकले. कारण कर्ममीमांसा ही स्वतः ताकिक नियमाच्यावरहुकूम 
चालते. म्हणून अभिनव स्वातंत्यवादाच्या विविध प्रवृत्तीना सत्ता- 
शास्त्राची जी मुख्य समस्या म्हणजे † एक व अनेक ' ही समाधानपू्वैक 
सोडविता आखी नाही. अनेकवाद व आध्यात्मिक वाद या वादांकड़े 
त्यांचा कल जास्त ज्ुककेला असल्यामृरे हे असे हों साहजिकच अहिः; 
परतु भववाद ही निराठीच प्रवृत्ति आहे. कारण तिच्यांत ज्ञानमीमां- 
सेला तर स्थान नाहीच, पण कमं मीमांसेका अजिवात थारा दिलेना 
आढट८त नाही. क!रण सत्ताशस्त्राला तकंशास्त्राच्या पराधीनतततून 
कादण्याचा केवठ हा एकच उपाय आहे. ही गोष्ट अखिल भववादगच्या 
दोन मूरभूत सूत्रातून अगदी स्पष्टपणे व्यक्त होते. ती सूबे भशी आहेत : 


प्रथम सूत्र हे की, अस्तित्व हे सारग्रहणाच्या पूवेवर्ती मानले पाहिजे. 


दुसरे सूत्र हँ की, सत्ताशास्तविपयक समस्येची समाध ननपूवेक उकल 
करण्यासाठी मानवी भावनेलाच प्राधान्य दिले पादिजे. 


ह्या द्विसूव्रावर विचार केला असता भववादी हे सत्ताशास्त्रविपयक 
द्ष्टिकोणाचेच पुरस्कतं आहेत, हे स्पष्टपणे दिसून येईल. अस्तित्व हे 
सारग्रहणाच्या पूवेवर्ती असते असें म्हणण्यामध्ये तकंशास्त्राशी ज्या 
शास्त्राचा सवध आहे, त्याना प्राधान्य न देण्याचा भववादाने निर्धार 
व्यक्त केखा आहे. म्हणजेच तर्काधिष्ठित ज्ञान व कमेमीमसिा ह्या दोघांना 
सत्तेच्या आकलनांत कसलहि महत्व नाही हं ओधाने आेच; पण 
भववादाची विधायक वाजू मत्र दुस्या सूत्रा व्यक्त ्ाली अहि 
सत्तेचे आकलन करण्यासाठी भावनेची कास धरावी लागते हैं दाख- 
विण्यासारी हायडेगर, जेस्पसं, सावं इत्यादिकानी मानवी अस्तित्वाचे 
(डासन) सखो विश्छेपण करून अपे सागितले अहि की, ते गतिमान्‌ › 
सजेनशील व संपूणंपणे स्वतंत्र असून त्यात एेतिहासिकता असते. धार्मिकः 
नैतिक व कलात्मक मू््याच्या प्रत्यक्षीकरणांत ह्या गोष्टीची फार 
तीन्रतेने जाणीव होते. धामिक भावनेत आपणांस एक प्रकारच्या अस्तित्व- 
विषयक चितेचा (अंन्स्ट) प्रत्यय येतो. अशा वितेमफंतचे आपण 
आपल्या अस्तित्वाच्या सर्वोच्च संभावनेशीं स्वत.ला निगडित करतों व 
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-तिचें प्रत्यक्षीकरण करण्यासाठी तनमनधनाने क्लटत्त असतो. अशा 
प्रयत्नातूनच आपत्याला सत्तेच्या खन्या स्वरूपाचा वोध होतो. आत्मा- 
-वलिप्ततेच्या ८ सेल्फ-इन्च्दल्वमेट ) क्रियेतच आपल्याला आत्म्याची 
व त्याच्या शक्तीची संपू्णंपणे जाणीव होते. अशा सजंनशील सततेचें 
आकलन स्वानुभूति, प्रेम व॒ सहानुभूतीनेच करतां येते. कोणत्याहि 
प्रकारच्या तकं व अनूमानाच्या पद्धतीने तिचा वोध होणें शक्य नाही. 


ज्ञानमीमांसेचें पुनरावतन : आता आपल्याला तिसव्या विकल्पाचा 
परामशं घ्यावयाचा आदे. सत्ताशास्वर हैँ निरथंक आहे, असे मानून ज्ञान- 
मीमसिला कोणत्या ना कोणत्या प्रकारे पुनरावतित करणे, असें ह्या 
विकल्पा स्वरूप आदे. 

ल्या संदभति एकोणिसाव्या शतकांतील विचारप्रवाहाच्या एकां 
विशिष्ट शखेवर आपल्याला मुख्यतः लक्ष यावे लागे. वस्तुजातं व 
घटनाचक्र ही दोन्ही स्वत.च्या अस्तित्वासाटी मानसिक क्िर्यावर 
अवलंत्रून नसतात, असे या विचारसरणीचं सार आहे. वस्तु म्हणजे 
संवेदनां चौ नित्य-संभाव्यता, अणी जरी मित्लची समजतं असो तरी 
ही नित्य-संभाव्यता एक प्रकारचें अधिष्ठानच नव्हे का ? वित्यम 
जेम्सच्या मते घटना जरी मनुष्यक्रत असल्या, तरी त्या जापल्या मानसिक 
क्रियांचा प्रतिरोध करू शकतात. माखने आपल्या अनुभवारोचनेत 
" संवेदना ' च्या जागी ' घटक ' शव्द वस्तुजगताचे घटक मनोनिर्मित 
नाहीत हें दाखविण्यासाटीच मुदाम वापरला आहे. ह्या सवं ठेखकांच्या 
मते जरी आपत्याला मनाने चटनांचा वोध होत असला तरी मनामुे 
त्या निर्माण होत नाहीत असते सिद होति. ह्या घोरणाचां पुरस्कार 
करताना त्यांना जीवशास््, मानसशास्व व मानवणास्त यांचा भक्कम 
आधार सापडला. एकोणिसाव्या शत्तकांतीर साँस्कृतिक चिकासक्रमांत 
ह्या शस्त्रान फार भरीव कामगिरी केलेली आहे. 


एकोणिसानव्या शतकात जमंनीत जडवादाचें नसते पेवच फटे हीते 
१८३३ मध्ये जोहान्स म्युलर छयाने शरीरशास्त्राच्या अभ्यासासाटी 
वैज्ञानिक पद्धतीचाच अवरव केका पाहिजे, असा आग्रह धरा. फौग्ट 
व मलिशांट ह्या दोघांनी अपल्या प्रंथांत्त जडवादाची भरुमिका नेटने 
व ठक्रकपणे मांडली- ज्याला जडवादाचें वायवर असें म्हणतात, त्या 
^ शक्ति व जडता › ह्या ग्र॑थांत व्युखुनेरने जडवादी सिद्धान्त.चैं विस्तृत्त 
विवेचन केठे आहे. तो असें म्हणतो की, विज्ञान व्यादारे हल्दू ह्या 
गौष्टीला दुजोरा मिठत आहे की, पिड व ब्रह्मांड यांतील धट्नाची 
उत्पत्ति, स्थिति च संहार यांतनिक नियमांनृत्ार होत असून, अशा नंसगिक 
घटनोच्या व्याख्येसाटी कुठल्याहि प्रकारच्या अतीद्रियवादाची वा 
आदशं वादाची अपेक्षा नाही. अचल जडतेतून आध्यात्मिक जीवनाची 
गतिमानता उत्पन्न होऊं शकत नाही, असा आक्षेप घेतला असतां 
दयुख्नेरचे त्याला असे उत्तर आहे की, जडता कधीदि अचर नसते. 
श्क्तीशिवाय जडता नाही, तसेच जडतेशिवाय शक्ति संभवत नाही. 


जर्मन जडवादावेक्षा डायिनचा उत्करांतिवाद हा केमी महच्वाचा 
नाही. ज्या प्राण्यांच्या जाति सध्या आपल्याभोवती वावरत आहेत त्यांचे 
वतंमान गुणधम दीघंकालावधीत विकसित ज्ञे, ह्या धारणैला 
डाचिनेने सुसंबद्ध शास्त्रीय सिद्धान्ताचें रूप दिले. ह्याचा परिणाम असा 
साखा की, मनवेच्छेसारख्याच कुठल्यातरी " जीवनोर्मीं "मुके 
भराप्यांच्या जातीमध्ये सुधारणा होऊन त्यांची उत्कांति होते, द्या 
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कल्पनेचापण डाविनच्या सिद्धान्तामूके उच्छेद ज्ञाला. सारांश, धमचिं 
भवितव्य आता संकटापन्च स्लाे आणि जडवाद, अनीश्वरवाद वं 
नियतिवाद यांना रान मोकठे ज्लाठे. 


तथापि हक्स्लेसारख्या शास्वज्ञाने स्वत.ला जडवादी अयवां अनी- 
श्वरवादी म्हणवून पेण्याचें सपशचेल नाकारले मानव केव जिवंत 
यंत्र आहे, असे जरी त्याचें मत असले, तरी स्यामु्ठे आपण जडवादी 
आहोत हँ सिद होत नाही, असे हक्स्टेने अग्रहाने प्रतिपादन केले, 
तेच ईश्वराच्या अस्तित्वाचं कोणतेहि प्रमाण अप्पणांस मान्य नसून- 
देखीर आपण अनीश्चरवादी नाही, असे त्याने आपल्या वाचकाना 
निक्षून सांगितले. खुद डाविन धर्मच्या वावतीत स्वत.खा अज्ञेयवादी 
मानीत असे. ठेस्टी स्टीफनच्या अज्ञेयवायां च! वचाव' (१८९३) ह्या 
ग्रंथामु्े अज्ञेयवादाका वराच तकव। आला; परंतु अज्ञेयवादी उत्कराति- 
वादाला जागतिक कीति मिकवून देण्याचे श्रेय हर्रे स्पेन्सर ह्याला आहे. 
आपल्या समन्वयात्मक ततत्वज्ञानाच्या पटित्या खडति म्हणजेच 
' मूलभूत सिद्धान्त ' नामक ग्रां त्याने आपले तत्त्वज्ञानविषयक 
सिद्धान्त नमूद कले आहेत च त्याच्यादारे त्याने आपल्या समकालीनांचां 
उत्साह द्विगुणित केला. सवपिक्षा शास्त्र्ञाला हैँ पक्के माहीत असतें 
की, आपल्याला मूत. कशाचेहि ज्ञान होणे शक्य नाही. पदाथविज्ञाना- 
नुसार जरी सवे जड पदायं हे दिक्‌ व कार द्यांच्यामध्ये व्यक्त हौणाय्या 
शक्तीचेच रूपांतर असले तरी जडतेचे स्वरूपमाव्र अजून जसेच्या तसेच 
रहस्यमय आहे. कारण शक्ति, दिक्‌ व का हे सवै विषय कस्पनातीत 
आदैत. जरी आपण स्वं मानसिक क्रिया ह्या सवेदनांचे पुंज आहेत असें 
मानले, तरी मनमात्र गूढ वस्तु आहे. अशा तहने स्पेन्सरच्या मते शास्त 
हे आपल्याला सारसे अभेयाकडेच घेन जात आदे. 


एकोणिसाव्या शतकांतील जडवादाच्या विविध प्रकारांपैकी माक्पै- 
प्रणीत दरंदात्मक जडवादाका (डायकेकिटिअर मटेरिअलिसम) आगेच 
स्थान आहे. जगाच्या मजूरवर्गाला ह्या तत्त्वज्ञानाने राजकीयदुष्ट्या 
मान्यता लाभली असली तरी, तत्त्वन्नानाच्या दृष्टीने मातर हा सिद्धान्त 
विशेष समाधानकारक आहे, असे वाटत नाही. हैगेखचा आदशेवाद 
उलदटून, त्याचं जडवादावर कलम करून, जो वैचारिके समन्वय ज्ञाला 
तोच माक्संचा दरंदात्मक जडवाद होय. ह्या सिद्धान्ताप्रमा्े, वस्तुजात, 
है आपणांहन काहीतरी स्वतंत्र आहे व ते सारले आपल्या विचारांत 
१ प्रति्विवित ' होत असते. वस्तुजात व तदिविषयक आपले विचारे 
सततत गतिमान्‌ असून, ह्या गतीला एंगल्स ! विरोधाचें निरसन अथवा 
निषेधाचा निषेध' असें म्हणतो. अशामुके माक्सं हा आपल्या * भांडवल ” 
(१८६७) नामक ग्रां भौतिक शस्त्रांच्या आधारावर उभारलेल्यां 
निव्वछ जडवादाचा निषेध करतो. कारण असा जडवाद वर्तुला अचल 
अणुंची रचनामात्र मानून त्यांत इतिहास व त्याच्या क्रियेला मीं थारा 
देत नाही. 


मूर वं रसेर ह्यांची जोडी एकोणिसाव्या शतकाच्या अलेर मैदानांत 
उतरली- रसेखचें महावियाल्यीन शिक्षण स्या वेढी चालू होते व त्यानेच 
मूरखा अभिजात वाडमय सोडून तत्त्वज्ञानाकड वदण्याची प्रेरणा दिखी, 
मूरने आदशेवादाच्या, विशेषतः त्रेइलेच्या आदशंवादाच्या विरुद 
मोहीम काढली आणि त्यामुद्धेच मूर व रसे ह्यांना तत्त्वज्ञ म्हणून 
खोक ओठखृ लागले. 
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ज्ञान म्हणजे एखाचा विधानाची म्हणजेच परिकल्पनांच्या संवंधाची 
जाणीव होय. म्हणून जे परिकत्पनांच्यापटीकडं असल त्याचं नापल्याल 
ज्ञान होऊं शकत नाही. प्रव्यक्त ज्ञानालादेखीर द विधान लामू पडते 
प्रत्यक्न ज्ञानांत फक्त आपल्याला अस्तित्ववादी विधानाचा, उदा- 
हया कागद जादे * अशा प्रकारच्या विधानांचा वोघ होतो. सूर्या मते 
ह्या विच्रानांत्त आपण परिकल्पनाचा संवंध जोडत्त असतो. ह्या विघानाचा 
अथं असा कौ, ' हा कागद ' ह्या पदाशी निगडित असलेल्या परिकत्प- 
श्नांचा संवंघ आपण त्याच्या अस्तित्वविपयक परिकल्पनेशीं जोडला. 
ह्याच सत्तेच्या व सत्याच्या सिद्धान्तांचा आधार घेन मूर व रसेल 
ह्यांनी आपले पाक पुढे टाकके आणि ज्यांनी ह्या सिदान्तांना विरोध 
केला, त्याच्याजी त्वांनी पुटे जोरदार जुन घतली. त्याच्या मते विश्वाची 
उभारणी शाश्वत व अचर अशा परिकत्पनांवरच होत अनून, विधार्ने- 
मात्र परिकल्पनांचा संवंध जोडतात. सत्य विदधान अशा परिकत्पनांच्या 
संवधातत अंतर्हित जे सत्य त्याचें विधान करते; व म्हणून ते वास्तविक 
असते अथवा सत्‌ असते. मूर व रसेल यांच्या विचारप्रणाटीत्ुनच आधघु- 
निक वस्तुवादाचे निरनिराट्े प्रकार-विशेपतः ताकिक अनुभववाद- 
जन्मास माले रसेलने आपत्या सिदधान्ताला ताकिक परमाणुवाद' जसे 
नांव दिं हं नांव सार्थं आहे. कारण त्यामुे त्या सिद्धान्ताचें स्वल्प 
ओढखण्यास मदत होते. हयामुरे रसेलचा हचूमशी काय संवंध जहे हैपण 
कटे. हचूम हादेलीर एकं प्रकारचा तात्त्विक परमाणुचादीच होता. 
त्याच्या मते सकर वस्तुजाताची व्याख्या सवेदना (प्रेशन्स) व विचार 
(आयडिमाज) ह्याच्या्रारे करतां येणें शक्य जहे. ह्या दोहोमुरेच 
आपल्या मनाचा आश्य तयार होतो. ˆ परमाणुवाद ” हा शब्द रूपका- 
त्मक आहे. ज्याप्रमाणे शास्तन्न पदायचिं विन्केपण करतां करतां त्यांच्या 
शेवटल्या अविभाज्य घटकांचा शोध घेण्याचा प्रयत्न करतो, त्याप्रमाणेच 
तेत्तवन्नानाचा प्रयत्न असावयास हुवा. कारण तोदेखीरू विचारं 
विम्लेपण करून त्याचे भेवटके व साधे घटक शोधून काटण्याकरिताच 
प्रवृत्त ज्ञाकेला असत्तो; तयापि हचूमच्या मते तत्त्वज्ञा काम विचारचिं 
मान्तगास्त्रीय विन्केपण करणे हं असून, रसेल्चें म्हणणें त्याहून वेगे 
आहे. तें हं की, विन्केषणाचा संवंध विधानां्ी असतो. से असलत्यामठे 
रसेखने स्वत.च्या परमाणुवादाला ताकिक म्हटले जहे. विम्लेपणामुे 
शेवटी सत्याचा च सत्तेचा विचक्र होतो, ह्या आदर्भंवादयांच्या मताचें 
स्तेलने खंडन केरे आहे. ह्या वावतीत त्याने विस्तृत विवेचन केले आहे, 
असेमात्र नाही ; पण त्याची अशी प्रामाणिक समजूत होती कौ, जरर 
ताक्िकं चिभ्लेपणाचा कायंक्तम यशस्वी रीत्या पार पाडण्यांत जाला, 
तर त्याच्या विघानाचे त्त्व भापणहुनच छोकांना पटेल; परंतु यशस्वि- 
तेचे निक्प तरी कोणते ? द्या प्रभ्नाच्या उत्तरासाटी ह्या नव्या 
आंदो्नाच्या मध्यवर्ती कल्पनेचें सम्यक्‌ कलन ज्ञाते पाहिले. रसेल 
असें म्हणत क, तत्त्वनांनी शास्त्रीय जगत व दैनंदिन जीवन यचि 
सम्यग्दशन घडविले पाहिजे; परंतु अनेक तत्त्वज्ञानी ह्या गोष्टीकडे मुदाम 
दुलक्ञ केख त्याच मुख्य कारण हंच की, त्यांचा रोख अतीद्रिय जय सत्य 
आदं ३ त्या मानाने शास्तन्ञाचें जग जाणि दनंदिन जग असत्य आहेत, 
म्हणून गर्हणीय भाहेत अन्ने दाखविण्याकडे जास्त होता 


ताकिक परमाणुवादाला सत्ताशास्तरीय सिद्धान्त म्हणगें कदाचित 
जसमयनीय ठरेल. कारण ह्या सिद्धान्ताचा पुरस्कार वहूतेक अनुभव- 
वाचानी केला माहे व ह तर पक्के सत्ताास्रविरोधी असतात; पण असें 
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असूनहि काही अनुभववादी तर तत्त्वज्नांप्रमाणेच व्प्टे पण ज्ञे आहेत. 


-ताकिक परमाणुवादाचौ छाननी केल्यावर ह्वा विधानाचें सत्य पटण्या- 


सारखे माहे. कारण हा सिद्धान्त एका विशिष्ट प्रकारच्या तात्त्विक 
दृष्टीचाच परिणाम आदे. जलामुदे अनुभववादी ह्‌। कधीहि तत्त्वज्ञ असूं 
शकत नाही, हा विश्वा किती ्रात्िमूलके आहे, हैँ दिसून येईल. 
ताकिक परमाणृवादाचा सिद्धान्त कमा अमोत येतो, ह भाता 
पाहूं या. विधानांपामून सुरुवात क्न त्यांचे विन्लेपण करा व ते घटक 
अवयवांपासून तयार जाले असल्यावदुखची खात्री करा. ह्ण घटकांपैकी 
काही प्रत्यन्न जगांतील पदार्थं म्टणून असू शकतात. पदार्थं दोन प्रकारे 
असतात : काहीतर विजिष्ट (परिक्युखर) पदार्थं जसतात; परण 


-दुसरे सामान्य पदां अनून, त्यांत गुणांचा व संवेधांचा समावेश करावा 
लागेल. जाता जग म्द्णजें काय, तर ते दुसरे काही नसून अलय करतां 


येण्याजोग्या वस्तूंचा, ज्यांना आपण घटक म्हणूं शक्‌ अग्ना पदार्याचा, 
गणांचा व संवधांचा संघातमात्त आहे. जगाचे अशा त्हेने चित्रे उभे 
करण्याचे प्रयोजन हेच की, मापणांस् ह्या घटकांचें स्वल्प जर नीट 
समजले नाही, तर आपत्याला ज्या विधानात त्यांचा नामोत्लेख ज्ञाला 
आदे, ती विधानेपण कधीहि अवगत होणार नाहीत. 

आआतापर्यत आपण विन्छेपण व घटके ह्यांवदृल्च विचार केला. 
परमाणुंवदृल फारच थोडं सांगितले. परमाणूचा ज्यं अविभाज्य घटक 
अत्रा आहे. अशा अविभाज्य ताक्रिकं घटकावर रसेलचा विश्वास वसखा 
कसा ? खरोखरच ताकिक अविभाज्यतेच्या कत्पनेचा अर्थं काय असा- 
वयास पाहिजे ? नेमक्या ह्याच ठिकाणी हा सिद्धान्त वस्तुवादाच्या 
कक्षेतून निघून सत्तायास्त्राच्या परिघीत जाञन वसतो. कारण आपण 
कसा विचार करतो व केसे वोलतों ह्यांच्या विविध पद्तींचं विवेचने 
करण्याएेवजी हा सिद्धान्त जी आकृति (पेटर्न) खरोखर अस्तित्वांतच 
नस्ते, अववा जी संपर्णपरण तेये नसते, ती जापत्याल कटल्याचा माव 
भाणतो. जरी रसे म्हणतो कौ, बला आकृतीचीं प्रत्यक चिन्ह 
जापल्याला दिसतात, तरी अजीं चिन्हे फार व्यापके नस्तात. त्याचें 
म्हणणे असें की, जेन्हा अश्नी आकृति नाहीनी होते, तेव्हा तत्ूर्वी ती 
अस्ंवद्ध तपशिलांत ज्ञाकटलेखी असून, खरोखरीच तेये विद्यमान असते. 

मूरच्या मतं एवाद्या परिकल्पनेचें विरकेपण करणे, ह्याच। अयं हाच 
की, ज्या परिकल्पनेचें आपणं विन्लेपणं करप्यास् निघाले माहौत 
तिच्यासमन्ष दुसरी कोणतीतरी परकिल्पना शोधून काणे. सुत्वातीची 
परिकल्पना दुस्य! परिकल्प्नांच्यामाफंत व्यक्त करताना, ह्या दुसग्या 
परिकल्पना त्यांत स्पष्टपणे व्यक्त ज्ञात्या नस्तल्याची दखल घेणं जावश्यक 
जहे. विम्लेपण करणें म्हणजे एखाद्या पदसमुच्चयाचा केसा उपयोग ` 
करावा, अली ज्यांची समजूत आहे त्यांच्याजीं मूर सहमत नाही कारण 
आपण परिकल्पना विर्केपण करतो, पदततमुज्चयाचें नन्दे. एका परि- 
कल्पनेचें वि्केपण इतर परिकल्पनांच्याद्रारे केके पाहिजे; अर्यात्‌ ह्या 
क्रियेत एकाच परिकल्पनेसाठी निरनिराच्चा पदसमुच्चयांचा उपयोग 
केत्याशिवाय भागत नसते 

मूर विम्केपण-पद्धतीचा वापर करतो ञाभि पप्कंठ वेठां जरी आपली 
खरी समस्या विन्रेपणाचा शोध करणें हीच असली, तरी मूर स्पष्टपणे 
असे सांगतो की, निरनिराठया तत्त्वन्ञाच्या विभ्केपण-पद्धतीते फार 
फरक असतो. शेवटी मूरवा निष्कपं जसा की, विन्लेपंण म्हणजे तत्तव- 
ज्ञान नच्े ॥ 


तच्वक्ञान, पाश्चात्य - आचुनिक कारुखंड 


वतमान कालखंडांतीर तात्त्विक विचारांच्या तिसम्या प्रवृत्तीत एको 
प्रमार पुनरावतेन ्ाले असल्याचे आपल्याला दिसून येते. परिस्या 
दोन प्रवृत्तीत सत्ताशास्तराला ज्ानमीमासेच्या कचाटचातून मुक्त 
करण्यासाठी त्तत््वज्ञ आटोकाट प्रयत्न करताना आरकतात; पण ह्या 
तिसन्या प्रवत्तीत मात्र घडचाढाचा काटा उलटा फिरतो. कारण सत्ता- 
शास्तारा गौण सानन ज्ञानमीमांसेवा म्टणजेच शास्वीय पद्धतीचा 
अवलंव करून सत्तचा शोध केला पाहिजे, असे प्रतिपादन करण्यकिंडे 
ततत्वज्ञांची प्रवृत्ति सुकठेली दिसते. जडवाद, निस्गवाद, उत्कांतिवादः 
दरदरातसमक भौतिकवाद व शवटीं रसेल्चा ताकिक परमाणुवाद आणि 
वस्तुवादावर आधारलेली मूरची विर्लेषणपद्धति यांनी ज्ञानमीमांसेछाच 
प्राधान्य दिलेले माहे. 


संदभ-ग्रय अंल्टा, ए. ` दि आयडिभेलिस्टिक रि्र्शन 
अगेनस्ट सायन्स, अनू. ए. मेक्‌कस्किछ (लंडन, १९१४) ; वाशेन्स्को, 
आय. एम. : कान्टेम्पोररी यूरोपियन फिलांसफी, अनु. डी. निकोक व 
के. ए. ब्रै्र (वरे, १९५६} ; रून्स, डी. डी , संपा. : ट्वेन्टिएथ 
-सेन्नरी फिलसिफी ( न्यूथोकं, १९४३) ; एनायडेर, एच. उन्त्यरू. : 
ए हिस्टरी ओआंफ़ अमेरिकन फिलंतफी (न्यूयोकं, १९४७; सुधा. आ. 
१९६३) ; पासमोर जे. : ए हंडेड इयसं ओआंफ फिलंसफी (डन, 
१९५७, आ. २, १९६६). 

ना. वि. जोशी 


तच्वक्षान, पाश्चास्य-नवजीवन कारखेड ; युरोपच्या 
वैचारिक इतिहासामध्ये नवजीवन" हा एक सांस्कृतिक ॒पुनरुत्यानाचा 
काल्खंड मानला जातो. मध्ययुगीन धरममेशास्त्राच्या जीवन व॒ विचार 
यांवरीर वचैस्वाची प्रतिक्रिया म्हणून त्याची सुरुवात प्रथम इटलीमध्ये 
कारी आणि कालंतराने सवं युरोपखंडभरे त्याचा प्रसार क्ञाला. 
कला, स्थापत्य, अथैविक्ञान, राज्यशास्त, व्यापार, धम्म आणि शिक्षण 
इत्यादि जीवनाची स्वं क्षेत्रे या आंदोलनाने व्यापी नवनवीन 
्वत्तीच्या व्यापक `विविधतेमुे एखाद्या विवक्षित घटने वेगठे 
कादून त्तिलो नवजीवनाचा प्रारंभ अथवा शेवट मानणे, अतिशय अवघड 
आहे; तयापि स्थृल्मानाने १३५० ते १६०० या कार्खंडति 
ˆ नवजीवने ' या तांवाने ओठखल्या जाणाव्या सवं नव्या घडामोडी 
समाविष्ट होतात. 


नवजीवन-कारुखंडातील वंडसलोर प्रवृत्तीच इट्टी ह माहेरघर 
बनले, हा काही योगायोग नव्हता. चर्चच्या विचार आणि जीवनविपयक 
"हुक्‌ मणाहीविर्द र्या प्रवृत्ति दूह मढ धरीत होत्या. त्या काठी 
इटीचं अनेक कछटान-रहान राज्यांमघ्ये विभाजन ज्ञं होते आणि 
तीं राज्ये राजकीय सत्ता व वर्चस्व यासाठी अपापसांमध्ये ज्ञगडत 
होती. सैर सामाजिक नि्ंत्रण व्यक्तिवाद आणि विचार-स्वातंत्य 
यांच्या वादीला अतिशय पोपक असतें. पोपक अशा आणखी काही 
गोष्टी म्हणजे ग्रीक आणि रोमन पुरातत्वाच्या दुष्टीने इटलीचें निकट- 
वतिट्व, कस्टिन्टिनोयक्च्या पाडावाच्या सुमारास इटरीमध्ये आलेली 
प्रीक स्थलांतरिताची काट आणि इटाल्िन वि्यापीठांतीक मानव्य- 
शाखेच्या प्राध्यापकांच्या साहित्यकृति. 


ज्या मघ्ययुगीने पान्व॑भूमीवरः नवजीवनाचा प्रादुर्भाव ज्ञाला, तिचे 


७७२ 


तत्वक्षान,-पाश्चाच्य - नवजीवन कारूखंड 


वैशिष्ट्य म्हणजे चचंच्या अधिसत्तेखाली प्रत्येक गोप्ट आणणे. अरि- 
स्टोँटलचें तत्त्वज्ञान हं चचैचें अधिकृत तत्त्वज्ञान होते; मात्र धामिक 
श्रद्धावादाच्या दृष्टीने त्यास योडीशी मुरड घाती होती. त्यामध्ये 
वदरू मूीच खपनून घेतला जात नसे, अँरिस्टांटर्च्या दृष्टीने निसं 
म्हणजे जडद्रव्य आणि आकार याद्रारा चाललेखी एक अखंड चैतन्ययुक्त 
विकासप्रक्रिया. याची ताकिके परिणति एका विशिष्ट प्रकारच्या अषटैत- 
वादामध्येच होत असे; तथापि सुप्टीची उत्पत्ति आणि अआत्म्याचें 
अमरत्व या श्रद्धांच्या द्ष्टीने त्या तत्त्वज्ञानाचा अर्थं दैतपर लावला 
जात असे. अशा रीतीने, धर्मशास्त्रामूने विचारांचा नसगिक विचार 
आणि विशेषतः अँरिस्टोंटलच्या द्शनाचा विकास स्थगित ज्ञाला होता. 


अंधश्रदधेच्या निद्रेतुन ्लालेली विचारांची जागृती आणि धर्मस्ते 
जोखड स्षुगारून देऊन विचा रांच्या स्वतंत्र कार्याचिा पुन जाला प्रारंभ 
म्णजेच नवजीवन; परतु मानवी मनाल सत्तेच्या वंधनाची सवय 
ज्ञालेटी असल्यामुद्े एकाएकी संपूरणं स्वातत्य शक्य नव्हते. नजीकच्या 
भूतका्छापासून मनवाच्या मनाने मुक्तता करून घेतली हुं खरे; परंतु 
सर्वंस्वी नवीन असे अधिष्ठान नसल्यास ते अतिप्राचीन काठांतील 
विचारांना चिकेटून वसले. युरुवातीस, प्राचीन ग्रीसमधील स्वं दशनच 
नवजीवन दोण्यामध्ये त्याचें पयेवसान स्लल्े. या कामी प्राचीन ग्रीक 
संहिता, तिच्यावेरीर भाष्ये आणि त्याचं कंटिन भषेतीर विपुल 
भापांतरे यांचे शोध सहायक ठरले. अरिस्टोटक्च्या जेखनाचा नवा 
अन्वया लावला जाऊं लागला आणि फ्लरिन्स येथे फिसिनो याने 
प्लेटो-संप्रदायाच्या अंकंडेमीची स्थापना केल्यानतर प्टेटोच्या 
परामर्श एक नवीन चालना मिढाली. ज्या एपिक्युरियन वादावर 
चचेने निर्ध घातल होते, व्याससुद्धा सेवस्टस एंपिरिकसच्या ग्रथांचा 
शोध कागल्यानंतर, आता अनेक अनुययी मिलू लागले; तथापि 
विचारांची आणखी प्रगति ज्लाल्यानतर, अंरिस्टँटल्वरदेखील टीका 
हों गरी. त्याला आन्हान देण्यात आले आगि गंलिल्िभो, लिो- 
नाड आणि इतर विचारवेतांच्या विचारांमध्ये सत्तानिरपेक्ष असे 
जवक्र-जव८ संपूण स्वातंच्य व्यक्त के. 


नवजीवन काखंडंतीर विचारवंताची संख्या आणि त्यांचे विचार- 
प्रवाह इतके आहेत की, त्यांपासून एखाद्या सुसंगत तात्विक दशनाची 
उभारणी होऊ शकत नाही ; तथापि काही प्रमूखं कत्पनांचा या ठिकाणी 
उल्लेखं करतां येईल. 


शब्दप्रामाण्याला विरोध हे या काठाचं सवंसामान्य वशिष्ट. 
विशेषतः निसर्गाच्या सगोधनाच्या क्षेत्रमध्ये अनुभवाच्याएेवजी शब्द- 
प्रामाण्याचा जे स्वीकार करतात, अश्वा स्पंनिश मानववादी चिचारवंत 
व्हायब्देस याने धिक्कार केला माहे. निसं षटनाचें संशोधन निरीक्षणाने 
करावें आणि अतिम ततत्वतचितनेसुद्धा आपण टारे. एकमेव साक्ष्य 
जर आपल्याला कोणते स्वीकारायचे असेल तर ते इद्रियसाक्ष्यच असावे, 
अशी टेलेसिमो याने शिफारस केटी आहे. छिओनाडनि सर्च पुस्तकी 
विदयेचा धिक्कार केल्या अहे. तो म्हणत असे कौ, अनुभव आपल्याशीं 
भतारणा करीत नाही ; अनुभवावर आधारा जपा निणैय कधी- 
कधौ चुकतो. अनुभवाची सामग्री गणिती पदढतीने हाताद्ून आपण 
अशी चूकं टाटावी. 


तथापि, अनुभवावर श्रद्धा नसण।रे इतरहि विचारवंत आहेत. 


तच्वज्ञान, पाश्चा्य ~ नवजीवन काटखंड 


सिञ्च या पो्तुमीज तत्त्वज्ञाच्या दृष्टीने मानवी इद्रे विश्वसनीय 
नाहीत, आणि गणितसुद्धा वस्तु सम्यमूत्तान करून देऊं शकत नाही. 
वस्तुतः खरेखुरे घास्तीय ज्ञान मिट विणं शक्य नाही. निश्चिताचा शोध 
हया निरर्थक जादे आणि वस्तुचा संभवानुमानात्मक अनुभवरनिष्ठ 
अभ्यास, हीच अधिकात अधिक उत्तम गोप्ट भाषण करं शकतो. 


अंतिम तत््वाचें ज्ञान कर्न देण्याच्य। वुद्धीच्या सामर्थ्यावदल्च शंका 
व्यक्त केरी. गेली सनातन सत्याची प्राप्ति वुद्धि करूं शकेल का, यावदल 
पापोनाद्चीने प्रश्न उपस्थित केका आहे जाभि कूसा येयीर निकोरुस 
हा ' सुजाण अज्ञाना "चा पुरस्कर्तां असें म्हणतो की, वृद्धि ही संवंध- 
पू्दकच काथं कीत असल्यामुदे तिला निरुपाधिक सत्य हस्तगत होऊं 
शकत नाही. ग्या काये इतर प्रमुख संणयवादी तत्त्वज्ञ म्हणजे अग्रिषा, 
कँम्पानेला गेसेडी माणि मतिन 


व्हुला माणि रामूस यांनी अेरिस्टांटल्च्या पारंपरिक तकं शास्त्रावर 
टीका केली प्रथम तत््वाचा णोध, मग त्याची सिद्धता शा तन्टेच्या 
नैसर्गिक तकंणास्त्राची रामुसने शिफारस केली. तत्त्वविज्ञानाच्या क्षेवा- 
मध्ये त्रूनो, कंम्पानेला, काडनो भाणि टेलेसिओ है सवं मनोवादाचा 
पुरस्कार करतात ब्रूनोच्या दृष्टीने प्रत्येक अणु हा एक जीव अहि. सवं 
वस्तूना काही विणिप्ट स्वरूपाच्या सवेदना सतति आणि प्रत्येक वस्तु 
ही सत्ता व असक्ता याचे मिश्रण आह, असे कँम्पानेला मानतो. 
काडनोच्या दृष्टीने जग म्हणजे एकं सजीव भंगी माहे. टेलेसिगोच्या 
मते निसं हा सजीवे आणि संवेदनायुक्त आदे. अंरिस्टँटल्च्या माकार' 
या संकलत्पनेचें ल्पांत्तर त्याने * शक्ती "मध्ये केले माणि जडद्रव्य तसेच 
उष्णता व शरैत्य या शक्ति, याना तो मूलभूत तत्त्वे मानतो.अेरिर्टाटल- 
प्रणीत चार तत्त्वांपैकी अग्नि हा जाकस्मिक असल्याने काडनोच्या 
दृष्टीने तीनच तत्त्वे उरतात. परासेल्ससूच्या मते पारा, गंघक आणि 
क्षार ही मूलभूत द्रव्ये असून, तथाकयित मूलभूत द्रव्ये ही त्यांच्यापासून 
चनलेली आहेत. या काठामध्ये ज्ञालेे एक महत्त्वाच परिवतेन म्हणजे 
सवं परिवर्तनांच्या स्पप्टीकरणार्थं अरिस्टांटलने पुरस्कारिलेल प्रयोजन- 
तत्त्व सोडून त्याच्याएेवजी यात्रिकतेच्या तत्त्वाचा स्वीकार. ओंरिरस्टोँटल 
व टोल्िमी याच्या सुष्टिसिद्धान्ताला धक्का देणारा कोपनिकसचा 
सूयकेट्रीसिद्धान्त हा काही कमी महत््वाचा माही. 


परमेश्वरावरील श्रद्धा ह या काटचं एकं सवंसामान्य वैशिष्टच होय. 
कूसा येथील निकोन्स याच्या दृष्टीने परमेश्वर हा अनंत असन, मानवी 
मनाच्या आवाक्याच्यावाहेर आहे परमेश्धराच्या ठायी परस्परविरुदधांचें 
संमिलन ज्ञालेले असते आणि तो जसा मणु तसाच विभूति आहे. तो 
सर्वगूणातीत आहे. मात्र, फिसिनो याच असे मत महे की, परमेश्वर 
आपलें स्वरूप ध्यानामध्ये प्रत्यक्ष व्यक्त करतो. या काठची अधिक 
उल्टलेखनीय गोष्ट म्हणजे फिसिनो आणि नंतरच्या काठामध्ये चेस्वुरी 
येथील हवेटं याने प्रतिपादिलेटी नस्क धर्माची कल्पना आणि 
त्यानूसार आलेली धामिक सहिप्णुतेची वृत्ति. परमेश्वराच्या अस्तित्वा- 
संवंधीच्या युक्तिवादांमध्ये, अनंत सत्तेवद्क्च्या आपल्या कल्पनेवर 
आधारलेला कम्पानेलाचा युक्तिवादसुद्धा उल्लेखनीय माहे. या युक्ति- 
वादाने देकरातंच्या तत्त्वदशं नां मघ्ये महत्त्वपूर्णं अशी कामगिरी बजावली. 


नीतिशास्त्राच्या क्षेत्रामध्ये प्राचीन स्टोदक तत्त्वन्नानाचा प्रभाव 
पापोनाल्लीच्या विचारांमध्ये भाणि एपिक्युरियन तत्त्वज्ञान।चा प्रभाव 
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गसेंडीच्या विचारांमध्ये दिसून येतो. आत्म्याचँ जमरत्व सिद्ध करतां 
येत नसल्यामुढे ती कल्पना नीतिगास्त्राा घातक माहे, हे पापोनान्नीचें 
मत विशेष उल्छेखनीय आहे. कारण त्याच्या दृष्टीने जमरत्वाच्या 
कल्पनेने “शिवासाठी शिवाचे माचरण ' या गोप्टीला अडयढा येतो. 

संदर्भ-गर॑य : वकंठा्ट, जे. : सिन््लायद्े्न आं फ़ दि रेनेतान्स इन 
इटली (वसे, १८६०) ; क्रिस्टेकर, पी. ओ. : दि क्लासिक्स 
ऊंड रेनेान्स यट (केत्रिज, १९५५), --ः स्टडीज इन रेनेतान्त 
याट अजड कठेटसं (रोम, १९५६). 


गोवर्धन पी. भट 


तच्वज्ञान, पाश्चात्च-प्रयोधन काठखड ; इ.स 
अठराव्या शतकांतील फ्रेंच व जर्मन तत्त्ववितकांनी विकसित केलेल्या 
विचारप्रवाहास प्रामुख्याने प्रवोधनकालीन तत्त्वनान म्ट्टके जात. 
यामध्ये वादइल, फीन्तिनेल, मटिस्क्यू, वोत्तर, वोवनग्बू, करदिरेक, 
हैल्वेशियस, विदेरो, ला मत्री, द हल्वाच, कवानिस, वफन, तर्त, 
रूसो आदि पेच ततत्वचितकांचा समवेश होतो. तसेच योमीवाद,. 
सिन वृल्फ, मेडेटूसोन, ठेसिग, हर आदि जर्मन तत्त्वचितकांचा 
समावेश होतो. या सर्वे तत्त्वचितर्कच्या विचारदृप्टीचा अक्ग- 
अल्गपणें तपशील्वार परिचय कल्न षेणे, हा या लेखाचा उदे नाही. 
यापैकी वहुसंख्य विचारवंतांवर स्वतंत्र ठेख आलेले आहेत. ( पहा : 
त्या त्या तत्त्वन्लांवरील लेख }. या लेखात प्रवोधनकाटीन तत्त्वज्ञानाचीं 
वैशिष्टयें व विचारप्रवाहाचं स्यू स्वरूप विणद केले जात अहि. 

नवजीवनकालीन विचारप्रवाह्‌ व धमंसुधारणेच्या चठवढ्री यांची 
पाश्वभूमि, प्रवोधनकालास लाभली होती. त्यामृदे धर्मसत्ता व राज- 
सत्ता यांविरुद्ध मानवी प्रजेने स्वतंत्रपणे, निर्भयपर्णे उछविलेर। आवाज 
प्रवोधनकाटीन तत््वज्ञानांत माढठतो. धमग्र॑य व धर्मगुरुप्रणीत विश्व- 
निमितिसिद्धान्त आणि ईश्वराचे निर्माण-करतृत्व अमान्य कलर्न निसगं- 
वाद, जडवाद, एहिकवाद यांचा मधिकाधिक माश्रय करण्याची प्रवृत्ति 
या कालांत विकसित ज्ञारी. प्राचीन व विभेपतः मध्ययुगीन ईश्चरकेद्री 
जीवनदृष्टीएेवजी विगामी विचारपदति आणि वैज्ञानिक सशोघनतंतर 
यांचा अवखंव करून व्यक्ति, समाज व निसगं याचि स्वल्प, परस्परसंवध 
जाणण्याची तठमठ या काठांत माढल्ते. मात्र याचा र्थं जसा नन्हे की, 
प्रवोधनकालांत धर्मश्चद्धेचा पूर्णतः लोप ज्ञाला व जडवाद वादला-. 
त्याचप्रमाणे स्वैराचारी, अराजकवादी राजकीय मतप्रणाली विकसित 
ज्ञारी, असेहि अनुमान करतां येत नाही. पुराणकथा, दंतकया, कवि- 
कल्पना व अंघश्द्धा याच जोखड दर करून, माणूस माणसाचे प्रम्न 
मानवास उपलच्ध असलेल्या जानसाघधनांनी व भौतिक सामग्रीने सोडव्‌ 
लागला. 

सनातनी धर्मसत्ता अमान्य : प्रवोधनकालांतील विचारवंतांना 
सनातनी धर्मश्चद्धा मान्य नब्हती. त्यांपैकी वहूतेकांनी केंयांलिक धर्म- 
पंथास प्रत्यक्ष -अप्रत्यक्षप्णे विरोध केला; पण विश्वरच्नेतीर कल्पकता, 
सामंजस्य विशद करण्यासाठी विशुद्ध धर्मदष्टीस अभिप्रेत असणारा 
ईश्वर त्यानी मान्य केला. हा ईश्वर न्याय, सौदयं, सव्य व स्वातंच्य या 
मूल्याचें प्रतीक होय. विश्वांतीर नियमवद्धता किवा नियामक शक्तीचें 
तो प्रतीक होता. न्यूटन, मरिस्क्यु, व्हल्टेर यांच्या विचारदृष्टीत हाच 
अभिप्राय माब्टतो. राजसत्ता व धर्मसत्ता यांनी निर्माण केक्त्या कृत्रिम, 
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साचेवंद व परपरानिष्ठ वर्तनाएेवजी षिमृक्त स्वातंव्याचा पुरस्कार 
करणारा आणि निसर्गाशी समरस टोण्यास आवाहन करणारा रूसो 
याचीदि दृष्टि याच प्रकारची आढछते. मएणसाची धमेदुष्टि व तिक 
व्यवहार जर विशुद्ध व्हावयाचा असेर, तर बाह्य दडपणाणएेवजी संकत्प- 
स्वात्तव्य व विवेक यांचा आश्रय केरा गेला पाहिजे, असे प्रवोधन- 
कालांतीर विचारवेतांना वाटत होते. त्यामुकेच जवावदारी, कतंव्यवुद्धि 
यांना अर्थपूणेता येते. 

याच मनोवृत्तीचा राजकीय व्यवहारांच्या संदर्भातल[ आविष्कार 
म्हणजे राजकीय स्वातंव्याचा पुरस्कार होय. प्रवोधनकालातील विचार- 
वताना ब्रिटिश लोकशाही व लोकव्यवहार यांचे आकर्षण होति. 
लोकशाही मूल्यांचा पुरस्कार अर्थातिच त्यांनी केला. माते राजशाही, 
उमरावशाही वा हुकूमशाही यांएेवजी बहुमतावर चालणारे लोकशासन, 
ही मर्यादित राज्ययत्रणेची कल्पना त्यांना अभिप्रेत नन्हती. राजकीय 
स्थित्य॑तराएेवजी मानसिक स्थित्यंतर प्याना अधिक महत्त्वाचे वार. 
म्हणूनच सुदुद्ध इक्‌ूमशाही शासनात जर लोकांना न्याय ठ स्वातत्य ही 
मिलू शकटी, तर त्या शासनाचाहि स्वीकार करण्याची त्यांची तयारी 
होती. मात्त धर्मसत्ता व राजसत्ता यांनी स्वार्थासाठी, शोपण करण्या- 
साटी उभ्या केलेल्या कोणत्याहि प्रकारच्या शासनय॑त्तणेस त्यांचा 
विरोध होता. 


वैज्ञानिक दृष्टिकोण : प्रवोधनकालांतील मानवतावाद हा विज्ञान- 
निष्ठ होता. पदार्थविज्ञान, रसायनशास््र, जीवशास्च, मानसशास्बर 
आदि ज्ञानशाखांत विकसित होत असलेल्या संगोधनटंब्राचा अवलूव 
समाजशास्त्रीय क्षे्रातहि त्या कालांतीरू विचारवंतांनी केला. इतिह्‌!स, 
अर्थशास्त, राग्यशास्तर व कायदा या क्षेत्रातील घटना, समस्या व 
उपपत्ति याचे अन्वयां अर्थातच त्यांनी विज्ञानास अभिप्रेत असरेल्या 
वेणेनवादी, घटनावादी, एेहिकवादौ व निसर्गवादी दृष्टिकोणोतून केखा. 
या अभ्यासातून काहीनी निसं च मानवी समाज याच्या संदर्भात 
कारण-कार्य-नियमांचा वेध घेऊन एतिहासिक विकासक्रम निश्चित 
करण्याच। प्रयत्न केला, तर काहीनी फक्त मर्यादित स्वरूपाची सामान्य 
सिद्धान्तने तयार केली. 


वैज्ञानिक दृष्टिकोणाचा अवल्व केल्यामढे काटीनी अज्ञेयवादी 
निरीश्वरवादी दृष्टि स्वीकारली, तर काहीनी चिश्वनियतीच्या सूत्रासच 
* विश्व-नियामक ईश्वर ' असे नाव दिले. या तत्त्वचितनावर प्रामुख्याने 
त्रिटिश अनुभववायांचा उसा विशेष आढठतो. दैवी, जन्मदत्त, स्वयंसिद्ध 
अशी काही मूर्तत्वे ज्ञानप्रक्रियेत असतात, असें मानण्याएेवजी माण- 
साची वुद्धि व भोवतालची परिस्थिति यांमधील अविरत चक्णाग्या 
आंतरक्ियेमधून ज्ञान निर्माण होते, अशी प्रवोधनकारीन विचारवंतांचौ 
धारणा होती. त्यामृरे बुद्धिवादी, आदशंवादी व अत्तीतवादी तत्त्व- 
प्रणारीच्या उभारणीएेवजी त्यांनी फक्त विविघध-वतेन-कषेव्रातील 
मर्यादित प्रष्नाची उकख करण्यावरच प्रामुख्याने भर दिला. 

या सर्वावरून है स्पष्ट होते की, प्रवोधनकालांतीक तत्त्वज्ञान हें 
एकजिनसी स्वरूपाचे नन्दते. त्यामध्ये विविध स्वरूपाचे विचारप्रवाह्‌ 
(काही षपरस्परविरोधी) आदद्तात. या विचा रवाहांचा समन्वय 
एकोणिसाव्या शतकात सुरू ्ञाला. धमे, ततत्वविज्ञान व विज्ञान यांची 


मततम १-६१्‌ 
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एकवाक्यता हे एकोणिसाव्या शतकापुदढीर आबव्टान होते. तदूर्नी 
माणसाच्या मनास, सनातनी धर्मदृष्टि, अन्याय व॒ शोषण ययांब्र 
आधारलेखी शासनदष्टि यापासून मुक्त करणे आवश्यक होते. निज्ञान 
व॒ राजकोय स्वातंव्य यांवर आधारलेल्या रोकशाही जीबनदृष्टीचा 
आश्य हाच त्यासाटी आवश्यक कायेक्रम होता. तिचाच पुरस्कार 
प्रवोधनकालांत स्थुल स्वरूपांत आदकतो. बाल्टेर, रूसो यांसारस्या 
विचारवंतांनी फच॒राज्यक्रांतीसारख्या जागत्तिक इतिहासास वेगरटे 
वकरण देणाय। घटनेसं आवश्यक ती प्रेरण! व पार्म्व॑भूमि पुरविरी. 
त्यामधूनच विज्ञाननिष्ठ, लोकशाहीवादी आधुनिक मानवी संस्कृतीच्या 
उदयास प्रारभ ज्ाला. प्रवोधनकालीन विचारवंतांची हीच सर्वश्रेष्ठ 
कामगिरी होय. 


संदर्भ-प्रंय : कोपट्स्टन, एफ. : ए हिस्टरी ओआंफ फिलंसफी, खं. ६ 
(र्डन, १९६०) ; एडवड्ूस, पी. संपा. : दि एन्‌सायक्छोपीडिजा अफ 
फिलसिफी, खं. २ (न्यूयांकं, १९१७) ; कंसिरर, ई. : दि फिलोंसफी 
आफ दि एन्लायटनूमेट, अनु. एफ. सी. ए. कोएलिनि व जे. पी. 
पेटेग्रोव्ह्‌ (्रिन्स्टन, १९५१). 


ज. बा. जोशी 


तस्वक्लान, पाश्चास्य-प्राचीन कालखड : कुटल्यादि 
गोष्टीचें मूढ अनाकलनीय असते; एकतर तें सूक्ष्म असते किंवा बिन. 
महत्त्वाच असते; पण त्यांतून निघालेला प्रवाह जेन्हा विशार रूप घेतो 
तेव्हा तो कोटून आखा असेल, याची मनृष्य चिकित्सा करूं छागतो. 
ग्रीक तत्त्वज्ञानाचा इतिहास म्हणजे पाश्चात्य विचारांना कसा आकार 
येत गेला, ते लिहिणि. ' आजच्या जगात आंधटया तैसगिक शक्ती- 
शिवाय अशी कोणतीहि गोष्ट नाही कौ, जी ग्रीक नाही" अशा 
तस्हेची सूल्यमापने जरा अत्तिशयोक्तिपूर्णं वाटली, तरी एका छोटद्या 


* राष्टराने जी प्रगतीची तत्त्वे सांगितरी ती नि.संशय गौरवास्पद आहेत. 


ग्रीक कारू म्हणजे वौद्धिक युगाची सुरुवात, विज्ञानपूर्वंजगांतून 
हट्‌-ह्ू विज्ञानाचा उदय. 


स्वं्ताधारण इ. स. पू. ६०० ते इ. स. ५०० पर्यतच्या काठाला 
प्राचीन कार्खंड म्हणतां येई. वेगठचया आवडी-निवडी व वेगठे 
दृष्टिकोण असकेल्या काल्खंडांत याची विभागणी करतां येते : (१) 
इ. स. पू. ६०० ते इ. स. पू. ४५० पर्यतचा विश्वशास्त्रीय कारुखंड. 
(२) इ.स. पू. ४५० ते इ. स. पू. ४०० हा मानवविज्ञानाचा कारुखंड, 
(३) इ-स.पू.४०० तेद्‌. स. पू. ३२२ हा दशंनाचा कालबरंड. हे 
तीन ग्रीक तत्त्वज्ञानाचे काल्खंड व (४) इ. स.पु. ३२२तेद.स. 
५०० पर्यतचा देेनिर्टिक रोमन तत्त्वज्ञानाचा, (अ) नीति- 
शास्त्रीय विचारप्रधान व (व) धर्मशास्त्तप्रधान अशा दोन उपखंडाचा - 
मिलून ज्चाजेला कार्खंड. इ. स. पू. पदित्या शतकात, पहिल्या 
उपखंडाचें दुसन्यांत हह रूपांतर ्लाले. 


(१) विश्वशास्त्रीय काललंड : ग्रीसच्या पूर्वे भाशिया- 
मायनर्या पश्चिम सीमेवर आयोनिया येये ६. स. पू. सहाव्या शतकात, 
मायङेशिजन पंथ सुरू ज्ञाला. त्याने खाटूडिअन च इजिष्शिभन लोकांचे 
ज्ञान-साहित्य उत्साहाने आत्मसात्‌ करून वैज्ञानिक प्रगति केरी. याच्या 
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तत्वज्ञानाची निकट्ची पा्वभूमि म्हणजे विश्वाचे कालातीत क 
व त्यातून वस्तू ची उत्पत्ति आणि त्यांचा ख्य, एतदूविपयक पुराणे व काव्ये 
होती. मायकलेशियन तत्त्व्ञाना भौतिक शास्त्रासैरीज भूगोलशास्तर वे 
शखगोलशास्वातहि रस होता पृथ्वीचा आकार, सूय, चद्रः तारे याची 
माहिती ते मिन्द पाहत. मानवविषयक ज्ञानावर्दन मान ते 
उदासीन होते. 

विश्वाच्या बुडाशी एक मतिमान्‌ तत्त्व असून, ते विश्वांतील 
सुव्यवस्थिततेचे कारण आहे व त्यांत असली गति स्वाभाविक आहे, 
असे त्यानी माने या तत्वा दैवी, निदान जिवत मानणे योग्य आहे, 
असे समजले जाई या अर्थी त्याचे तत्त्वज्ञान जडजीववादी होते मायले- 
शिभन पथाचे प्रातिनिधिक विचारवत म्हणजे थेलीस, नेँकि्ञमंडर व 
अनेविदयमेनीस. येीसच्या मते जगाचे मूलद्रव्य पाणी, तर अनेकज्ि- 
मेनीसच्या मते वायु. विश्वाच्या मूल्द्रव्याचा स्वभाव ठरतिण्यासाटी 
अनेकिन्िमँडरने तात्त्विक सकल्पना काढठली व तिचा विश्वाच्या उप- 
पादनासाटी उपयोग केला याला त्याने “एपेरंन ' किवा "असीम ' असे 
म्हटले. यालाच त्याने ईश्वरहि म्हट्छे. मूलद्रव्याला ईश्वर असे स्पष्टपणे 
सबोधणारा अनेंविक्लमेडर हा पहिला तत्वज्ञ होय. 


एलिञेटिक पथाचा सस्थापक स्षेनोफनीस (जन्म इ. स. पू. ५७०) 
याचे तत्वज्ञान धार्मिक स्वरूपाचे होतें तो एकेश्वरवादी असून, त्यानेत्या 
विश्वदेवाच्या ठिकाणी भौत्तिक व मानसिक दोन्ही गण किपले आहेत. 
पार्मेनायडीस हा या पथातील प्रमुख तत्त्वज्ञ असून त्याच्या शिकवणुकीचा 
क्छस “ खरी सद्वस्तु एक व अविकारी आहे. ती भौतिक जगांत 
सापडणार नाही; व्यावहारिक जग मिथ्या आहे ” असे सागण्यात 
कारा; पण त्याच्या या शाश्वत, एकजिनसी, परिपूणं एकतत््व 
विश्वाचे स्पष्टीकरण तर काटे नाहीच; उरट विश्वाला आभास 
म्हटल्याने ते त्या एकतत्त्वांत गडप मात्र ्ञल. हा एकपरी अविश्व 
वादच होय. पामनायडीसने वेदनमूलक ज्ञानास अयथार्थ मानून, वुद्धि- 
गम्य ज्ञानच फक्त खरे मानले. ज्ञीनो या पार्मेनायडीसच्या शिष्यान 
आपल्या गुरूच्या सिद्धान्ताच्या समर्थनां विरोधाभासात्मक युक्तिवाद 
केले व गति ही अश्चक्य आहे अणि अविकारी सद्वस्तूच ख री आहे, असे 
सिद्ध करण्याचा प्रयत्न केला. रयाचे युक्तिवाद म्हणजे वौद्धिक कसरत 
आहे अनिष्टापत्तिदशेन ही पद्धत वापरून त्याने दुस्यांचे खडन केले. 
व्याघाती नियमाचा उपयोग त्याच्या युक्तिवादात्ून दिसतो. मेलिसासने 
मात्र पा्मेनायडीसच्या तत्त्वज्ञानाला सौम्य स्वरूप दिले आहे. 


हैरेकिलटसनेहि (इ स. पू. ५३६-४७०) वुद्धि व वेदन यात फारकत 
कृष्न, वेदनावर अवलवू नये असे सागितटे; पण वेदनप्रधान ज्ञानाचा 
पूणं धिक्कार माते त्याने केला नाही. पा्मनायडीसने गतीची सत्ता मान्य 
केली नाही. याउकट हैरेविलटसने सर्वत्र गतिमानताच आहे, स्थैयं असें 
नाहीच, असे प्रतिपादन केले परस्परविरुद् गोष्टीचा सामना सतत चाल 
असून, तोच वस्तू चा जनक आहे. याच्या ताणां मुदे सर्वत्र समतोल 
राखखा जातो. विरुदढातील सुसंगति हा जगाचा आत्मा आहे. छोगाँस 
किवा वैश्विक बुद्धितत््व हेच फक्त खरे आहे आणि ते उष्ण व कोरडचा 
अभिसमान आहे, असेहि हैरेकिलिटसचे प्रतिपादन आहे. 


या शतकाच्या असेरीपूर्वीं ग्रीसच्या पूरवेकड्न पश्चिमेकडे तत्त्व- 
चितनाची लाट जाञन पोहोचरी. पायथेगोरसच्या (इ. स. पू. ५८०) 
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तत्त्वविचारात, तत्त्वज्ञानाचा हेतु व आशय दोन्हीत फरक रेल 
आढटतो. केवठ वौद्धिक समाधान हे तत्त्वज्ञानाचे उदष्ट न राहता, तत््व- 
ज्ञान हे धामिक जीवनाचा पाया म्हणून काशे करूं लागले आत्म्याला 
मरणोत्तर अस्तित्व असते, ही पुरातन समजृूत पायर्थेगोरसच्या तत्व- 
ज्ञानातील एक महत्वाचा सिद्धान्त आहे आत्म्याच्या सु शुद्धरूपास 
परत पोचण्यासाटी एेहिक, चित्तेशुद्धीची गरज आहे व म्हणून मनुष्यान 
एेहिक जीवनात काही आचार-नियम पास्ये जरूर आहे, यावर याचा 
भर होता. 


पायथेगोरसच्या मते गणितात्मक विचार म्टणजे खरे ज्ञान त्याच्या 
सिद्धान्तानूसार विश्वांतील सुसंवाद व ग्रहगोलाची सुसंगतिहि गणितीय 
सवधावर आधारलेली आहे. त्याचा विश्वविचार्‌ दैतवादी आहे. सम- 
विपम, चागले-वाईट या सर्वात टत असून, त्याच्या मते अशा टैतांतूनच 
सुसगति निर्माण होते. याच पथातीर फिलोखांसने सागितले की, संख्या 
हीच सदंवस्तु आहे आणि गणितीय कल्पना कालनिरपेक्ष, शाश्वत व 
अविकारी असतात म्हणून त्या सत्य आहेत याप्रमाणे पायथेगोरस- 
सप्रदायांत, पार्मनायडीसची † सत्‌ ” ची कल्पना व हैरेविलटसची सम- 
तोलाची कल्पना या दोन्ही असून, गणिताच्या व सच्येच्या सिद्धान्तानी 
त्याचा पार्मेनायडीस-हेरेविरूटस यामधील विरोधामुमे उत्सन्न ज्लालेकले 
प्रश्न सोडविण्याचा प्रयत्न आहे. तसेच, खगोलशास्त्रावर उभारखेले 
त्याचं विश्वशास्त्र सौदर्यवादी व नैतिक हेतूनी भारलेले आदे. 


सोक्रेटीसपूवं वाकी तत्त्वज्ञान पमेनायडीसच्या निष्कर्पाशी कुडा 
देताना दिसते जर अवती-भोवतीचं जग असत्य मानावे लागत असेल, 
तर प।्मनायडीसचा अभ्युपगम सोडून दिका पाहिजे, अशी एपेडक्लीस, 
अनेक्लेगोरस व त्युसिपस यां ची चिचारसरणि होती पाचव्या शतकाच्या 
मध्याच्या सुमारास पामेनायडीस व हैरेक्ठिटसर याचा परस्परविरुद 
अशा सत्ता-सिद्धान्तामुष्े जरा मागे पडलेला प्राकृतिक शास्तरांचा अभ्यास 
पुन्हा सुर ज्ञाला. ज्ञान जास्त समृद्ध करण्याचे प्रयत्न ज्ञाले. मात सेद्रिय 
व॒ शारीरिक समस्याहि विचारात घेतत्या गेल्या. पार्मेनायडीस व 
हिरक्लिटस याचा समन्वय करणारे सिद्धान्तहि पुटे आले. 


एंपेडोक्लीस (इ. स. पु. ४९०-४३०) या सिसिकिअन तत्त्वज्ञाने 
सद्वस्तूच्या स्वरूपाचा शोध व धार्मिक भावनेचे समाधान या दोहोचा 
मेढ घाता. एका तत्त्वएेवजी त्याने पृथ्वी, आप्‌, तेज व वायु अशी 
चार मूलतत्त्वे मानी. व्यक्तीमधील विशिष्ट गुणांचे स्पष्टीकरण त्यात ` 
या चार बीजतत््वाच्या समिश्चणाच्या कल्पनेचा उपयोग करून दिले. 
अंनेक्लंगोरसने 'सत्‌ हे निर्माणहि होत नाही व नाशहि पावत नाही" या 
एकि्ँटिक तत्त्वानुसार असे म्हटले की, जितकी अमिश्र द्रव्ये अस्तित्वांतं 
आहेत तितकी मूलद्रव्ये मानाकीत ही एकत्र आदी की वस्तु तयार 
होतात, दूर गे्टी की त्या नाहीशा होतात. है पदां शश्वत, अनादि व 
अनत आहेत. त्यात फक्त गुणाच! फरक आहे. या जड द्रव्यांतून विश्वाची 
उभारणी करणारे व विश्वातीत असलेले ' नाउस " है वौद्धिके तत्त्वहि 
त्याने मानले आहे आणि तो ते अतीत समजतो. 


पार्मेनायडीसच्या तत्त्वज्ञानामृषे, विश्वातील गतिमानतेच्या कारणा- 
विषयीची समस्या तत्त्वज्ञापुढे आब्दान देऊन उभी होती ती सोडविण्या- 
साठी एषेडवलीसने प्रेम क देष ही दोन कारणे माडछी व त्यामुढे जगाचे 
चक्र चालू राहते आणि नैतिक क्षेत्रात हीच श्रेय व दुरिताची कारणे आहेत, 
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सें प्रतिपादन केले. व्युसिपसने कदाचित्‌ एपेडोक्लीस व अनेक्छेगोरस 
यांचा समकाीन व नंतर डमोक्रिटसने कोणतीहि एक वस्तु कारण न 
भानतां अधिक शास्त्रीय उपपत्ति देण्याचा यत्नं केला. त्याच्या मते, 
ˆ पौकीमध्ये अणु संचार करीत असतात. अँरिर्टांटल म्हणतो की, 
पोकठीलाच त्यानी कारण वनविङे. ल्युसिपसने जगाचे स्पष्टीकरण 
देण्यास पार्मेनायडीसप्रमाणे स्वगत मेदशून्य, असे एकच एक तत्व न 
मानतां अनेक तत्त्वे मानखी व जणू पार्मेनायडीसच्या एकतत्त्वाचे शतशः 
खंड करून अणुरूपाने ते पोकठीत भिरकावून दिले हा प्रत्येक खंड अथवा 
अणु शाश्वत, अविकारी, अनादि, अनंत, एकजिनसी आहे. एंपेडक्लीस 
अंनेवस्ेगोरस या दोघांनी पोकठी मानखी नाही, ल्युस्सिपसने मानी 
आहे. एयेडक्लीस व ल्युसिपस या दोधांच्या मते विश्वाची उभारणी 
वे विनाश अखंड चालू अहे. अंनेक्ँगोरसचा दृष्टिकोण प्रयोजनवादी 
असून, विस्कदित अशा विश्चांत वुद्धीने सुसंगति आणली असें त्याने 
म्हटले आहे. कारणाशिवाय काहीहि काये घडत नाही, ही कल्पनाहि 
ल्यु्षिपसने मांडटी. 


, व्यक्तीचं ज्ञान म्हणजे वैशिक ज्ञानाचाच भाग आहे, म्हणून तें 
व्यक्तिगत नाही. ज्ञानशस्ति, नीतिशास्व, ध्मशास्व या स्व संदभत्ति 
ज्ञानाला आदशेवादी महत्त्व आहे; परंतु ज्ञान येते कुरून ? याला मान्न 
या“पदिल्या खंडंतील तत्त्वज्ञाचें उत्तर महे. ते म्हणजे " वेदन ". पार्मे- 
नायडीस, हैरेकरलिटस, एंपेडोक्टीस, अनेवलञेगोरस ह्या सर्वाच्या वावतीत 
हैं विधान लागू आदे. म्हणून या पहिल्या कारखंडां तके ' सत्ताशास्त्र " 
जरी वुद्धिवादी मसले, तरी “ मानसशास्त्र ' मात्र वेदनवादी आहे. 


(२) मानवविज्ञानवादी कालखंड : प्राचीन तत्वज्ञाना दुसम्या 
कालखंडां तीक मानवविन्ञानवादी तत्त्वज्ञानाचै केंद्र म्हणजे अथेन्स. 
याति विश्वशास्त्राएेवजी नीतिणास्ते प्रधान ज्ञान. विचार ब्रह्यांडाकडन 
पिडाकंडे वठ्ले. सोक्रेटीसने तत््वजान स्वर्गातरून पृथ्वीवर आणले. या 
काठांत, पिडाची भौतिक वानूहि दुकुक्षिरी गेली नाही. कारण सोकर 
टीसच्या वेकेसच हिष्पोक्रेटिस व त्याच्या अनुयायांनी वैद्यक व शरीर- 
विन्ञानावर लिखाण केके आहे. या नवीन दृष्टिकोणाचा प्रतिनिधि 
सोक्रेटीस (इ. स. पू. ४६९-३९९) हाच फक्त तत््वज्ञानाच्या दृष्टि- 
कोणांतील वदलाला जवावदार नसून, त्या वेकछच्या फिरत्या सोफिस्टांची 
नीतिशास्त्रीय व राज्यशास्त्रीय शिकवणृकही जवावदार होती. अथेन्स- 
मध्ये छोकतंताचे दिवस होते; युद्ध व इतर राजकीय उलाढालीनी 
शास्त्रीय वृत्तीला अनुकूरू वातावरण राहिरे नव्हते. कायदेपालनाच्या 
लाभाविपयीची श्रद्धा उकमठत होती. कायदयाना आन्दान दिके जाऊं 
लागज़ होते. थ्रंसिमेक्स, कंल्िकिलिस हे, कायदे व्यक्तीच्या फाययासाठी 
असतात, असे म्हणत होते. शास्तरातहि तत्त्वज्ञ हे निरीक्षण-प्रयोगाच्या 
अभावी नुसत्याच वावडया उडवितात, असा सामान्य माणसाचा समज 
ज्ञाजाः त्याला पार्मेनायडीसचें अतीत एकतत्व व अणुवाद्याचें गुगरहित 
अणु,"या दोन्दीत रस नव्हता. अशा मानसिक पा्व॑भरमीवर पुढे आलेले 
^ तत्त्वज्ञ ' म्देणजे सोफिस्ट. सोफिस्टाच्या ज्ञानाची कक्षा मोरी असे व 
शाष्दिकि वादास ते तयार असत; पण पसे घेऊन शिकचित्यामृे त्याच्या- 
वदुल चांगले मत्त नसे. ते शिकवितात ते खरे ज्ञानच नव्हे. आत्म्याच्या 
क्षुधा भागविण्यासाठी "सद्गुण" व क्ञान' या नावाने ज्या पदार्थाचा त्यांनी 
बाजार मांडका आहे, त्यांत अन्न नसून विप अस्ते, अशा त्याच्यावर 
समसूती होत्या. ज्ञानाच्या निखेक्षतेवर सोफिस्टांचा विश्वास नसे. ज्ञान 
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है वेदनमूल्य असल्याने व वेदन है व्यक्तिसापेक्न असल्याने ' सामान्य ज्ञान ' 
असूच शकत नाही, अशी त्यांची संशयवादी भरुमिका होती. प्रोटेगोरस 
(इ स. पू- ४८०-४१०) याच्या त्त्वज्ञानांत हा सपेक्षतावाद 
पाहण्यास मिठतो.  ग्राउंडस ओंफ रेप्युटेशन ' हा त्याचा प्रसिद्ध ग्रंथ. 
मनुष्य सर्वं वस्तूचे परिमाण गाहे, असे तो म्हणे. ज्याला जे वेदन हते ते 
त्याच्या वावतीत खरें व ज्याला जे चांगक्ते वाटते, ते त्याच्यापुरते चांगले. 
गोँजिजस (इ. स. पू. ४८३-३७५) याने त्याच्यादहि पुषे जाऊन म्हटले 
की, सद्वस्तु, तिचे ज्ञान व तें दुसव्याला सागणे या तिन्ही गोष्टी अशक्य 
आदत. त्याचें तत्त्वज्ञान म्हणजे अभाववाद जहे. । 

परंतु सोत्रेटीसला 'सत्य' हवे होते. शास्त्राच कायं म्हणजे सत्यां- 
न्वेषण, स्वत.चँ अन्ञान समजणे हैच ज्ञानाचें मूढ, वस्तुचे सतस्वरूप 
समजून घेणे व त्यांची संकल्पनात्मक व्याख्या म्हणजेच खरे ज्ञान होय; 
आणि म्हणून ज्ञान नुसत्या वेदनां नसुन वुद्धीत आहे, अशी सोक्रेटीसची 
भूमिका होती. सोक्रेटीसच्या या सकल्पनांनाच ष्लेटोने सत्‌-तत्त्वाची 
प्रतिष्ठा वहार केटी व त्यांना  आयडिञा * अशी संज्ञा देऊन, वस्तुजात 
हैँ असत्‌ मानले. पण अंँरिस्टांटलने ' आयडिआ ' च “ वस्तु " या प्टेटो- 
कृत दैतावर हल्ला करून, साक्रेटीसच्या संकत्पनेखा शास्त्रीय पूणता 
आणरी. सोक्रेटीसने निरुपाधिक वा केवठ मूल्यांचें समथेन केठे व त्याचे 
ज्ञान लाके तर हातून चूक होणारच नाही अशी म्हणजेच सद्गुण व ज्ञान 
याच्या समीकरणावदुल, त्याची खात्री होती. याला ज्ञानशास्त्रीय नियति- 
वाद म्हणतां येईल. सद्गुण शिकविता येतात व सुख हा सदृगुणांचा 
परिणाम आहे, असें साक्रेटीसचे मत होते. 


सोकरेटीसनंतर छोटे-छोटे पंथ उदयास आले. उदा.- यूक्लिडचा 
मेगेरिअन पंथ, एलिञन-एरेट्िजन याचा पंथ; अंटिस्थेनिसपासून 
निचालेला * सिनिक ' पंथ; अँरिस्टिपसपासून आलेला ' सिरेनाइक 
पथ. सिनिकाच्या मते सद्गुणांमूटेच सुखप्राप्ति होते. सद्गुण म्हणजे 
इच्छा किवा वासनारारित्य द्रव्य, कीति, मानसन्मान, कला, विज्ञान 
सवं काही कुचकामाचें आदे. सिनिकाना संस्कृतीची पर्वा नब्दती. त्यानी 
बौद्धिक संपत्तीवरच भर दिका. याउलट सिरेनाईकपथीय एद्रिय 
संपत्तीवर भर देणारे, सुखवादी, संस्कृतीवहर आस्था असलेले होते. 
त्याच्या दृष्टीने सद्गुण म्हणजे सुख भोगण्याची क्षमता. योग्य रीतीने 
ते भोरे हीदहि एक कला असून, उत्तम मुख शोधण्यास ममेदण्टि लागते, 
असें ते म्हणत. सुख वैयक्तिक असल्याने ज्ञानातीर सामान्य घटक त्यांना 
मान्य नन्हता. सिनिक व सिरेनाइक दोघांनीहि ज्ञानाचें मूत्य उपयुक्तते- 
वर अवलतून ठेविके. अर्थात्‌ त्यांना गणित किवा भौतिक शास्त्ांत रस 
नन्हता- या दोन्ही पक्षाचे लोक व्यक्तिवादी असून, ते भापत्याला 
विश्वाचे नागरिक समजत याच सिनिक पंथाचें स्टोदक पंथांत व्‌ 
सिरेनादइकं पंथाचैं एपिक्युरियन पंथात सूपां तर ्ञाले 


(३) संध न्ति तत्त्वज्ञान : ग्रीक तत्त्वन्ञानाच्या तिसन्या कालखंडांति 
विश्वशास्त्रीय तत्त्वन्ञान व मानवविज्ञान कालखंडातील तत्त्वज्ञान याचा 
मिलाफ स्ञाला- या कालाचा ओघ उपयोरित्ेकडं हौता; पण या 
कालांतीर डिमाक्रिटस, प्लेटो व अँरिस्टँटर या तीन व्यक्तीच्या 
ज्ञानलालमसेमुे त्या वेकेस सैद्धान्तिक तत्त्वज्ञानाचा विकास ज्ञाला. त्यांनी 
ज्ञानाच्या सवे शाखांना हात घाता. य कार्खडापासून प्रथमच 
तात्त्विक दशेनांचा कार सुरू ज्ञाला. हा ग्रीक तत्वज्ञाना तील प्रोघ्न- 
काल्खंड होय 
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डिमोक्रिटसचे (इ. स. पू ४६०-३६०) ग्र॑य उपलव्ध नाहीत 
प्लेटोवर न्ञाला तसा डिमोक्रिटसवर सोकरेटीसचा परिणाम ज्ञाला नाही 
डिमोक्रिटसचा जडवाद सकरेटीसपु्वं तत््वज्ञानातून आलेला आहि व 
प्लेटोचा चिद्वाद सांक्रेटीसच्या तत्त्वज्ञानातून आला आदे. आपल्या 
विकासतत्त्व-सिद्धान्तद्वाय अंरिस्टोटलने त्यांच्या समन्वयाचा प्रयत्न 
केला असून, त्याच्यामध्येहि ग्रीक तत्त्वज्ञानाचे पूणं दशेन हो. 


डिमाक्रिटसचें तत्त्वज्ञान म्हणजे ग्रीक तत्त्वज्ञानां तीर पहिरे तात्त्विक 
दर्शन. तो व ष्ठेटो दोधांच्याहि मते ज्ञानाचा उगम वेदनांत नसून बुद्धीत 
आहे. दोषेहि बुद्धिवादी आहेत. दोषेहि दोन प्रकारच्या ज्ञानांना अनुसरून 
दोन सत्ता मानतात व दोषेहि सत्‌ जगाला “ आकार म्हणतात; पण 
आकाराचा अर्थं मात्र दोधांत वेगा आहे. डिमोक्रिटसचें तत्त्वज्ञान 
जडवादी असून, त्याने निसगंविषयक अणुवादी शास्त्रीय सिद्धान्त मांडला 
व सवै गुणाचे उपपादन त्याने अण्च्या संख्येच्या परिभाषेत केले. मानसिक 
जीवनाचीहि अणृच्या परिभापेत उपपत्ति दिरी- त्याचे भौतिकशास्व 
यांचिकतावादी हे. वेदन म्हणजे वस्तूतून काही प्रवाहं वाहेर येऊन 
ते इन्रियावर परिणाम करतात. प्रतिमा वस्तृचे प्रतिनिधित्व करतात, 
या अर्वाचीन कंल्पनेचें मूठ येये आहे. 


डिमाक्रिटसचें नैतिक तत्त्वज्ञान पुदीलप्रमाणे आहे : वेदनमूलक सुख 
आभासमय व अनिश्चित असून, शाश्वत सुख, खरे ज्ञान व ममेदृष्टि यांतच 
आहे. ज्ञानानेच वासनांवर विजय मिलून प्रणांतता मिक्ते. हाच खरा 
आदश. 


प्लेटोचा (इ. स. पु ४२७-२३४७) काल म्हणजे पुनरंचनेचा काल 
आहे. त्याच्या सर्वंकप तत्त्वज्ञानांत सत्ताणास्तर, ज्ञान शास्त्र, नीतिशास्त्र 
व मानसशास्त्राचे प्र्न अंतर्भूत आहेत. प्लेटोने भापल्या सत्ताशास्त्ांत 
श्रेयसा आयडिआंच्या जगांत सर्वेच्चि स्थान दिले माहे वते मानवाला 
बुद्धिगम्य आहे, असे म्हटले आहे. जन्माजन्मांतीर मधल्या काठोत 
आल्म्यास आयडिओंचें दशेन हौतच असते. शरीरामुढ्े आत्म्याची दृष्टि 
मलिन क्षालेली असली, तरी खडतर वौद्धिक व नैतिक तपश्चर्येच्या आधारे 
मानवाला बरेचसे ज्ञान हस्तगत करतां येते, अशी प्ठेटोची श्रद्धा होती. 
म्हणून प्ठेटोे मानसशास्त सांगते कौ, आपली शक्ति ऊर्जेकड्न व 
्षुधेकड्न कमी केली कौ ती बुद्धीकडे वलते. 


प्लेटोचा आयडिञांचा सिद्धान्त म्हणजे ग्रीक तत््वज्ञानाचा कठस होय. 
तो जितका महेत्त्वाचा तितकाच अवघडहि आहे. त्याने व्यावहारिक 
जग आयडिञआंहन निराठे कल्पि आहे. ्लेटोच्या संकत्पनात्मक आय- 
डिमांति, जआयडिजा व व्यवहार या दवैतांत, आयडिञा ही रैतिक, ताक, 
भौतिक सवर्चिं अधिष्ठान आहे या कल्पेत, आयडिओआंचे ज्ञानच स्वै- 
शरेप्ठ या म्हणण्यांत, न्यायाची मूलभूत कत्पना ही समतोर आदह. या 
मतात पूर्वीच्या सवं विचारधारांचा संगम ज्ञाठेला आहे. नि.श्रेयसाच्या 
आयडिञाखा त्याने सर्ेश्रप्ठ मानले व ईश्वरहि म्हटलें आहे. 'रिपच्किक' 
नांवाच्या आपल्या प्रसिद्ध संवादा त्याने वुद्धीवर आधारल्ले असें 
आदश राज्याच चित्र रंगविले. त्याला विशिष्ट वस्तूत रस नन्दतां तर 
“ वस्तु-सामान्यां ' त होता. त्याचें नैतिक ध्येयहि व्यक्तीचें सुख हें नसून 
मानवजातीचे सुख आहे. मानवतेचें सेद्रिय संघटन राज्यांत होतें म्हणन 
त्याचे न॑तिक ध्येय राज्यशास्तीय वनले. ग्रीक विचारपरंपरेत व्यक्तीरा 
महत्व येत होते, अंशा वेठी ष्ठेटोने राज्याला सामथ्यंशारी करण्याचा 
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सिद्धान्त मांडला. रिपच्िक, फीडो, सिपोसियम, यिमेंटिटस, पारमे 
नायडीस वगैरे सरस व अजोड संवादांतरुन त्याने आपले तत्त्वज्ञान मांडून 
तत्त्वज्ञानाच्या सवै शाखांत भर घातली. अवरचीन तत््वज्ञानातीलं 
अनेक संकल्पना चीं मुकेहि प्लेटोत मिठतात. 

त्याने अंकेडेमी नांवाची शिक्षणसंस्या स्थापिली होती. ओकंडेमीत 
व्याच्यानंतर ल्युसिपसने आयडिजाचा सिद्धान्त योडचाफार फरकाने 


माडला. सेनोक्रिटस अंकंडमीचा खरा प्रतिनिधि होय. फिल्िपस ओंफ 
ओपस, करेटर वगैरे तत्त्वज्ञहि अकंडमीत होन गेके 


परतु प्लेटोचा वौद्धिक वारसा सांगण्यादइतक्या पदवीला फक्त 
अंरिस्टाटल (इ. स. पू. ३८४-३२२) पोहोचला. अंँरिस्टांटल वीस वपँ 
प्लेटोचा शिष्य व स्नेही हौता. मेटँफिजिका, फिजिका, डी अनिमा, 
पोएरिका, नायकोमेकिञन एथिक्स वगैरे याचे शेके ग्र॑य त्याच्या 
सव्यसाची प्रजेची साक्ष देतात. त्याच्या व्यवहारनिष्ठ प्रन्ेखा अतीत 
आयडिआंचा काही उपयोग नव्हता .प्ठेटो नसता तर त्याने डिमाक्रिटसचां 
अणुवादच कटठसास नेला असता. प्रयोजनवाद व आकारचें मूल्य हा 
अंकंडमीचा वारसा मान्न त्याने जतन केला. तत्त्वमीमांसा, भौतिकशास्व, 
व नीतिशास्त्र या प्ठेटोच्या तत्त्वज्ञानाच्या तिन्ही भागांच्या अभ्यासाच 
पुवेतयारी ठरेक अशी, शास्त्रीय ज्ञानाचें स्वरूप, आकारांचा सिद्धान्त 
व विचारांच्या नियमांचा सिद्धान्त सांगणारी एक प्रस्तावना त्याने 
जोडी. अंरिर्टोंटल्चें तकंशास्ते म्हणजे एक पूणं ्ञानशाखाच आहे. 
मातर ते अटटपणें त्याच्या सत्ताशास्त्राशी जोडले गेले. सामान्य ही 
सद्वस्तु आहे, हे त्याला मान्य आहे; पण सामान्य व विशिष्ट यात संवंघ 
साधू न शकणाग्या प्ठेटोच्या संकल्पनांना त्याचा विरोध होता. - 


तकंशास्वांतील सिद्धता म्हणजे सामान्यांतून विशिष्टाचें निगमनं 
कर्णे. या त्याच्या कत्पर्नैतुनच आकारिक तकंशास्त्-संविधान वगैरे 
जन्मास आले. अरिस्टांटलने विकासतत्त्वद्रारा एकिमेटिक व हैराक्लाय- 
रियन्‌ तत्वांतील विरोध नाहीसा केला. डिमोक्रिटसने अण व त्यांची 
गति, प्ठेटोने आयडि व त्यांतील अंतिम कारण हीं घटनांची कारणे 
मानरीं ; पण अंरिस्टँटलने सत्‌ म्हणजेच आपला विकासि करून घेणारा 
सारभूत गुण असे म्हटले. वस्तूंचा शुद्ध आकाराच्या दिशेने विकास होत 
असतो व तोच ईश्पर. हा स्वतः स्थिर असून सर्वाना आपल्याकडे खेचत 
असतो. अशा तद्टेने त्याच्या तत््वज्ञानांत एकेश्चरवादाची शास्तणुद्धं 
स्थापना ज्ञाली. हा शुद्ध चैतन्य आहे म्हणुन चैतन्यात्मक ईश्रवादाला 
ग्रीक शास्त्राचं परिपक्व फल म्हणतां येईल. 


अरिस्टांटल्ने लििअम नावाची संस्था सुरू केरी होती. यिगो- 
प्रस्टसने अंरिस्टांटल्चें तत्त्वज्ञान पुढे चाल्वून ईश्धर व विश्च यांतीङ 
संवंधांतीरू अडचणीची चर्चा केली. वुदधितत्त्वाला त्याने अतीत मानून 
त्याचाहि विकास होतो, असें म्हटले. स्टेटोने शुद्ध जडद्रव्याप्रमाणे शुद्ध 
आकार मानणे ही चूक आहे, असे म्ट्टल. अंरिस्टाटलच्या मृत्मूवरोवरच 
ग्रीक तत्त्वज्ञानाच्या तिस्तया काल्खंडाची समाप्ति तालो. 


(४) हेचेनिस्टिक रोमन तत्त्वज्ञान : अंलिक्छेडरने नवनवीन प्रांत पादा- 
क्रान्त करून नगर-राज्यांची सत्ता जवक-जव सपुष्टांत आणली होती 
परेतु ग्रीक जनमनावर नगर-राज्यावरील विश्वासाचा अंमर चालू 
राहिला. या काल्खंडांत ग्रीक व पौर्वात्य संस्कृतीचा मिलाफ सुरू साला 
आणि रोमन साभ्राज्याची स्थापना व खिश्चन धर्माची स्यापनाहि ज्लाली- 
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त्या कालत सुरूवातीसं एकं तन्हेचा आशावाद, आत्मविश्वास, मानवी 
शक्तीवद्‌ल विश्वास व बुद्धीचे वचस्व दिसते; पण हूहू युद्धे होत गेरीं 
तसतशौ काटीशी निराशा व असुरक्षिततेची भावना दिसून येऊं लागली. 
तिचे प्रतिधिव या काटांतील तच््वज्ञानांत दिसते व्यवतीच्या कषद्रतेच्या 
व असहायतेच्या भावना वर्‌ आत्या. आयुप्याला उपयोगी असें ज्ञान 
मिढविण्याचा प्रभ्न पुटे आला. अभ्यासू वृत्तीचे लोक ज्ञानाच्यामागे 
लागले. त्यांच्या तत्त्वज्ञानांतून मूलगामी विचार वर आके नाहीत. 
गरिवी, गुलाममिरी यांनी दवलेल्या छोकांना सक्तीचे आश्वासन देणारे 
गृढवादी तत्त्वज्ञान भुरक घाल लागले व अखंड शांति आणि स्वयंपूण॑ता 
शिकविणारी दशने उदयास आली. हँ तत्त्वज्ञान व्यक्तीभोवती गुंफलेठे 
व॒नैतिकं स्वरूपाच होते. या हेखेनिस्टिकि-रोमन काल्खंडाचे दोन 
उपखंड आहेत : ८ अ ) नैत्तिकताप्रधान, ( व }) धामिकताप्रधान. 


- ( अ ) स्टोटकं पंथाचा संस्थापक सिटियमचा स्लीनो (इ. स. पू. 
३४०-२६५ } याच्या मते विश्च यदृच्छेने अस्तित्वांत येत नसून, तें 
ईश्वराची बुद्धिपुरस्सर निमिति आहे मनृप्य पशूसारखा असला, तरी 
बुद्धीने तो ईशरी अंशांत सहभागी होतो. बुद्धीच्या तंत्राने चाल्णे हेच 
योग्य. इच्छा, वासना हे वुद्धीचे रोग आहेत. सुख नव्हे तर सद्गुण हेच 
नि.श्रेयस आहे. वासनारहितता हा स्टोदकांचा आदशे होय. अंरिस्टोटल- 
प्रमाणेच त्यांना द्रव्य व आकार हे दैत अमान्य होते. त्याचें तत्त्वज्ञान 
जडवादी सर्वेश्वरवाद आहे. सत्ताशास्त्रांत त्यांनी बुद्धीचें सार्वभौमत्व 
मानले. त्यांचे नीतिशास्त्र मात्र द्वैतवादी आहे; कारण तेथे वुद्धि वे 
भावना यांत ज्ञगडा आहे आणि बुद्धीचें वचंस्व मानले आहे. विन्धवधु- 
त्वाची कत्पना स्टोइक लोकांचीच; त्यांच्या मते आदशं समाज म्हणजे 
जेथे सवैजण एकत्र येत्तात तें "विश्वनगर'. सिनिक छोकांप्रमाणे येथेहि 
सद्‌गुणाला महत्त्व असले, तरी स्टोदकांनी जीवनांतीर इतर मूल्यवान्‌ 
गोष्टीना दुय्यम का होना, महत्व दिले. 


स्िसिपसने क्ञानशास्तर, तकशास्त्र व भापाशास्तर यांत भर घातरी. 
लोगोँस ही वैश्चिक शक्ते विश्वाचे उपादान व त्याच्या विकासाचें कारण 
म्हणून मानली आहे. -होडसच्या पंनिटिअसने स्टोइक तत्वे रोमा 
आणली व ती व्यवहारांत आणण्यावर भर दिला. विलअंन्थिस, डायो- 
जिनस, अपांलोडोरस हे या पंथांतीर आणखी तत्त्वज्ञ होत. 


स्टोशक व एपिक्युरिअन पंथांचा अंमल चौय्या शतकाच्या शेवटा- 
पासून सुरू लाला. एपिक्युरिअन पंथाचा संस्थापक एपिक्युरस याच्या मते 
देवांची भीति व मुत्यूत्तर जीवनाची भीति है मानसिक तासाचें महत्त्वाचे 
कारण'होय. िमांत्रिटसदी विश्वाच्या उत्पत्तीची अणुवादी मीमांसा या 
भीरतीतून मनाला सोडवि्तै. ईश्वर आहे; पण तो आपल्या भानगडीत्त 
पडत नाही. मृत्यूनंतर सूक्ष्म अणूचा आत्मा सवत्त विखुरखा जातो. 
मी आह तवर मृत्यु नाही व मृत्यु आह तेन्दा मी नाही, अतएव मृत्यूला 
भिण्याच कारण नाही. डिमांक्रिटसने अणृच्या गतीला याचक म्ह 
होते. एपिक्युरसने मात्र अणृला आपल्या मार्गात्रुन किचित्‌ वाजूला 
होण्याची शक्ति दिली. यामे विश्वाची उत्पत्ति शक्य होते. एपिक्युरिअन 
खोकाना दैववाद मान्य नाही. नि.्रेयस म्हणजे सुख. मात्र त्यांनी सिरेना- 
इकाप्रमाणे शारीरिक सुखदु खावर भर देष्याएेवजी मानसिक सुख- 
दु खावर दिला वस्व॑राचाराचा निपेध केला. स्टोदकांप्रमाणेच त्यांनी 
तत्त्वतचितनात्मक वृत्ती सुखाहून जास्त माने. अखंड शांति हैँ त्याचं 
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ध्येय आहे. ते मिव्यविष्यासाटी व्यक्तीला समाजाभिमुख व्हावे लागते. 
एपिक्युरिअन लोकाचा नैतिक व्यक्तिवाद डिमाक्रिटसच्या अणुवादातून 
आला, असें सेलर म्हणतो. एपिक्युरिअन लोक धर्माच्या विरुद्ध होते; 
परंतु आश्चयं म्हणजे त्यां चीं स्वतःची पुराणे सुरू ्ञाली. 

स्टोद्क व एपिक्युरिअन द्या दोघातहि आदशं मनुष्याची कल्पना 
भ्रकषनि दिसून येते. त्याचे मागं भिन्न असले, तरी स्टोदकांची वासना- 
रहितता व एपिक्युरिअनांची अखंड शांति यात साम्य आहे. दोषांच्याहि 
मते तत्वज्ञाना छा संद्धान्तिक नसून व्यावहारिकृ महत्त्व आहे. ज्ञान वेदन- 
मूलक असते, हे दोधेहि मान्य करतात. त्याचें सत्ताशास्व जडवादी व 
मानसशास्त्र वेदनवादी आहे. ~ 


ल्युक्रिटसने ( इ. स. पू. ९८-५४ ) आपल्या “ डी रेषम नेचुरा * 
ह्या कोव्यांत एपिक्युरिजन तत्त्वज्ञान मांडे व एपिक्युरिअन ततत्व- 
ज्ञानाचा प्रचार रोमन लोकांत केला. त्याने निसर्गालाच देवता बनविनलै. 
 निसगकिडे चका " हा त्याचा महामंत्न होता. वीदिकता हा विश्वाचा 
स्वभाव आहे म्हणून एेद्रिय वेदनांच्या आहारी न जातां वुद्धीप्रमाणे 
वागावे. एपिक्युरिअन तत्त्वज्ञानात वौदधिक धमे व तिक उदात्तता 
होती. मात त्यांतील सूखवाद व सदृगुणाला दित्या दुय्यम स्यानामुरे 
इतर तात्विक पंथ त्यावर नाराज होऊन स्टोदकांचीच पकड जन- 
मनावर जास्त वसली. 


या नैत्तिक तत््वज्ञानाेरीज या कालात संशयवादहि प्रचलित होता. 
पिन्होच्या ( इ. स. पु. ३६५-२७५ ) मते सवं दुराग्रह मते म्हणजे 
नुसता गोधन होय. स्पष्ट किवा स्वयंसिद्ध असे सत्य काटीच नसत. 
त्यावदृ मतैक्यहि नसते. या संशयवादाचा नैतिकतेवरहि परिणाम 
जाला. सत्यज्ञानच नाही, तेव्हा योग्य कति करणेहि अशक्य, म्हणून 
शक्यतों कृतीपासुन दूरच राहावें म्हणजे चूके होत नाही व अखंड शांति 
मिक्त. अरसेसिलंस ( इ. स. पू. ३१५-२५४१ ) हा न्यु अंकंडेमीचा 
संस्थापक असून त्यानेहि संशयवादी तत्तवज्ञानच मंडले. एल्याच्या 
इीनोने संकल्पनांहारा मांडेत्या तच्त्वज्ञानावर त्याने टीका केली. 
त्याच्या मते विधान न करणें हेच शहाणपणाचें आहे, आणि हेहि विधान 
ज्ञान या पदवीला पचतां कामा नये. न्यु अंकंडमीतीर दुसरा संशयवादी 
तत्त्वज्ञ म्हणजे कार्नीमडस. दुरित अस्तित्वांत असल्याने ईश्वरास्तित्वाचा 
प्रयोजनवादी युक्तिवाद त्याला अमान्य होता. त्याने तकंशास्त्रातील 
संविधानात्मक युक्तिवादावरहि हल्ला केला. कारण आधारवाक्य 
म्हणून घेतलेले विधान स्वयंसिद्ध नसते आणि तें सिद्ध करप्यासारी दुसरे 
व पुनः तिसरे सविधान लागत असल्याने अनवस्थाप्रसंगाला तोंड दवें 
छागे. अंश्रीच्या तत्त्वज्ञाने पुटे याच युक्तिवादाचा विकास केला. अंलि- 
क्ंड्याचे एनिसिंडेमसने पि्होचा वारसा चाख्विखा. वेदनाच्या 
क्षणिकततेवर त्याने भर दिला. दुसनया शतकाच्या शेवटी सेक्स्टस 
एपिरिकसने कारणतेच्या सिद्धान्तांतीक अनेके अडचणी दाखवित्या. 
कार्यकारणांतील कालिक संबंध दाखविणे कठीण आहे, कारणता 
सपेक्षच मानलो पाहिजे व काहीच निरपेक्षपणें कारण किवा कायं 
नाही, असे तो म्हणे. त्याच्या मते कर्त्या ईश्वराची कल्पनाहि गाठ्ली 
पाहिजे. 


अंकंड्मीतील ९०. 


न्यू अंकंडे छोकांनी संशयवादाला छेरिसाच्या फायलोनंतर 
फाटा दिला. फायरोच्या ( इ. स. पू. पहिरे शतक ) तत्वज्ञानांतहि 


तत्वज्ञान, पाञ्चास्य-प्राचीन काल्खेड 


परेपुर संशयवाद नव्हता. अंटिओकस व त्यानंतरच्या तत््व्ानी प्ल्टो 
वं अंरिस्टँटल यांच एकमत असलेल्या सिद्धान्तान्वये तत्त्वज्ञानांत एक- 
चाक्यता जाणूं पाहिरी. 

सिसरो (इ स. पर. १०६-४३) याने स्वाना साधारण असा काही 
नैसगिक नियम. असून, त्यातूनच नैतिक नियम निप्पन्न होतात, मेँ 
सांमितले. त्याचें तत्त्वज्ञान संग्रहवादी होते. स्टोडक नीतिशास्त्रातून 
ज्या अनेक कल्पना पुढे आल्या, त्या सर्वातूनच सिसरोने नित्तगनि व 
वुीने ठरविलेल्या जीवनाच्या नियमांची कल्पना काटी माणि हीच 
पुटे योमन विधिशास्व्राचा आधार वनली. 


या कालातील तत्त्वज्ञानी ईश्धर व मनुप्य यांतील गूढ संवंधाला जास्त 
तात्त्विक स्वरूप देष्याचा प्रयत्न केला. स्वत.च्या वल्ावर आपण आदर्शा- 
प्रत जाऊं असें त्यांना वाटेना, व अशत ईश्वरी मदतीकडे ते वठले. 
अर्थातच तत्त्वन्नानावर धार्मिकतेची छाप पडली अशा रीतीने 
हेरेनिस्टिक-रोमन काल्खंडांतील दुसन्या उपखडाला सुर्वात जालो. 
या तत्तवज्ञानामुखे प्लोटायनसच्या तत्त्वज्ञानाची पूर्वपीटिका तयार ्ञारी. 


(व) या कालखडात प्लेटोच्या तत्त्वन्ानाचा धममेशास्त्राच्या दुष्टीने 
विकास ज्ञाला. या तत््वन्ञानाचे केद्र अलिक्लंड्िया शहर होत. ज्यू 
लोकाच्या कल्पनावरहि ग्रीक व पौरवत्यि कत्पनांच्या मिलाफाचा प्रभाव 
पडला आणि तो त्वांच्या धार्मिक तत्तवन्ञानांत स्पष्ट दिसतो. पहिल्या 
शतकांतील ' फायलो द ज्यु "याच्या संग्रह्वादी तत्त्वज्ञानावर धर्माची 
दाट छाया व गृढवादाकडीर कल दिसून येतो. त्यांत ग्रीक तत्त्वज्ञान व 
ज्यू ईश्वरशास्तर यांचे मिश्रण अहे. भरमाणग्रंयांचा शब्दशः अथं न घेतां 
त्यामागची भूमिका पाहून अर्थं लावला पाहिजे. लोर्गस हा ईश्वर व 
मनुष्य यांतील मध्यस्थ आणि दुय्यम ईश्वरच जाह, या त्याच्या 
कल्पनेने ईश्वर व विश्च यांतील दैत सौम्य ज्ञे. त्याच्या मते ईश्वरापासून 
पायरी-पायरीने विश्च येते, तसे उक्ट आपण विश्चाकड्न ईश्चराकडे 
गेले पाटिजे; पण त्यासाटी मध्यस्थाची गरज नाही. उन्मनी 
अवस्थेत ईश्वराचा साक्षात्कार टोतो. 


स्टोदके परथांतील तत्त्वज्लहि या कालाला मनुसल्न धार्मिक स्वङ- 
पाचें तत्त्वज्ञान मांडीत होते. पहिल्या व दुसगया शतकांतीर तत्त्वज्ञाने 
मुक्तं तत्त्तजान वनले. सेनेकाच ( इ. स. ४ ते ६५ ) तत्त्वज्ञान जास्त 
क्ररून नैतिक आहे ; पण ते जुन्या स्टोइक पंथाला धरून नव्हते. मनुप्याला 
र्वै व पापी कल्पून आणि भावना व वासना यांचे साम्यं ओन 
सेनेकाने शरीर व मन यांत तीत्र भेद केला. शरीरातरन सुटण्याची ओढहि 
सेनेकांत कित्येकदा दिसते. त्याच्या मते मनाची शुदता ही ईश्चराची 
खरी पूजा होय, यज्ञयाग नव्हे. याच शतकांतीर दुसरा महतत्वाचा 
तत्त्वज्ञ एपिक्ट्टस. तत््वनान म्हणजे सद्गुण मिठविण्याचें प्रशिक्षण 
असे तो म्दणतो. ईश्वर मनृप्याची काठजी घेतो, अशी त्याची श्रद्धा 
होती. -शरीर व मन यांत त्यानेहि भेद केला. सर्वसाधारण नैतिक तत्ते 
निसगेत.च आपत्यांत असतात. विश्वाच्या प्रक्रियेलाच शरण गे पाहिजे. 
स्वं माणसे ईश्वराल सारखीच आहेत, म्हणून परोपकारांत गदल 
पाहिजे, असे तो म्हणे. माकंस जररिल्जस (दुसरं शतक) याने जापल्या 
“ मेडिटेशन्स ' या ग्रंथांत म्हटले की, विश्वाच्या व्यवस्येतून व विशेष 
ईश्वरी जाविप्कारातून ईश्वराला असलेली मनुष्यावदलची काठजी 
स्पष्ट दिसते. म्हणून निसर्गात जँ घडे ते स्वीकारके पाहिजे. बाह्य 


४८६ 


तच्वक्षान, पाश्चास्य-प्राचीन कारुखंड 


वस्तृत्त चांगले किवा वाईट काहीच नाही. अंतरात्म्याची तेवदी उपासना 
केरी पाहिजे. माकंस अररिल्िमसच्या तत्त्वानां तहि परोपकाराला 
स्यान आहे. स्टोटकांचैं नीतिशास्त्र सवं मानवतेला कवटाटणारं होते. 
त्यांच्या सरवेश्वरवादाकडहि खोक आकृष्ट ज्ञा. मनुप्य व ईश्वर यांतील 
सख्याच्या त्यांच्या कल्पनेत द श्चन तत्त्वज्ञानाची पूवे्तयारी दिसते. 


या कारखंडातील नवपाय्येगोरसवादांत प्ेटोवादाची तत्वह 
होती. यांचा प्रतिनिधि अपोलोनियस याने रीर व मन यांतील टैतावर 
भर दिला आणि आत्म्याच्या मुक्तीसाठी निरनिराठे उपचार सांगितक्ञे. 
या वेठेच्या पाय्थेगोरसवादांतं संख्येचा सिद्धान्त व पाय्थेगोरस, ष्ठेटो, 
अरिस्टांटल व स्टोदइक या सर्वाची तत्त्वे होती. मात्र आध्यात्मिक उपा- 
सनेला महत्त्वं जा हते. शुद्ध चारिव्याला मान होताच. थोडक्यांत 
येये पाय्थेगोरसवाद धर्माच्या स्वरूपांत शित्लके होता. 


खिरोनियाचा प्ल्युटाके (इ. स. १०० चा सुमार) हा प्ठटेटोवावी 
होता. हा इतिहासकारहि आहे. अरिरस्टांटल, स्टोड्क व नवपाय्ये- 
गोरसवाद यांचा याच्यावर प्रभाव आहे. संद्धान्तिक प्र्नाकडे याचे लक्ष 
कमी अनून नैतिक व धामिक वावीकडं जास्त असे. त्याने स्टोडक व 
एपिक्युरिअन यांच्याविरुद्ध प्ठेटो-अँरिस्टोंटल्चं नीतिशास्त्र सांगितले. 
त्याच्या नीतिशास्त्राचा धर्माश संवंघ आहे. प्त्युटाकंच्या तत्त्वज्ञानात्‌ 
यतित्ववाद नाही. तात्विके व ॒धामिक सिद्धान्त एकत्त जाणून तो 
परंपरेस अनुसरून राहिला. त्याचें तत्त्वज्ञान समज्नोता घडविणारे व 
ईश्वरवादी आहे. 


या काठंत हदूह्‌ स्थिश्चन धर्माचीं तत्त्वे ग्रीक तत्त्वक्नानाच्या परि- 
भापेत मांडली जाॐं लागी. जस्टिन ( दुसम्या शतकाचा मध्य ) 
म्हणतो की, ईश्घराने स्वत.चा मनृप्याच्या वद्धीच्या रूपांत आविष्कार 
केला आहे; पण ती मलिन ज्ञाल्याने त्याने मोज्ञेससारल्या विभूतींदास 
वे ग्रीक शास्त्रज्ञाहारा पुन. स्वत. आविष्कृत केले. पूर्णं आविष्कार 
स्याइस्टमध्ये ज्ञाल्. अशा रीतीने त्याने ग्रीक तत्तवज्ञानांत सिञ्चन मतें 
रोव पाहिली.. टटर्युलियनच्या मते ईश्वराने आविस्कृत केले ज्ञान व 
जापण मिढ्विलेले ज्ञान यांत केन्दाहिं फरकं राहणारच, म्हणून ग्रीक 
शास्वाच्या साखठया तटातर तोड्नं आविष्कृत धर्मा शरण गेले 
पाहिजे. रटर्चंल्यिन ग्रीक शास्त्राचा विरोधक होता. 


तिसनया शतकाच्या सुरुवातीस सिञ्चन ईश्वरवाद प्रामुख्याने पुढे 
मांडला जाऊं लागला. क्लेमंट्च्या (मृ. २१७ ) मते दुरित हँ कर्म॑ 
आहे, द्रव्य नाही. म्दणून ईश्वराने ते निर्माण केले, असे म्हणतां येत नाही. 
ओरिजेन (१८५-२५४) असें सांगत असें की, न्यु टेस्टेमेटचा शब्दशः 
व खरा अर्थ वेगक्रा आहे आणि तो समजावून घेतला पाहिजे. ओरिजेन- 
मघ्ये प्ठेटोवाद व सृष्टिसर्जक इच्छाशक्ति यांचा संगम दिसतो, आत्म्याचें 
जग शाश्वत अशा दैवी संकत्पातून आले. कालांत व वेदनिक जगांत 
गुरफटलेत्या आत्म्यांच्या पापान जडता उत्पन्न जारी व त्याच्या शुद्धी- 
करणाने ती नाहीशी होईल. इच्छाशक्ति व व्यक्ति यांचा एक्मेकीणीं 
विशेषतः दैवी असीम व्यक्तिततत्वाशीं संवंध, हाच सत्तेचा खरा अर्थं 
आहे. या कल्पनेत ओ्रीक व स्न कल्पनांचें मिश्रण दिसते. 

पहिल्या व दुस्या तकत प्रचारांत आच्ल्या ्ञानवादौ पंथांतील 
( म्नास्टिक } लोकांची शिकवगूक धार्मिक होती. ब्दलेटिनसला यांचा 
प्रतिनिधि म्हणतां येईल. त्यांनी सिश्चन ई्धरलास्व निर्माण करण्याचा 


त॑च्वन्नान, पाश्चाच्य-प्राचीन कारखंड 


प्रयत केला उदा ईशर व विश्व, विश्च व मनुष्य यांत हत जहे; 
विश्वाच्या पाशांतून सुटून मूक स्थितीला गे पाहिजे आणि त्यासाठी 
ईश्वर दूताकडून ज्ञान देतो. 


तिसन्या गतकांत ज्ञानवादयांचा प्रभाव व जुनी पशिञन पुराणे यांतून 
मनी आणि त्याच्या अनुयायाचा मिश्र धम निर्माण ज्ञाला. या धर्मातील 
कल्पना म्हणजे शुभ व दुरित दोन्ही शश्वत जरेत. विश्वाची उभारणी 
म्हणजे या दोन मिश्रण, मनुप्यांतहि हे दोन्ही भाग मिधित आहेत, 
मुक्ति म्हणजे ते वेग्ठे होणे. 


नवप्लेटोवाद हा या कालांतील सर्वात महक््वाचा प्रवाह आहे. यात 
ईश्वर व विश्व यांतील दैत गृहीत असून, ते नाहीसे करणे, हे त्याचें ध्येय 
आहे. प्लांटिनसने ईश्वरावरोवर दुरिताचे अधिष्ठान म्हणून जडद्रव्यहि 
मानले. या मतप्रवा्हात प्ठेटोच्या तत्वज्ञानाविरुदध असा व्यक्ति- 
वादी विचार आहे. जगाचे पूरणं ज्ञान वुद्धीने होक, यावदहल त्यांत शंका 
घेतली भसून तिला साक्ात्कारजन्य ज्ञानाची जोड दिली पाहिजे, असे 
प्रतिपादन आहे. नचष्लेटोवादांत वौद्धिक संशोधनाचें महत्त्व खूपच कमी 
ज्ञाठे. या तत्तवज्ञानाचा कल यतित्ववादाकडे आहे. नवष्लेटोवादांत 
पुढील गृढवादाची मुदे सापडतात. 


इनीभडस्‌कर्त प्लोटिनस हा २०४-२६९ द्या कालांतील सर्वात 
महत्त्वाच तत्वज्ञ माहे. ग्रीक व देलेनिक तत्त्व धामिक सिद्धान्तात त्याने 
एकत्र आणलौ. आत्म-संवित्‌ची कल्पना प्लोटिनसमध्ये दिसून येते. 
हे जग अतीप्रिय जगाची छाया आहे. आत्मा क्रियाशील आहे ही कल्पना 
मानसशास्त्र व नीतिशास्त्र यातून सत्ताणशास्त्र व धर्मशास्त्र यांत गेली, 
म्हणून जग यात्म्यांतून आलेच कसे, ते वघण्याची जरूर भासली. किवहुना 
विश्वाचे हे अध्यात्मीकरण प्राचीन तत्त्वज्ञानाच) शेवटचा टप्पा मानतां 
यर्ईल. सत्‌ एक असून त्यावर काही बोलता येत.नाही, असे प्ोटिनस 
म्दणतो. सत्‌-तत्त्वाैं पू्णत्व उफाटटून उत्‌ गेल्याने त्यांतून जग निर्माण 
होते. हाच त्याचा निगमनवाद. जड म्हणजे असत्‌ वस्तु. आत्म्याची 
उत्पत्ति ईश्वरात्रून आहे व त्याला तिकडेच गेले पाहिजे. सद्गुण व 
चित्तशुद्धि यांच्या साहाय्याने मनुप्य एेद्रिय गोप्टीकदून आध्यात्मिक 
सौदयक्िडे जातो व मग आत्मन्ञान ्ञात्यावर उन्मन होडन्‌ स्वत.ला 
विसरतो आणि ईश्वराच्या रूपात मिसटतो हेच प्छोटिनसचें एकटचाने 
एकंटचाकडे उड्ाण. " 


पोफिरी ( २३०-३०० } या प्लोंटिनसच्या शिप्याने अंँरि- 
स्टंटल्च्या पदाथवैज्ञानिके ग्रंथावर्‌ भाप्य लिहि. त्यानेहि मन व शरीर 
यात भेद करून, शरीरापासून मुक्त याल पादिजे, असं प्रतिपादन केले 
भाणि पवित्र जीवन व शुद्धं विचार हीच खरी ईश्राची उपासना 
मानी. यानं्तरचा या पंथां तीर आयाल्लिकस हा तत्वज्ञ म्हणण्यपक्षा 
विशेपेकरून ईश्वरशास्वज्ञ होता. 


यानंतर ष्डेटो व अँरिर्टोँटकच्या तत्त्वन्ञानाच्या अभ्यासामुद्े नव- 
प्लेटोवादांत थोडा चदल ज्ञा. प्रकटीकृत ज्ञान व बुद्धि यौत प्लयुटाकंने 
फरक करून वुद्धीने धामिक ज्ञान पारखून घ्यावे, असे म्हटे. तो स्वतः 
मात्र अंधश्द्धंपासून मुक्त नव्हता. प्रोक्लस ( ४१०-४८५ ) याने 
एकातून नानात्व कसे येते, याचा ताकिक आराखडा तयार केला. 


अशा रीतीने या काल्खंडांत सद्गुणांच्या साहाय्य ने साक्षात्कार 


४८७ तसवक्ञान, पाश्चास्य-प्राचौन कारुखंङ- 


करून घेणे व ईश्वरैक्य यांवर भर दिला गेला. पूर्वीचिं तत्त्वज्ञान व ईश्वर- 
शास्त पद्धतशीर रीतीने मांडले गेले. विश्वशास्तीय सत्ताशास्त्रावर 
नीतिशास्त व धर्म॑शास्व याचा पगडा वसला. स्िश्न धर्माला आकार 
येऊं लागला. ग्रीक दृष्टि जगाच्या सारभूत तत्त्वावर सि्लेखी होती. 
ग्रीकांनी जगाच्या उत्पत्तीचा तपशील, मनुष्याची स्थिति वरगैरेकडे 
त्य मानाने दुलक्ष केटे नवष्लेटोवादानेसुद्धा धामिक वाजूबर भर दिला. 
पण पूर्णातिन अपुणे येणे हँ नसगिक प्रक्रिपेच अंग मानले व पूर्णाकड. 
परत जाणत मुक्ति मानी स्िश्चन त्त्त्वज्ञानाने माच प्रथमयपासूुनच्‌ 
विश्वाच्या पसान्यांत व्यक्तीच्या अनुभवाला केद्रस्थान दिरे व विश्व 
ही फक्त रगभूमि मानटी. त्याचे प्रेमाचें तत्व, मानवतेच्या एकात्मतेची 
जाणीव, पापावदेरुची खात्री व मुक्तीवषहठ श्रद्वा या गोष्टीहि त्यांत 
घातल्या गेल्या. खादस्टला जगाच्या इतिहासाचा केद्रचिदं मानले जाऊ 
लागले. मनुष्य व त्याची परमागति हा मुख्य विपय आला. हेरेनिस्टिक- 
रोमन काल्खंडांत नवप्लेटोवादाने मनुष्याल महत्त्व दिले; पण सिश्चन 
तत्वज्ञानाने त्याला सृष्टीच) मुकूटमणीच वनविले. सत्‌ व परिवतनीय 
जग या संकल्पनापासूने प्राचीन काल्खडांतील तत्त्वज्ञानाला सुरुवात 
ज्ञाटी, ते तत्त्वज्ञान ईश्वर व मनुष्य येथे येऊन भावले. 1 


इ. स. ५२९ मध्ये सम्नाद्‌ जस्टिनिअन याने प्ठेटोची अंकंडेमी - 
वंद केली. 


ग्रीक तत्त्वज्ञानाला ठेतिहासिक महत्व आहेच; पण॒ इतरहि 
वैशिष्टचपूर्णं गोष्टी तेथे आहेत. युरोपच्या वौद्धिक जीवनाचें ते एक 
आवप्यक अग आदह. ग्रीकाच्या मुलभ्रूत सकत्पना पुदटील ततत्वज्ञानाला 
आधारभूत ज्ञाल्या. शिवाय त्याच्या वेठेस विचाराच्या आशयाहून भिन्न ˆ 
अशी विचाराची आकारिक तच्वेहि स्पष्टपणे माडली गेरी. या दष्टीने ` 
आधी वाह्य जग ( विश्वशास्तीय काल ), मग आपण स्वत. ( मानव- - 
विज्ञानाचा काल) च मग सर्वंध सत्ताविषयके ( दशेनाचा काल ) 
विचार ्ञाला. ग्रीक तत्वज्ञान ही एक मौलिकं निर्मिति आहे. स्वत.च्या 
संस्था, नीतितत्त्वे व परपरा याकडे इतक्या निष्पक्षपाती दृष्टीने पाञ्चा. 
त्यात ग्रीकावेरीज कुणीच पाहिले नाही, की आसपासचे आपि असीम 
जग याकडे इतक्या स्वच्छ दृष्टीनेहि कुणी पाहिले नाही. मनुष्याच्या 
बुद्धीची स्वायत्तता त्यांनी ओदखली. चुदधिवाद त्यांच्या नसानसतांतुनः- 
खेत होता. कोणत्याहि धर्माच्या पडछायेत त्याच्या विचारांची वाढ 
खंटली नाही. तत्त्वज्ञानांतील स्वं समस्या त्यांनी उपस्थित केल्या व 
स्पष्ट रीतीने त्याची उत्तरे माडल. मध्ययुगांतत तत्त्वज्नानाची कुचंवणा' 
ज्ञाली तेव्ा त्यांतून ग्रीक मनोवृत्तीनेच त्याची सुटक। ज्ञाली व नवीन, 
दमाने अभ्यासाला सुरुवात ज्लाटी. इतर कणाहून भारत्या धार्मिकः 
कल्पनां ची ग्रीकांनी वुद्धीच्या कसोटीवर छाननी केलौ. मात्र शेवटी 
शेवटी हैलेनिरस्टिक-रोमन कालात जेव्टा धामिक कल्पनाचा प्रवाह 
फारच जोरदार राला तेब्टामाच्र त्याच्या वुद्धिवादाची धार बोट 
ज्ञाली. खरे म्हणजे वुद्धीचे हे व्चंस्व कमी होण्यात्तच ग्रीक तात्त्विक 
कालाचा अंत आहे. 

ग्रीक तत्त्वज्ञानी आपले विचारं प्रत्यक्ष जीवनात आणण्याचा प्रयत्न 
कडा. त्याच्या कारातील महत्त्वाच्या ग्रंथांनी कलात्मकतेचा उच्चाक 
गाखला. त्याच्या तच्व्ञानाने एक प्रकारे कालावर मात केटी आहे; ' 
म्हणून होमरचे कान्य, ग्रीक शोकान्तिका, पेरिविर्अन कला याप्रमाणे 
त्याचें तत्त्वज्ञानहि न कोमेजतां टवट्वीतपणे उभे आहे. 


तत्त्वन्लान, पाश्चात्य-भ्राचीन कालखंड 


संद्प्र॑य : गमप, टी. : ग्रीक विकसं, खं. १, अनु. एल. मग्नस 
( छंडन, १९०१ ); विडेल्वेड, उच्ल्ू- ए हिस्टरी ओंफ फिलसफो, 
अनु. जे. एन. टप्ट्स ( न्यरयोकं, १८९३ ) ; रानडे आर. डी. : फिलो- 
सांफिकल अड अदर एसेज, खं. १ (जमखिडी, १९५६) ; गुरी, 
उन्ल्ू-के. सी. : ए हिस्टरी आन ग्रीक फिठसिफी, खं, .१ ( केत्रिज, 
१९६२ ) ; फेरिअर, जे. एफ. : ठेक्चसं अनि ग्रीक फिलांसफी अड 
अदर फिलासोफिकल रिमेन्स, संपा. ए. प्र॑ट व इतर, २ खं. ( ठंडन, 
१८६६ ). 

पद्मा भौ. कुलकर्णी 


तस्वन्ञान, पाश्चात्य-मध्य कालखंड ः: मध्ययुगाच्या 
कालखडाचा प्रारभ सुमारे इ. स. ३५० पासून होतो आपि त्याची अचेर 
इ. स. १४५३ मधील तुर्कानी केलेत्या कास्टँन्टिनोपक्च्या पाडावाने 
होते. ही मध्ययुगकालाची कालमर्यादा या ठिकाणी मानलेरी जहे. या 
कालखंडांत स्िश्चन धर्मातील पहिल्या व अखेरच्या आचार्याचा समायेश 
होतो. त्यांच्या तत्त्वज्ञानाभ्रमाणेच ग्रीक, छेटिन भापांतीर कारोल्गियन 
काल्खंडांतील आणि विशेषतः मध्ययुगातीर विद्यापीटस्य प्रजञावंतांच्या 
तत्त्वज्ञानाचा समावेश या काल्खडांत होतो 


पेटिस्टिक तत्त्वज्ञान : इ. स ३५० च्या सुमारास वग्याच सिश्चन 
विचारवंतांनी तत्त्वज्ञानक्षेत्ांत पुढाकार घेतला. त्याच्या ज्ञानाचा 
वारसाच नंतरच्या शतकांना लाभला. संत नञ्चियनन्ञेन (३३०-३९०) 
याने ईश्रराने निर्माण केलेल्या सृष्टीच्या रचनेतरुन बौद्धिक भूमिकेतून 
ईश्वराचे अस्तित्व कसे समज्‌ एकेर, ते विशद केले. मात्र त्याच्या दृष्टीने 
इश्रराचे स्वरूप मात अभावविघानानीच मांडावें लागते. बुद्धीलो त्याचें 
आकलन प्रत्यक्षपद्धतीने होत नाही. त्याचे मित्र सत वासिर ( २३३०- 
३७९) यांनी परमेश्वराचें सजंनकायं हँ कालातीत असून कालाचा प्रारंभ 
सृष्टिर्रियेने होतो, असे दाखविके आहे. संत वासिक यांचे भाऊ पंत 
ग्ेगरी ओंफ निस्सा (३२३५३९४) हे-वरीर दोघापेक्षा सरस होते. 
त्यांनी श्रद्धा व ज्ञान यांतील भेद व संवंध विशद केके आहेत. त्यांचा 
परमोच्च विदु ईश्घरदशंनांत गाठला जातो. प्रकृतीचें महत्व कमी ठेख- 
णा्या आणि पापाचा आविप्क।र स्वीका!रणान्या भूमिकेपासून मुक्त 
अशा नवष्लेटोवादाच्या साहाय्याने व्यांनी समृद्ध व समतोल स्वरूपाचे 
मानववंशशास्त्र विकसित केले आहे. संत पार यांच्या प्रेरणेने धर्मान्तरित 
स्ञाक्ेल्या, अयेन्समघील डायोनिशियसचें नांव स्वीकारणाय्या प्रच्छन्न- 
डायोनिशियस या अज्ञात साधूने आपल्या ' दि डिन्हाइन नेम्स ' आणि 
“दि मिस्टिकल थिओंलोंजी ' या दोन ग्रंथांत नवष्ठेटोवादाचें स्थिश्चन 
स्वल्प व्यवस्थित व निश्चितपरणे मांडे आदे. त्याच्या दृष्टीने विश्वाचे 
पूणे कारण म्हणजे निर्गुण व अतीत असा ईश्वर होय. त्याच्या स्वरूपाची 
कल्पना करतां येत नाही. त्याचें स्वप निविरोप व पुणे असल्याने त्याला 
नामहि देतां येत नाही. म्हणूनच ईश्वरमीमांसा ही अभावात्मक लक्षणांनी 
करावी लागते. विश्वांती स्वे शिवत्व ईश्वरत्वाचें लक्षण मानले तरी 
ईश्वराचे अनंतत्व व अतीतत्व लक्षांत घेता शिवत्व हेच केव ईश्राचें 
एकमेव लक्षण मानतां येत नाही. विश्वाची लक्षणे ईश्वरांत असली तरी 
तो. विश्वातीत आहे, हँ विसरतां येत नाही. त्याच्या प्रकाजाने आपण 
दिपून गेलो, तरी त्याच्या छृषेने त्याचें पूणंदशेन शक्य आहे. 


केटिन धर्माचार्यामध्ये संत आंगस्टीन ( ३५४-४३० } हा श्रेष्ठ 
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होय. ममंग्राही जिन्ञासूच्या भूमिकेतरन त्याने सावंतिक स्वरूपाच्या संशय- 
वादाचा मुकावला केला. त्याकरिता देकातंसारखा युक्तिवाद त्याने 
मांडल। आहे. चितकाला आपण संशय घेत आहोत याविषयी शंका नसते, 
म्हणूनच त्या चेठीं तो विचार करीत असतो. जो विचार करतो, तो 
असतो. म्हणून सत्यता व निश्चितता म्हणजे संभवनीयता नसून आवश्यक 
विधान-स्वरूपांत व्यक्त ज्ञाङेल्या वस्तुस्थिति होतः; पण आपल्या मनाच्या 
त्रिया यादृच्छिक स्वर्पाच्या असल्याने, अशा विधानाचे उपपादन 
शाश्वत, आवश्यक व नित्य स्वरूपाच्या अंतिम सत्तेच्या आधारानेच करणे 
शक्य आहे. सवं पदार्थ, विचार, जीवनप्रक्रिया यांचा मूलाधार म्हणजे 
ईश्वर होय. या ईश्वराकडून जे-जे निर्माण होतें ते-ते केवठ पुण्यप्रद, 
भिवच असणार. म्हणून सवं प्रकारचें भौतिक, मानसिक व नैतिक पाप 
ह भूतमातांच्यामधील दुवेता, अनेकत्व, विकारवशता आणि शिवसंक- 
ल्पाच्या फलनिप्पत्तीचा अभाव व अपयश यांमधूनच निर्माण रोते. 
ईश्वर हा माणसाच्या अंतर्यामी वास करणारा गुर आहे. मानवी 
आत्म्याला ईश्वराचा प्रकाश लाभला आदे. म्हणून अन्य प्राण्यप्रमाणे 
मानव हा सृष्टीचा अश असूनहि त्याला शाश्वत सत्याचे ज्ञान होते 
मानवी आत्मा सशरीर निर्माण होत मसला तरी तो नष्ट होत नाही. 
परमानदाचः उपभोग घेण्याची क्षमता ही त्याला लाभकेटी प्रतिष्ठा 
आहे. तो त्याचा आध्यात्मिक अधिकार आहे. आंगस्टीनने समाजाच्या 
संदर्भातहि मानवाचा विचार केला आह्‌. आपल्या "दि सिटी ओंफ गांड 
या ग्रंथांत, माणसाने ईश्वरी प्रेमाच्या संदर्भात केलेली वैयक्तिक प्रगति 
ही त्याच्या समाजावरील प्रमाचीहि प्रगति होय, असे म्हटले आहे. 


कारोर्गियन पुनरुज्जीवन : पाश्चात्य रोमन साग्राज्यावर जी 
अनेक रानटी टोटयांची आक्रमणे क्षार, त्यामुरे रोमन साम्राज्य 
कोसठले. इ.स. ७९८ ते ८१४ या काठावधीत राज्य करणान्या शालमेनं 
सभ्नाटाच्या कारकीर्दीपर्यंत ढासठ्लेी संस्कृति पुन्हा फुल्टी नाही. 
शालेमेनने मात्र शिक्षण व ज्ञान यांची पुन्हा प्रस्यापना केटी. त्याच्या 
राजवाडर्यातीर पाठशाठा म्हणजे नतरच्या कारखंडंत् वाढल्ल्या 
विद्यापीठाची पूर्वावृत्ति होती. युरोपमधीर विद्धानां चा तिच्याकडे ओढा 
होता. या ` पुनरुज्जीवनाचें उत्कृष्ट फल म्हणजे जान स्कांटस एरिजेना 
हैँ होय. त्याने इ. स. ८४७ ते ८७० पर्यत पेकेटिन पाटशाठेत अध्यापन 
केले. प्रच्छन्न-डायोनिशियसच्या ग्रंथांचे भापांतर केठे. आपल्या “ दि 
डिच्हिजन ओंफ नेचर या स्वतंते ्रंथाचौ रचना केली- या ग्रंथामुढे 
एरिजेनास चिश्चन प्लांटिनस अशी वहुमानाची उपाधि लाभलो. 


प्रारंभींचा स्कोंस्टिक संप्रदाय : याचा प्रारंभ सुमारे इ. स. १०५० 
पासून होतो या वेढी तूसंचा वेरेगेरियस ( ९९८-१०८८ ) सारख्या 
विचारवंतांच्या मनांत शद्धा व वुद्धि याच्या परस्पर-संवंधाविषयीचे 
प्रश्न घोढत होते. श्द्धाविपयक समस्यांच्या वावतौत दृंट-पद्धतीचा 
पुरस्कार त्याने केला आहे उलट पीटर दामियन (१००७-१०७२्‌ ) 
याने या पद्धतीचा अस्वीकार केला आहे. समन्वयी भूमिक. लान्फरंक 
( १००५-१०८९ } यने सुचविली आहे. तिचीच पूर्णावस्था संत 
अँन्सेत्म (१०३३-११०९) यांच्या विचारांत आदते. 'शवद्धेचेच रूपां - 
तर ज्ञानांत होतें ' हँ तत्तव अंन्सेल्मने मांडे त्यानेच ईश्धरविषयक सत्ता- 
शास्त्रीय युक्तिवाद मांडला आहे. सामान्य संकल्पनाचें सत्ताशास्त्रीय 
मूल्य या समस्येविपयीचा, एेकान्तिक वास्तववादी विः्यम आंफ शपि 
व नामवादी रोसेलिनि या विचारवंतांतील वाद, हाहि या कार्लत 
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आदकतो.या दोन्ही दैकान्तिक भूमिकांवर मात करून वुद्धिमान्‌ व आग्रही 
भूमिकेच्या अविकाडंने (९१०७९-११४२) समतोर वास्तववादी भूमि- 
केच्या समर्थनाथं आपे युक्तिवादाचें सामथ्ये खचं केठे आदे. शार्ताच्या 
संप्रदायांत, विशेषतः त्यामधीलक आचाय गित्वटं दि ला पोर (१०७८ 
१९५४) याते अरिस्टाटल्चे तकंशास्तर व प्ठेटोचे काही ग्रथ या मर्यादित 
साधन च्या सादहाय्याने सत्ताशास्तरीय प्रश्नांचा विचार केका आदे. या 
कालखंडातील सर्वश्रेष्ठ कामगिरी म्हणजे संत वर्नाडं आंफ क्लेमरन्दो 
(१०७१-११५३) व संत व्हिक्टर अवे येथीर हचूग व रिचडं या 
दौन साचे साक्षात्कार-शास्लाविषयीचे श्रेय होतः 


स्कोलँस्टिक संप्रदायाचा उत्कषकाल ({ १२००-१३००)} (अ) 
प्रमुख लक्षणे : स्कोलेस्टिक संप्रदायांत मध्ययुगीन सिश्चनध्म-पाठ- 
शरादधंतून विकसित ज्ञलत्या विचारांचा समावेश होतो. चच व साधून 
सघ यांनी स्थापिकेल्या व त्याच्या नियंत्रणाखाली असकेत्या या पाठ- 
शाका होत्या. इ.स. १२०० मध्ये परिस येथे पहिल्या धमेविचयापीठाची 
प्रस्ापना ्षाली. त्यानंतर अत्पावधीत युरोपमधील प्रमृखे केद्रति 
विद्यापीठे निघारी. चचैच्या अधिसत्तेकडून या वि्यापीरांना शेक्षणिक 
स्वातव्य आणि स्थानिक सत्तेपासून स्वातंव्य यांची सनद मिरी 
त्यामृरे विद्यापीठांतील अध्यापक व विद्यार्थी यांच्या कार्यानि स्वायत्तता 
लाभी. स्कोकेस्टिक तत्त्वज्ञानाच्या संदरभतील, स्कूरमेन याचा अर्थ 
धमंवि्यापीठातीलक अध्यापक व विचार्थी असा ख्ढ ज्ञाला. या विद्या- 
पीठातून तत्त्वज्ञानविपयक, धर्मशास्तविपयक व ॒विज्ञानविपयक जी 
विचारप्रणाली उभी राहिली तिलाच स्कोटर्टक संप्रदाय! ही संज्ञा 
लाभकली.या संप्रदायामध्ये बुद्धि व श्रद्धा या ज्ञानसाधनांत भेद केला जाई; 
पण यांची पुणे फारकत केटी गेरी नाही. तत्त्वज्ञान-विपयासह तयार 
होणारी विद्याशाखा ही धर्मशास्तशावेहुन स्वतंत्र मानी जाई या 
स्कोेस्थ्कि वा मध्ययुमीन स्थिश्चन धर्मसंप्रदायाची कवा मध्ययुगीन 
धमेविद्यापीऽनी , विकसित , केल्या तत्त्वज्ञानाची वटक लक्षणे 

। पुदीलप्रमाणे : 


(१) प्रामूख्याने ही द््श्चन धर्माधिष्ठितिं जीवनदृष्टि होती. 
त्या वेढच्या पश्चिम युरोप्च्या श्रद्धा, सस्कृति व परंपरा याच्यत या 
अथनि एकवागेयता होती. कंथालिक चर्चमाफंतच त्या वेखच्या बुद्धिमान्‌ 
व्यक्तीचा अभ्यासक्रम पूणे केला जाई. प्रारंभौच्या कालांतील सिश्चन 
विचारवंत व ग्रीक याच्याकडून मिकका मानवप्रजञासंपादित ज्ञानाचा 
वारसा, आणि वायबरल-प्रणीत दिव्यज्ञानाचा वारसा, यांचा वैचारिकं 
समन्वय साधे हाच द्या वेढच्या प्रमुख विचारवंतांचा ध्येयवाद होता. 


(२) स्कोरेरस्टिक संप्रदायांत ग्रीक विचारप्रणारी व द्िश्चन 
धमप्रणारी यांची विवेकी एकवाक्यता करण्याचा प्रयत्ने भाढठतो 
है कारय सुमारे इ.स. १२०० च्या आसपास विख्यात भाषान्तरकारांच्या 
पिढीने गतिमान्‌ केले. सुमारे द. स. ५०० मध्ये वोएथियसने अैरिस्टोंट- 
क्च्या तकशास्त्रावरीर ' ओंरगंनांन्‌ ' या ग्र॑याचे भाषांतर, प्ठेटो व्‌ 

^ प्ठांटिनसचे काही ग्रथ, प्रच्छन्न-डायोनिशियसचे समग्र रंय, चचंच्या 
सस्थापकांनी व धर्मोपदेशकानी लिहिलेले म्र॑थ इत्यादि अशा मर्यादित 
साधनसामग्रीवरच पश्चिम युरोपांतीर विचारवंतांना भवकछबून राहा 
लागे. साहनिकच तकंशास्त्रविपयक प्रम्न, सामाएयपदे सकल्पना यांचे 
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स्वरूप, बुद्धि व श्रद्धा याचे संबंध, या व अशा समस्यांभोवतीच या विचार्‌- 
वंतांची तत्त्वमीमांसा फिरत राहिरी. अचानक, तेराव्या शतकाच्या 
प्रारंभीच्या काही दशकांत अरिस्टाटकच्या समग्र ग्रथांची कछंटिन 
भाषांतर उपकब्ध क्ञाली. इवेन सिन्ना (अंद्िसेना ) आणि इवून रुशद 
{ अब्देरूस ) या अंरिस्टोटल्च्या प्रंधांवरीरु मुस्लिम मीभांसकचि 
ग्रेथहि उपलब्ध ज्ञाङे. या शोधाचा मघ्ययुगीन विचारावर मूलगामी 
परिणाम पाला. प्राचीन कालात तयार ्ञालेल्या एका श्रेष्ठ, शिस्तरवद् 
तत्तवज्ञानप्रणालीचें निकट प्रदशेन विचारवंतान। ्ञाले. विज्ञान, राज्य 
शास्त्र, मानसशास्वे व तत्त्व्ञान या ज्नानक्षे्रांत या चिचार्रतनी 
विविध प्रश्नावावत ज्या वैचारिकं भूमिका स्वीकारल्या होत्या, 
त्यांसंवधी पुनविचार करण्याचे आब्हान त्यामदे याना मिकाक्लै. केवठ 
नन्या समस्यांनीच हँ अशव्दान दिले असें नन्हे, तर नवी तत्वे, संकत्पना, 
निर्णय व विचारपद्धति या सदर्भातहि नवी दालने मोकटढी ज्ञाली. हैँ 
ञआव्हान इतके जबरदस्त व स्पष्ट होते की, पूवेस्वीकृत सििश्चन धर्मश्रद्धा 
आणि या नवसंकल्पना यांचा समन्वय करण्याची एतिहासिक काममिरी 
या विचारवं्ताना उचखावीच लागी. 

` (३) हे समन्वयचिं , कायं स्कोस्टिक संप्रदायाची विशिष्ट 
शिकवणूक व अभ्यासपद्धति याना अनुसरूनच ज्ञाले. त्यांचा ठसा प्रत्येक 
स्कोङेस्टिक केखनावर आद्ठतो. अंरिस्टोंटखचे ग्रंथ, वायवल णि 
पीटर ठेवाडचा बुक आं फ सेन्टेन्सिस' हा ग्रथ, याचे पद्धतशीर वाचन, 
आनुपगिके भाष्य-मीमासेसह्‌ त्याचें विवरण यांचा समावेश शिकवणुके" 
या सन्ञेत होतो. सेंट आंगस्टीनसारख्या प्रख्यात धरममोपिदेशकाचे ग्रीक, 
कठिन भापेतीरू विचार एकत करून 'सूत्र'-वाडमय निर्माण करणे हैँ 
दुसरे कारयैहि त्या वे होत गेले, या मीमासाप्रक्रियेत वा भाष्यलेखनात 
पुढील टप्पे आढकतात. एक प्रन्नमालिक। तयार, करणे, विशिष्ट 
प्रश्नासंवंधी वादपद्धतीने विवरण करणे, त्यासाठी विशिष्ट समस्येवावते 
निवेदन करणे, त्यासववंधी अनुकूल-प्रतिकूल स्वरूपाच्याः एेकान्तिक 
मतांची नंद करणे, समस्येची सपूणे तात्त्विक चर्चा कर्णे, जापणांस 
मान्य असणा्या मत चिं समथेन वा मंडन करण, प्रतिकूर मताचे खंडन 
करणे, त्यांमधौकर उणिवा दाखबून विरोधी बाजु मूल्यमापन करणे, 


, अश प्रकारे प्रस्थापित मरतांचे ताकिक व स्वीकृत जाघाराच्या साहाय्याने 


तास्विक प्रतिपादन करणे. भारतीय विचारात सूत्रकार, भाष्यकार 
यानी ताच्विकं विवेचनांते अधिकरण"द्धतीचा वापर करण्यास {जीं 
कारणे ज्ञाली, तत्सम कारणनीच मध्ययुगौन युरोपीय भाप्यकारांचें 
तत्र तयार ज्ञलेले आढकते. पूवसूरीच्या विख्यात आधारप्रंथाति जे प्र्न 
अव्यवस्थितपणें उपस्थित केलेले आदकठतात, त्याच्या वि्वरणांत -जौ 
चिस्कछ्छितपणा आढक्तो, तो दुर करण्यासाठी बरेच शुमा"प्रथ वा 
संकलन~ग्रंथ तयार ज्ञाढे. त्यांमध्ये विपुय-प्रकर्णानुसार या समृस्युच 
वर्गकिरण व प्रणालीकरण केले. अशा प्रकारे स्कोरेस्टिक संप्रदायांतील 
प्रमुख ङेखनात पुदीरू गोष्टीचा अंतर्भाव आदकतोः (अ) भाष््यग्रय, 
-( व } वादसमस्या, (क) ततत्रमताचें संकलन, (ड) विद्यापीठाच्या 
अध्यापन-भाप्य-पद्धतीहून वेगछे स्वरूप असलेले काही स्वतंत्र ग्रंथ. 

(४ ) स्कोेस्टिक संप्रदाय म्हणजे एक सलग, एकजिनसी 
विचारभ्रणाखी नसनन अनेकविध सिद्धान्ताचा समुच्चय आहे. शिक्षण- 
क्षेत्रातील विचारस्वातंव्यामुके मूलभूत प्रभ्नांचावत्तहि तीत्र मतभेद 
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असणा-या विचारप्रणाली तयार ्ाठेत्या आढटतात. भंगस्टीनप्रणीत 
प्टेटोवाद आणि भरी विचारवेतञ्जणीत अरिस्टोटल्वाद है दोन 
विचारप्रवाहं प्रामूख्याने त्यांमध्ये आडठतात. त्यामधूनच अनेक उप 
चिचारप्रवाह्‌ उत्पन्न नारके आहेत 


(५) अर्थात्‌ या अनेकविध विचारप्रणालीमध्ये वरीच साम्ये 
आहित, ्यामुदे त्याची जण्‌ एक कौटुविक सिद्धान्त-व्यवस्था छागकेी 
अहि. ही साम्ये पृदीलप्रमाणे 


(अ ) स्थिश्चन शब्दप्रामाण्यं वा वायवलची अधिसत्ता ही 

सर्वान सरवश्रेप्ठ म्हणून मान्य केटी आहे. ( व ) सिक्चनश्रुत्ि व 

बुदधिमिप्ठा यांमध्ये मतविरोध न कल्पितां उभयताचे सवेध परस्परपूरक 

मानले गेले आद्ेत श्रदेमुटे बुद्धीला पूर्ण-व लाभते, बुदीमुे श्रदेला 

सामर्थ्यं प्राप्त होते, त्यामृरे उभयतां भेद असला, तरी उभयतांची 
फारकत केली गेरी नाही. { क ) बौद्धिक जानाच्या क्षेत्रात वुद्धिही 
सर्वश्रेष्ट असली तरी धर्मशास्त्रीय प्र्नावावत ती श्रद्ेला मदत करणारी 
दुय्यम पण महत्त्वाचे साधन होय, असे मानले गेले. (ड) बुद्धि वश्रढा 
याचे नेमके सवध कोणते ? आणि त्याचे सहकाय, त्यांचा समन्वय म्हणजे 
नेमके काय ? या प्रम्नावावत स्कोङेर्टिके तत्त्वज्ञानाच्या विविध सप्र- 
दायातच मतभेद हते; परंतु या तच्वज्ञानाच्या सुवणेयुगात अनेक 
चिचारवताची अशी प्रामाणिक धारणा होती की, कोणत्याहि दवी 
ज्ञानसाधनाच्या वा प्रामाण्याच्या मदतीशिवायदहि, बुद्धीला केषठ 
वैज्ञानिकच नव्द तर, तत्त्वज्ञानाच्या क्ष्ातत्याहि सत्याचा समाधान- 
कारक वेध घेता येतो. ( इ } तत्वज्ञानाच्या क्षेत्रातील प्रमुख तत्व 
म्णजे ` (१) सवं सृष्टि निर्माण करणाय्या, सांभाट्णाव्या अतर्यामी 
व अतीत अशा सगण ईश्वराच अस्तित्व व अनिर्वचनीय स्वरूप; (२) 
मानवी आ त्म्या्चं स्वरूप व अमरत्व; (३) सर्वोच्च ज्ञानाच्या अवस्थेत 
ईश्वराचे प्रत्यक्ष दशन घेण्याची मानवाची क्षमता, मानवाची प्रतिष्ठा, 
स्वत्त.चे भवितव्य पडवण्याचे म णसाला असलेले सकल्प-स्वाततेत्य; 
(४ ) भाणसाच्या स्वभावात्‌ रुजलेत्या, ज्याच्या उत्टेघनाने दु.ख 
व पाप प्राप्त होते अशा न॑तिक नियमाचे अस्तित्व इत्यादि. (फ) ईश्वर 
जरी मूलत निरवयव असला तरी त्याचें स्वरूप विमूतिमय आहे, तो 
कृपामय आहे, ही ईश्वरतिषयक गृढरहस्ये स्थिस्ताच्या जीवनातून कट- 
तात्त असें य, संप्रद यातील विचारवताचें मत होते. (ग) स्कोंस्टिक 
संप्रद याच्या उत्कपंकालांत, बुद्धि है श्रद्धानिप्ठ जीवन जमण्याचे 
प्रभावी साधन महै. श्रद्धेवर होणारे आघात दुर करणे आणि श्रद्धामय 
जीवनांत्रीठ यथार्थता प्रगट कर्णे ही कायं बुद्धि यशस्वीपणे करू शकते 
अशी विचारवताची धारणा होती या सप्रदायाच्या अखेरच्या काटठात 
काक्या ष्लेगच्या साथीने विद्यापीठ ओस पडली. याच काति सशय 
वाद व नामवा दयांनी परिषित क्लालेत्या विचाराची आक्रमणे स्कोरे- 
स्कं धर्मसंप्रदायावर घडली. (ह) विविर्धं विज्ञानशाखीतील भेद ह्या 
विचारवंतानी त्या-त्यौ क्षेत्रात वापरल्या जाणान्या अभ्यासपद्धतीनुसार 
केके आहेत. सामान्यतः समीक्षणात्मक-निगामी पद्धतीचा वारसा त्यानी 
अंरिस्टटल्कटून व॒ आंगस्टीनकडून मिठविला. त्याचीच सुधारित 
आवृत्ति म्हणून सि्नशुतिवाडमयासह्‌ वास्तव घटनांच्या अभ्यासात 
त्यानी तिचा अभ्याप्तपदढति म्हणून अवलव केला. (ज) क्रिया आणि 
शक्ति याचे द्द ओरिस्टीटलने स्वीकारके होते. प्रत्येक संकी संयुगाचें 
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पुरक आन्तरिक घटक असा त्यांचा अयं होता. याच द्द्वात्मक सकल्प- 
नैच्या साहाय्याने सास्त पदार्थाच्या स्वरूपाविपयीची जटिल समस्या 
या विचारवंतानी सोडविग्याचा प्रयत्न केला. ( के ) विविध संदर्भात 
एकच पद एका्थेक, साम्यार्थक व द्रचर्थी रीतीने उपयुक्त ठरते, हँ 
अँरिस्टटल्चे मत या विचारवतांनी ग्राह्य धर्टै. अँरिस्टीटच्चं हे मत 
आणि प्रच्छन्न डायोनिशियसची विचारसरणि यांच्या मदतीने, परमे- 
श्वराच्या अनिर्वचनीय स्वरूपाविपयीच्या विधानाय मूल्य विशद कर 
ण्याचा प्रयत्नं त्यानी केला. या संद्भाति कोणततेहि एका्थक पद व विधान 
त्यांनी अमान्य ठरविछे; कारण अशः पदात - विधानात ~ सर्वं भूत- 
माताच्याहून वेगद्चा ~ अतीत ~ असणान्या ईश्वराच्या स्वरूपाकडे 
दुलक्न होते. 

( ६ ) गवी स्कोटेस्टिक सप्रदायाची परिणति ज्या धर्मविद्या- 
पीठातून ब्ञाली त्याच्या आतरराप्टरीय स्वहू्पाची नोद करता येर्ईैल. 
रष्टरीय मर्यादा ओलाडणारी धम॑सस्था म्हणून या वियापीठानी सर्व 
सिन महामंडढाचें प्रतिनिधित्व केले आणि त्यां मधील वचारिक 
व्यापारचे नियंत्रण केक या विद्यापीठातीर अध्यापक व विद्यार्थी याचे 
राष्टरीयत्व विविध स्वरूपाचे होते. उदा. पेरिसच्या धर्मविया- 
पीठात विल्यम ओंफ ओवरजेन हा एकटाच नामवत फंच अध्यापक 
होता. अन्य नामर्वे्त अध्यापकात पुढील परदेशीयाचा समवेश होता 
अंलिक्संडर ओंफ हेलृस, राजर वेकन व ओखंम हे इण्लिश, उन्स स्कोटस 
हा स्कंट, सेट अल्वटं दि ग्रेट, आणि मेदस्टर एकारे हे जर्मन, हेन्री 
ओंफ पेट व सिगर फ जरँवान्त हे वेत्जियन आणि याहुन अधिक 
विख्यात असे सेट वोनान्हैचर व सट टामस अंक्वायनस है इटालियन 


( ब ) प्रमुख व्यक्ति ` पेदिसच्या धर्मविद्यापीठाच्या स्थापने- 
नंतर आणि अँरिस्टोटक्च्या ग्॑याच्या शोधानेतर धर्मशास्त्रणाखा आपि 
वाडमयशाखा यामधीरू धर्मोपदेशक व तच्वज्न यांच्या सवंधांत ताण 
निर्माण स्लाला. धरममोपिदेशकाची प्रवृत्ति परपरानिष्टं आंगस्टीनवाद स्थिर 
राखण्यावर होती. अशा व्यक्तीत अंलिक्डर आंफ हेल्स ( ११७५- 
१२४५ ), मथ्य ओंफ अक्वास्पार्या (१२४०-१३०२) आणि सेट 
वोनाव्हैचर (१२१७-१२७४) याचा समावेश होतो. तत्त्ववितकाचा 
प्रयत्न स्िश्चन धर्मेशास्ताचा अँरिस्टींटलच्या तत्वज्ञानाशी समन्वय 
साधण्याचा होता. हा सघर्षं मिरवण्याचा प्रयत्न धर्मशास्त्र वे तत्वज्ञान 
या उभय क्षेत्रात यशस्वी ठरलेत्या व्यक्तीनी केका त्यामध्ये सेट आल्वटं 
दि ग्रेट ( १२००-१२८० ), त्याचे शिप्य सेट टँमस अंक्वायनसं 
( १२२५१२७४ ) यांचा अतर्भाव होतो. सेट टमस अंक्वायनसं 
यांनी स्िश्चन धर्मतत्त्वज्ञानाची सर्वसमावेशक पुनर चना करून त्यामध्ये 
अँरिस्टौट्ल, सैट आंगस्टीन, डायोनिशियस आणि साक्षात्कारमार्ग 
यांच्यांतील मौलिक विचाराचा अंतभवि केला. सेट टमस याच्या 
षभावामुले त्यांना वरेच अनुयायी लाभे. त्याचवरोवर पंरिसच्या 
धर्मविद्यापीरठाचें साम्यं लक्षात घेऊन काही सनातनी मनांमध्ये भयहिं 
निर्माण क्लि. सेट टाँमस याच्यानंतस्च्या विचारवतानी या भयाच्यां 
अ धारने त्यांच्या शिकवणुकीतीर दोप शोधण्यास प्रारभ केला. या 
टीकाकारामध्ये जन उन्स स्कांटस (१२७०-१३०८) हे प्रमुख होत. 
त्यांनी सेट टाँमस याच्या काही मकतत्त्वांमध्येच जो ,रफार केला 
त्यामुे “ सूक्षमप्रज्ञ' ही उपाधि जानि नस स्कांटसं यांना लभरी. 
अर्थात्‌ या प्रयत्नामागे अब्हिसेना याच्या तात्विक प्रणारीचें पुन रज्जीवन 
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करणे हा जनि स्कांटस याचा हेतु होता. त्यामुदे त्याची स्वतःची भूमिका 
र वनली. साक्षात्ताराच्या क्षेत्रात मेदस्टर एकहाटं ( १२६०- 
१३२७) याने सेट टाँमस याने अप्रमाण ठरविक्ञेत्या नवण्लेटोवादातील 
काही तत्त्वांचें पूनरुञ्जीवन केले. अर्थात्‌ स्वतःच्या साक्षात्कारी अनु- 
` भरवातीर मौलिकतेमुेच एकहाटं यांची शिकवणूकं केवढ् वौद्धिक 
जिज्ञासेच्या पातकीवर न राहतां त्यांना टूलर, सूसो आणि सूजत्रोक 
(१२९३-१३८१) हे अनूयायीहि लाभले. त्यांपैकी रस्त्रोक हाच 
सपूर्णत. समतोल प्रवृत्तीचा मध्ययुगीन साक्षात्कार चितक होय. 
फक्त एकाच क्षेत्रात सेट टाँमस अंक्वायनस याने प्रवेश केला नाही वते 
म्हणजे-प्रायोगिक विज्ञान हे होय. अर्थात्‌ रोवटं ग्रोसटेस्ट, ओंक्स्फडं 
(११७५-१२५३) याने दुष्टिशास्तरांत प्राथमिक स्वरूपाचे प्रायोगिक 
विज्ञानात्मक कायं केले. तशीच प्रायोगिक ज्ञानाची संशोधने सेट टस 
याचे वैयक्तिक गुर सट अल्वटं दि ग्रेट यानी सुरू केरी होती. मात्र सेट 
टोँमस याचा शिष्य, अंच्िसिनवादी रंजर वेकन (१२१४१२९२) 
हा माच प्रायोगिक विज्ञानाच्या क्षेत्रात कायैमग्न होता. त्याने या 
विद्याशाखेस वैशिष्ट्य व स्थान प्राप्त करून दिल. 


स्कोलेस्टिक संप्रदायाचा उत्तराधं : इ. स. १३०० नंतर इतिहासां- 
तील दुर्दवी घटनामुढे स्कोलेर्टिकं संप्रदायास उतरती कठा लागली. 
युद्धामुे पश्चिम युरोपीय स्िस्ती साम्राज्याची शकले उडाखी. काटा 
प्ठेगने काही महिन्यांच्या अवधीतच युरोपच्या एकतृतीयांश लोक- 
सख्येचा संहार केला. धर्मविद्यापीठांतील प्राध्यापक व विद्यार्थी यांची 
संस्या प्रचंड प्रमाणात घटी. प्रवासाची व॒निवासाची व्यवस्था 
असुरक्षित ज्लाल्याने आहेत त्याच विदयापीठांची संख्या वाविण्यां्त आली. 
वस्तुत ही नवीं चिद्यापीठे म्हणजे मोटी महाविद्याल्येच होती. या 
संस्थांतील परस्परसचंध तुटल्याने त्याचें आंतरराष्टीय स्वरूप जाऊन 
त्यांना राष्टरीय सस्था एवढाच दर्जा उरला. वौद्धिक सर्जनशीकुता व 
संशोधन यांना उपकारक ठरणारी माणसे व नवकेत्पना यांचा विमुक्त 
संचार ही एक भूतकाराची फक्त आटवण उरली. सेट रँमस संप्रदायां- 
ती काप्रेगलस ( १३८०-१४४४ }) आणि जोन स्कांटस सप्रदाया- 
तील तातेरेट यांचे विचार त्यापूर्वच्या शतकाशी जुढणारे ठरले. 
साहजिकच “स्कोरस्टिक संप्रदाय" ही फक्त "धर्मपाटशाकेतील 
शिकवणूक * या मर्यादित अर्थाची संज्ञा वनरो. 


पण याहि काव्ांत ! जुन्या जीवनदृष्टी'शौ विरोध प्रगट करणारी 
' नवौ विचारधारा ' निर्माण ञ्ची. विल्यम ओंफ ओखेम (१३००- 
१३५०) या विचारवंताशी त्तिचें निकेटचें व कायमचें नाते जोडलें गेले. 
या विचारपरपरेतील व्यक्तीना थोडयाशा चुकीने “ नामवादी ' म्हटले 
जाते. वस्तुतः त्याना ' पदवादी ' म्हणणे योग्य ठरेल. यांचा भर संन्ले- 
पणाएेवजी विश्केपणावर होता; नवविचाराएेवजी वैचारिक टीकेवर्‌ 
होता. पूर्वी ञे प्रस्तं तत्त्वज्ञानाच्या वा सत्ताशास्त्राच्या क्षेत्रात होते 
व्यानः तकंशास्ताच्या क्षेत्रात आणून त्याने सत्ताशास्त्राच्या जागी 
तेकंणास्त्राची स्थापना केली. ' भापिक विन्लेपणा ' वर्‌ त्याते जो भर 
दिला, जाणि तत्त्वज्ञान व धर्मास्ते यावर त्यामुढे जे प्रहार ज्लाले, 
व्यामुके तेराव्या शतकातीर स्ठेपणात्मक तत्त्वज्ञानाचा अंत ज्लाला. 
ओखंमचे महत्वाचे अनुयायी म्हणजे १३५० च्या सुमारास प्रभावी 
ठरे जन आफ मिरकोटं निकोलस ओंफ ओरकोटं आणि जोन वेल 
(१४२५१४९५) हे होत. नव-विचार-परपरांतीख नामवादाचा 
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सार्वत्तिकं कमी-अधिक प्रभाव पडत असतांना जुन्या-नव्या दृष्टिकोणा- 
मुटे विद्यापीठातीठ तट अधिकच वादके; पण नामवाद्याच्या शब्दच्छल- 
प्रवृत्तीच्या अतिरेकांतूनच त्यांचे सामर्थ्यं व प्रभाव कमी होऊं लागला. 
बौद्धिक पुनरुज्जीवनकारात तत्त्वज्ञानास नवसंजीवन लाभे; पण तें 
नामवादी विचारप्रवाहाकडन भिकालेे नन्दते. १५५० ते १६५० या 
काठांत स्कोठेस्टिक संप्रदायाचें पुनरज्जीवन हाले. कंजेटन व फेरा- 
रियेसिस याच्याकडून आणि चालू णतकांतीरू एका प्रभावी. व्यक्ती- 
कडून हे महान्‌ काथं घड्ले. ` 

उपसंहार : पाश्चात्य विचारांतील एक प्रमुख घटक म्हणून 
स्कोटस्टिक सप्रदायास जे एतिहासिक महत्वे प्राप्त जाले आहे, 
त्याकरिताच केवट त्याचा अभ्यास व्हावा असें नव्हे, त्तर त्याची तत्वे, 
सिद्धान्त व पदति यांच्या मौलिक महत्वाच्या दृष्टीनेहि हा अभ्यास 
काला पाहिजे. भाष्यकार व श्रुतिवादी यांच्या भारतीय दशेनेतिहासां- 
तीर विचारांशी व लेखनाशी स्कोस्टिक संप्रदायाचें साम्य असल्याने- 
तर भारतीयांना या संप्रदायांत विशेष रस वाटेल. पीटर ठंवा आणि 
बादरायण, अंक्वायनस आणि शंकराचायं, जान उनसर स्कोट्स व 
रामानुज, श्रीहुषं आणि ओखेम यांच्या विचारं तर वराच सारखेपणा 
आहे. सेट टँमस याचे तत्वज्ञान तर अद्रेतवेदान्ताला विशेय जचठ 
येणार आहे. त्यामुक्े वेदान्ती तत्त्वज्ञानामधून उपयुक्त ब फलदायी 
स्वरूपाचा विचारसंवाद करण्याची संधि लाभू शकेल. 


संवर्भ-प्रंथ : जिल्सन, ई. एच. : ए हिस्टरी आंफ धिश्चन फिलांसफी 
इन्‌ दि मिडर एजेस (न्यूयाकं, १९५५) ; --: दि स्पिरिट आफ मीडिन्हक 
फिछसफी, अनु. ए. एच. सी, डाउन्स (खंडन, १९३६) ; कोपल्स्टन, 
एफ.: ए हिस्टरी ओंफ फिलांसफी, खं. २व ३ (खंडन, १९५०, १९५३) ; 
मोरर, ए. ए. : ए मीडिन्हल फिलासफी (न्पूयोकं, १९६२) ; नोल, 
डी. : दि इब्होल्यूशन ओआंफ मीडिन्ह याट (लंडन, १९६२) ; मेकिओंन, 
आर. पी. संपा. अनु. : सिखेक्शन फ़ंम मीडिन्हल फिलांसफसं 
(कंडन, १९३०) ; इरुफांग, वी. : ए कन्साइज हिस्टरी आंफ फिलासफो, 
अन्‌. एन. डी. स्मिथ (उव्लिन, १९६८) . 

भार. व्ही. उस्मेट 
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तच्वक्लषान, पाश्चास्य-चतमान काठखंड : सर्वं 
साधारणपणे वर्तमान कालखंडाची सुरुवात पदिल्या महायुद्धानंतर 
कारी, असें मानावे लागेल. ह्या काल्खंडात दोन प्रमुखं सप्रदायांचा 
जन्म व विकास क्ञाला. त्यपिकी पहिला म्हणजे नवअनुभववाद 
( निओ-पाक्िटिच्छिक्षम ) हा पूवैवर्ती अनुभववादा्चैच परिपक्व रूप 
असून, दुसरा संप्रदाय भववाद्याचा आहे. भववाद ( एविहास्टेन्‌- 
शिलिक्षम ) हा सर्वस्वीं नवीन जरी असला तरी त्यांत 
जीवन-तत्तवज्ञाना्चेच विकसित स्वरूप दिसून येते आणि त्यांत 
मानसघटनाशास्त्राच्या व॒सत्ताशास्तराच्य तत््वाचादेखील अतर्भाव. 
ज्ञालेला दिसतो. ह्या दोन्ही संप्रदायाचे दृष्टिकोण केव भिन्न आहेत 
उसे नसून ते परस्परविरोधी आहेत. ह्याच मुख्य कारण असे की, 
वतेमान-कारुखंडातीर मुख्य समस्या प्रणारीविषयक्‌ नसून पदडत्ति- 
विषयक आहे. सत्तेचै सत्यस्वरूप कसे आकलन करतः येर्दक, हीच 
ती मुख्य समस्या होय. नवञनुभववायांच्या मते सत्तेचै आकलन 
तकंशास्त्रार। संमत अशा ज्ञानमीमांसात्मक पद्धतीच्याद्रारेच करतां. 
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तत्वज्ञान, पाश्चात्य-वर्तमान्‌ कारुखंड 


यूल. भववा्यांना मात्र ह मत्त अजिवात मान्य नाही. सत्ता ही व्िएन्ना मंडल अस्तित्वांत येष्याच्या मार्गावर होते, त्या वेढी विद्‌- 


मूलतः स्जनशीरु व व्रियात्मक असल्यामुे ताक्तिक पद्धतौला 
आधारभूत ज्या परिकल्पना असतात, त्यांचा तौ विषय होऊंच शकत 
नाही; म्हणून अशा स्तेच भाक्लन करण्यासाठी अस्तित्वविपयक 
भआवनेचा आश्रय घेणे अपरिहायं असते. सारांश, सत्तेच्या आकल्नासाटी 
्रामुख्य कोणाला यावे, ज्ञानमीमांसेला कौ सत्ताशास्त्राला, ह्या एकाच 
गोष्टीचा निर्णय लावण्याकडे वर्तमान-काल्खंडांतीष वहतेक तत्त्वज्ञ 
प्रवत्त शाके दिसतात. जर ज्ञानमीमांसेला प्राधान्य दिके, तर सत्ता- 
शास्त्ाची स्वायत्तत। नाहीशी होऊन तें केवठ तकंशास्त्राला आनुपंगिक 
होते. सत्ताशास्त्राच स्वातत्य व स्वायत्तता जर आपल्याला मान्य 
करावयाची असतील, तर सत्ता ही तकं व त्याच्या विविध पद्धतीचा विषय 
नसून, ती केवल स्वानुभूतीचा विपय आहे असे सिद्ध करावें लागेल 
आणि शा परिस्थितीत ज्ञानमीमांसा ही सत्ताशास्ावर आधारलेली 
आहे, असे दाखवावें लागेल. 


तत्त्वप्रणालीच्या दृष्टीने वतेमान-काल्खंडांत सहा विविध प्रकार 
दिसून येतात : अनुभववाद, आदशेवाद, जीवन-तत्तवज्ञान, मानसघटना- 
शास्त्र, भदवाद व सत्ताशास्त. ह्या प्रणाली एकमेकापासृन विलग नसून 
त्या एकमेकांत मिसच्ल्यासारख्या वाटतात. तत्त्वज्ञानाची पद्धति कोणती, 
ह्याच; उहापोह करताना ह्या प्रणारीच्या वाह्यरेषा अस्फुट होऊं 
लागल्या. उदा.- वस्तुवाद व आदर्शवादाची भिस्त तर्काधिष्ठित तत्त्व 
ज्ानावरच असल्यामुर्रे ताक्रिक पद्धति सुगारून दिल्यावरोवर दोन्ही 
कोलमडन पडणार हे निश्चित आहे. तसेच सत्ताशास्त्राचा आत्माविष्कार 
ज्या प्रमाणात वाढत गेला त्या प्रमाणात अताकिक तत्त्वज्ञानाचें आत्म- 
चैतन्य वाढत गेले. म्हणूनच अताकिक तात्त्विक प्रणारीचें मूल्यांकन 
करण्यासाटी सत्ताशास्त्रीय दृष्टिकोण हाच एकमात्र निकष मानन. 
जितक्या अंशांत ह्या दुप्टिकोणाच्या व्यंजना त्यांत विशेष उमटल्या 
तितक्या प्रमाणात ती प्रणाखी जास्त महत्त्वाची, असे मानणे भाग 
आहे. या श्रेणिक्रमाला अनुसरून आम्ही आता ह्या काल्खंडंतीलं 
तत्त्वप्रणारीचे विवेचन करणार आहोत. 


नवञनुभववाद : समकारीन आदशेवादाला शह देण्यासाठी रसे 
व भूर ह्यांनी ज्या पद्धतीचा अवूव केला, त्याचेंच प्रकंवन म्हणजे नव~ 
अनुभववाद होय. ह्या वादाची मूढ धारणा ही कौ, सत्तेचे आकलन 
सवेदनाजन्य अनुभवांदारे होत असते; परंतु जेन्हा अनुभववादांनी 
स्वीकारखेल्या षडतीची व तिच्या मयदिची सूक्ष्म आलोचना होऊं 


लागली त्य वेठी ह्या तत्त्वा वाघ येत असल्याचे दिसून आके. अनु- 


भववादी पद्धतीचा मूक दोप उघडकीस आणण्याचें मुख्य श्रेय 
विट्गेन्स्टाइनल चवे लागे. त्याची कामभिरौ नीट समजून पेण्या- 
साठी व्दिएन्ना-मंडक्रातून उद्‌भवलेल्या ताकिक अनुभववाद (जोंजिकल 
पोसिटिव्हिस्म) नामक आंदोल्नाची एतिहासिक पाभ्वेभमि लक्षांत 
ष्यावयास हवी. मोँरित्स भ्कलकि हा जेव्हा १९२२ मध्ये च्हिएन्ना येये 
माला, तेब्ट्‌ः त्याच्याकडे तत्तवन्न व गणितज्ञ ह्यांचे जें मंड जमत असते, 
त्यांतून ताकिक अनुभववादाल्र चाल्ना मिगाली. ह्या मंडलं त तत्त्व्ञ 
म्हणन माँरित्स भ्लिक, फ़रीडरिए वाइजमन, रुडोल्फ कारुनेप, ओटो 
नमूराय, हवटे फैररू व च्िक्टर कापट हे असून, गणितज्ञ म्दणून हान्स 
हान, कारं मेगर व कुतं गोजर ह्यांचा संतर्भाव होता. ज्या वेठी 


गेन्स्याइन हा व्हिए्नाजवठ कुटठेततरी राहत भसे. मंडल्ाचा सदस्य 
नसूनहि भ्लिक व वाइजमनशीं त्याचे घनिष्ठ वैयक्तिक संवंघ होते आणि 
असे असल्यामुढेच त्या मंडद्टावर विट्‌गेन्स्टाइनचा वराच प्रभाव होता. 

ह्या मंडकाचा सत्ताशास्त्राला कडवा विरोध होता. जर सत्तार 
शास्ताचा अथं समग्र सत्तेचे विवेचन करणे" अथवा 'विग्धाचा मूढ हैतु 
काय हे सांगणे अथवा ह्या जगापीकडे अतीद्रिय आध्यात्मिक जगत्‌ 
आहे" हे सांगणे असा असेर तर सत्ताशास्त्र काल्पनिक व मिथ्या आहे, 
ते अक्षरशः अर्थंशून्य आहे असा दावा अनुभववायांनी मांडला. द्या 
निष्कषप्रित पोहोचण्यासारी त्यांनी अर्थैनिर्णयासाटी जो निकष लावला 
त्याला निकषणीयतातत्त्व ( व्हेरिफिकेविल्टी भ्रिन्सिपल ) असे 
म्हणतात. हे तत्तव अतिशय संमिश्र (काँप्लेक्स) असन, याचे स्वरूप 
समाघानकारक्पणें निश्चित ज्लात्याची ग्वाही देतां येत नाही. स्यूल- 
मानाने ह्या तत्त्वाचा उदेश असा की, कोणत्याहि विधानाचा अथं ज्या 
पद्धतीवरहुकूम त्याच प्रामाण्य ठरविले जाई तिच्यावर अवलंदूतं 
असतो. प्रामाण्य ठरविण्यासाटी एेद्रिय अनुभवाचा धार हाच मूल्य 
आहे, हे गृहीत असते. म्हणूनच जर सत्ताशास्तराच्या विधानांच्या वाव- 
तीत एेद्रिय अनुभवाद्रारे ती सत्य अथवा मसत्य आहेत असे ठरवितां 
येत नसे, तर वास्तविकतेच्या दृष्टीने तीं अ्थेशून्य असून त्याज्य 
आहेत, असे मानभे भाग आहे. 


आता विट्‌गेन्स्टाइन असें म्हणतो की, प्रत्येक विधानाला स्पष्ट व 
निश्चित अर्थं असक्ाच पाहिजे. त्या विधानाचा प्रत्यक्ष जगाशीं जो संवंध 
असतो, त्यावर हा थं अवकदून असतो, दैनंदिन जीवनांत आपण जीं 
विधाने करतों तीं मात्र मभिव्यक्तीच्या दृष्टीने मिश्र स्वरूपाची अस 
तात. अशा विधानांचा निश्चित अर्थं ठरविप्यासाटौ किवा त्याचं संपूण 
विश्लेषण करण्यासाठी विदट्गेन्स्टाइनच्या मते जे-जे त्यांत मिश्र तेर, 
त्याचे तकंशास्तीय विशेषनामांव्या्ारे ( लोँजिकली प्रोपर नम्र } 
चिन्ह ठरविले पाहिजे. म्हणजेच विधानाचें विभ्ठेषण करताना आप- 
ल्याल ज्यांच्यांत नामाचें प्रत्यक्ष मिश्रण ज्ञालेठे असते, अशा घटक- 
विघानांचा शोध घ्यावा लागतो. नामाची व्याख्या करणें मात्र शक्य 
नाही. जें नाम ज्या साध्या पदार्थाचा निर्देश करते त्यांच्या मिश्रणाच्या- 
हारेच आपल्याला त्याच्या अर्थाचा वोध होत असतो. 


ह्याचा अथं असा की, ज्यांचीं नावं असतात मसे साधे पदार्थं असेच 
पाहिजेत. ह्यांनाच विट्गेन्स्टाइन विषय असे म्हणतो व ज्या अयीं 
विधानांचा निश्चित मथ असतो, त्या अर्थी नामे हीदेखील असलीच 
पाहिजेत. प्रत्येक घटनेत असंख्य अणु-घटना असतात. असे असल्यामूटे 
वास्तविक जग हें फारच संकीणं आहे, असे मानावें लागते. तरी अशा 
जगांत विपय व अणुघटना ह्या असत्याच पाहिजेत. 


विधानांचा घटनांशी काय संवंघ अस्तो ? ह्याचें उत्तर जसे की, 
विधान घटना चित्तित करतात. ज्या घटनेचैं विधान प्रतिभिधित्व 
करतात, नेमकी तिच्यासारखीच रचना विघ्यानांचीपण भसते. एक नाम 
एका वस्तुचाच निर्दे करते, तर दुसरे दुसन्याचा आणि ह्या सर्वाचा 
एकमेकांशी संवंध असतो. अला तदहेने विधान जिवंत चिवराप्रमाणे जणु- 
घटनांना उपस्थित करते. वास्तविकतेत जितक्या वस्तु मसतात 
तित्तक्याच वस्तु विधानांतदेखीरू अत्तावयास पाहिजेत. 


तस्वक्षान, पाश्चास्य ~ वर्तमान कार्ड 


भाषा ब जगत्‌ ह्यांच्यामधील संवंध व्यक्त करताना भाषेच्य{ मयदि- 
परीकडे नेणाग्या प्रयत्नांतून सत्ताशास्ाची उत्पत्ति होते, असे विट्गे- 
न्स्टाइनचें मत आहे. ज्या अर्थं विधान जगाचे प्रतिविव समजले जाते, 
त्या अर्थी द्याच्याशी सामान्यतः असलेल्या कोणत्याटि वस्तू प्रति- 
निधित्व विधान करूं शकत नाही. कारण असे करण्यासादी ज्याचें 
चित्रण ज्ञा नाही, अशा स्वरूपांत जगाच्या काही भागाचा विधानांत 
अंतभवि करणे अगत्याचे आहे; पण ह तर अशक्य आहे. कारण जगा- 
बदल काहीहि वोक्ठे तरी त्याच चिद्रेण ्ञालैच पार्िजे- नाहीतर 
भावेपलीकडे, म्हणजे जं काही वचनीय असतें त्यापलोकडे जाउनः 
आपण कसेहि करून काही सांग्‌ शकतो, असे म्दणण्यासारखे होईल. 


अशा परिस्थितींत तत्वज्ञ काय सांगं शकेर ? ह्या प्र्नाच्या 
उत्तरादाखल विट्गेन्स्टाइन अस निक्षून सांगतो की, तत्त्वज्ञ काहीहि 
सागरं शकत नाही. म्हणून तत्त्वज्ञानासाढठी योग्य मागे कोणता ? तर तो 
हाच की, निसगेशास्चाची विधन अथवा ज्याचा संवेध तत्त्वज्ञानाशीं 
सुतराम्‌ नाही, अशा गोष्टी वगढ्ून इतरांवद्र काहीहि विधान न करणे. 
अशा परिस्थितीत सत्ताशास्त्रावदृर कोणी नुक्‌ मत व्यक्त केले तर 
त्याला असे दाखवरून देतां येईल की, अशा माणसाने केञेत्या विधानांतील 
प्रतीके निन्वठ अथंशून्य असतात. ह्या दृष्टीने तत्त्वज्ञान हा एकं विशिष्ट 
सिद्धान्त नसून, ती एक चछवक आहे व लोकाना काय सांगतां येऊं शकते 
कवा सांगतां येऊं शकणार नाही, ह्याची त्यांना स्पष्ट जाणीव करून 
देणे, हाच ह्या चठ्वढीचा मुख्य उदेश आहे. 


रसेरचा ताकिक परमाणुवाद हा रसेलका विट्गेन्स्टाइनपासूनच 
मिरालेला होता व त्यावरच विट्गेन्स्टाइनचे सर्वं ततत्वचितन आधारलेले 
होत; म्हणून विटगेन्स्टाइनचें जं जाले तेच रसेलचैपण ज्ञाले. पर्यायाने 
हैच विधान ज्ञानमीमांसेखा प्राधान्य देऊन, सत्ताशास्त्राङा व्याच्यावर 
अवन ठेवणाया सवे तत्वज्ञाना लागू पडते, असे म्हटल्यास चालेल. 
अनुभववादी ज्ञानमीमासेचीं उपकरणे जय्यत तयार करूनदेखीर ताकिक 
अनूभवचार्यांच्या पायाखाखीर वाद्धू सरकी च सत्ता त्यांच्या हातांतरून 
कायमचीच निसटली. नवहेगेलवादयांचीदेखील त्यांच्या विवेकी ज्ञान- 
मीमासेला प्राधान्य देण्याच्या प्रयत्नात अशीच शोचनीय परिस्थिति 
ज्ञाली होती, ह्याची येये अ{ठवण ज्लाल्याशिवाय राहणार नाही; म्हणूनच 
एकंदरीत मागच्या दोन हजार वर्षाच्या तत्तवज्ञानाच्या इतिहासाची 
साक्ष चेडन त्कच्ि कोणत्याहि पद्धतीदारे सत्तेचे भआकलन होणें 
अशक्य आहे, ह्या अत्यंत महत्त्वाच्या निष्कपप्रित आपण येऊन पोटोचतो. 
सुदैवाने वतंमान-कालखंडतीक इतर विचारपरवाहांत द्या महत्‌- 
तत्त्वांची जाणीव अंतहित असल्यासारखी वासते; परेतु त्याच्या खोल 
व्यंजनाच आकलन मात्र फार हद्ूहदू होत आह व तेदेखील सारख्या 
प्रमाणात ज्ञे असल्याचे दिसून येत नाही. म्हणून आता आपल्याला 
जें विवेचन करावयाचे आदे, त्यांत ल्या तत््वप्रणारीचा सत्ताशास्त्र- 
विषयक दुष्टिकोणांतून कनिष्ठापासून श्रेष्ठ असा श्रेणिक्रम कावून 
षेणे हिताचे आहे. 

चिद्वाद : विसाव्या शतकाच्या प्रथम चरणांत चिद्वाद्राचा प्रभाव 
युरोपच्या मुख्य शह रांवर वल्वत्तर होता; परंतु १९२५ च्या सूमारस तो 
वराच ओसरला. इग्लडमध्ये तर त्याला ओहोटीच लागी होती; परेतु 
जमनी, फ़ान्स व इटरीत दसन्या महायुद्धापावेतो त्याचा जोर कायम 
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होता. क्रोचे, छियन, ब्रन्शधिग व नेवकांटीय जर्मन तत्वज्ञ, है द्या 
काठांतील चिद्वादाचे पुरस्कतें होत; परंतु करोचेखेरीज कोणाला- 
देखीरू ह्या पिटीवर गंभीरपणे प्रभाव पाडता भाला नाही. 

कोचेच्या मते ज्ञान केवठ दोन प्रकारें मिठवितां येते. स्वानुभूति 
अथवा एद्विय संपकनि व परिकत्पनांच्याद्रारे अथवा ताकिक पद्धतीने. 
पहिल्या प्रकारच्या ज्ञानाचा भर इद्रियांवर असतो व प्याचा विषय 
एकटी व्यक्ति ही असते. दुसम्या प्रकारचें ज्ञान विवेकोद्‌भव असून, त्याचा 
भर सामान्यावर असतो. बुद्धीचा संबंध सामान्य परिकल्पनांशी असल्या- 
मुदे तिला वस्तू चा आशय आकलन करतां येत नाही ; परंतु तिची दृष्टि 
निन्वक् वस्तुच्या स्ंवंधांवर विढलेली असते. वस्तुच्या अंतरंगांत 
प्रवेश करण्यासाठी आपल्याला रेद्रिय स्वानुभूतीचा आश्रय घ्यावा 
लागतो. संवेदना म्हणजेच ज्ञान, असे म्हणणा-या अनुभववादांशी मातर 
ऋोचे सहमत नाही. उलट त्यांची तो अवहेलनाच करतो. स्वानुभूति ही 
स्वतः अमर्यादित आदे व तिच्यामुखे तकं मर्यादित होतो अशी करोचेची 
धारणा आहे. कारण स्वानुभतीवेरीज परिकल्पना नाही; पण परि 
कल्पनेशिवाय स्वानृभरूति असू शकते. तात्पर्यं हं की, स्वानुभूति ही 
अताकिक असते. ह्या मुह्‌यामुरे कोचेच्या ततत्वचितनांतीक ताकद व 
कमकूवत्तपणा ह्या दोघाचा एकाच वेढी बोध होतो. ज्या स्वानुभूतीमुठे 
आपल्याला वस्तूच्या अंतरगत प्रवेश मिलतो, ती अताकिक आह असे 
सांगतांना करोचेने सत्ताशास्त्राला प्राधान्य दिके, हँ अगदी स्पष्ट आहे; 
परंतु स्वानुभूतीमुटे सत्तेचे आकलन कसे करतां येईल, ह्याचीमाव्र 
क्रोचेने जापणांस कुठेहि चांगली कल्पना दिली नाही. तिच्यामुके सजेन- 
शील अभिव्यक्तीचा, विणेपतः कलेच्या क्षेत, आविभवि होतो व 
इतिहासातीर कियारी अघ्यात्मशक्तीची आपल्याला जाणीव होते, 
एवढच क्रोचे म्हूणतो. असे सागतांना स्वानुभूति उया आध्यात्मिक 
शक्तीची आपणांस जाणीव करून देते, ती विशेय अथव! सामान्य नसून, 
तिच्यांत या दोहोचा व्यक्तिनिष्ठ अशा अनुभवांत समन्वय होतो, एवटेच 
क्रोचेला अभिप्रेत आहे; परंतु करोचेचें स्वानुभूतिविपयक विवेचनं इतके 
अस्पष्ट आहे की, त्यमू क्रोचेचा कूठेतरी विचारविपर्यय होऊन त्याला 
जें म्हणावयाचें आहे, तेच नेमके तो सांगत आहे करवा नाही, ह्या 
वावतींत वाचकांच्या मनांत गोध निर्माण होतो. 

जीवन-तत्तवज्ञान : ह्या तत्तवज्नानाचे निरनिरारे संप्रदाय आदठल- 

तात : जीवनोर्मीविपयक वगंसनचे तत्त्वज्ञान, अमेरिकन व युरोपीय 
फलवाद, डिल्थीचें इतिहासनिरूपण व जर्मनीतीर जीवन-~तत्तवज्ञान. 
जरी हे संप्रदाय कितीहि भिन्न असले तरी खारील मुदहु्ांवर त्यांची एक- 
वाक्यता दिसून येते : (१) गति, परिवतेन, जीवन हेच सत्‌ आदे, असे 
ह्या तत्त्वज्ञानाचें मंतन्य आहे. जरी त्याला जडता मान्य असटी तरी ती 
गतीतून निघारी, अके ते मानते. (२) सत्ता ही सेद्रिय अवयवी आहे 
अशी कल्पना हं तत्त्वज्ञान मांडत असते. जें स्थान वैज्ञानिक जडवादांतं 
पदा्थविज्ञानाला आहे, तच स्थान ह्या तत्त्वज्ञानांत जीवशास्त्राल है. 
(३) द्या तत्त्वज्ञानाचे सरव पुरस्कर्ते तकंविरोधी आदैत. परिकल्पना, 
अनुभवपूवे नियम, ताफिक निगमन ह्या सर्वच त्यांना वावडं अहे. 
म्हणूनच तत्वज्ञाना कोणतीहि ताकिक पद्धति लागू पडत नसून, 
स्वानुभूति, व्यवहार ब इतिहासाचें सखोल ज्ञान हैच त्याचे निकष होत, 
अशी त्यांची ठाम समजूत आहे. 


ह्या मुद्यांवरून ह्या तत्तवज्ञानाची भूमिका तकंविरोधी असल्याचे 
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कठते; परतु सत्ताशास्त्रात विधायक भर पडेल असे माव त्यांत काही 
असल्याचे वाटत नाही सत्ता ही सर्जेनशीर व क्रियात्मक आहे असँ जरी 
आपण गृहीत धरले तरी त्याचा अर्थं जीवशास्तराचा विपय म्हणजे जीवन, 
ह्याच्याष्टारे सत्तेची व्याख्या करता येईल असा आदे काय ? ह्यामुठे 
तर सत्तेच्या स्वरूपाला गभीर मर्यादा वसेल. जर सत्ता म्हणजेच जीवन 
तर भीतिक जडतेची काय वाट ? वर्गसनने ह्या प्रश्नाचें उत्तर देण्याचा 
प्रयत्न केला आहे. त्याच्या मते, सत्ता ही प्रचड जीवनोमि आहे. ह्या 
ऊर्मीची शक्ति जोपर्यत कायम असते तोपर्यत तिच्यांत सत्ता विद्यमान 
असते; परतु ज्या वेठी तिच्यातीर शक्तीचा विल्य होतो त्या वेठीत्याच 
सत्तेचे जडतेत रूपातर हते. एका रूपकाद्वारे वगेसनने हं स्पष्ट करण्याचा 
प्रयत्न केला आहे. ज्यात उष्ण वाफेचा प्रचड दाव निर्माण ज्ञाला आहे 
अशा पात्रास काही कारणामूे भेग पडल्यावर साहजिकच तिच्यांतून 
आंतील वाफ प्रचड वेगाने वाहैर पडून ती वर जाणार. जोपर्यत तिच्यांत 
जोर आहे तोपर्यत तिचे उरध्वंगमन चालूच राहत; पण जोर ओसरतां- 
क्षणी त्याच वाफेचे घनीभवन होऊन पाण्याचे थव होतात व त्यांची 
अधोगति होण्यास सुरुवात होते. तसेच जीवनो्मिहि स्वत. सर्जनशील 
किवा शक्तिसंपन्न अशी सत्ता असून, जडता ही त्याच सत्तेचे निष्क्रिय असे 
रूप आहे. जीवनोर्मीचि वैपरीत्य (रिन्हृशंन आंफ दि व्हायटल करट) 
अशीच जडतेची व्याख्या आपणास करावी लागेल. 


आता प्रश्न असा उद्भवतो की, जडता ही सृजनशील सत्तेतुनच 
उपलव्ध होते असे आपण मानले, तरी सत्तेच्या सर्जनणीलतेला कोण 
आला वसवितो, हँ मात्र गृढ नन्हे का ? वाफेच्या वावतीत असें सांगतां 
य्ईल की, वातावरणाच्या दावामुटे तिचे रूपातर घनजल्विदूत होणें 
शक्य आहे, परेतु सत्तेच्या वाचतीत वाेरून तिच्यावर क्रिया करणाया 
शक्तीची कल्पना करणे रास्त आहे का? कारण अशा स्थितीत 
वर्गं सनच्या तत्त्वज्ञानाला तडा जाईल त्यात जीवन व जडता द्यांच्या- 
मध्ये दैत आहे अरैच शेवटी म्हणावे लागेल. जीवन व जडता, स्वानुभूति 
व बुद्धि ह्याची क्षेत्रे मूलत च भिन्न आहेत, हे मानल्याशिवाय आपल्याला 
गत्यतरच नाही. 

मानसघटनाशास्त्र : छया संप्रदायामुे मुख्यतः तारिक पद्धतीच्या 
मर्यादा उघडकीस आणण्यास मदत मिक्राटी. ज्याचा मूढ आधार ताकिक 
पद्धति असून, ज्याचें आतापर्यत सतत आवर्तेन चालू होते, अशा वस्तु- 
वाद व चिद्वाद यांवर मानस्चवटनाशास्त्राने वुठाराघात केला. जानांत 
आपल्यासमोर जं काही दिलेले भह, त्यांत सारभूत काय अथवा त्यातील 
साथेकता (इन्टेन्शनंल्टी) कोणती याचा शोध लावणे, हाच मानस- 
घटनाशास््राचा मूठ उश होय. असे करताना आपल्याला सवेप्रथम 
स्वतःच्या नैसगिक वृत्तीला (नेँचरल अंटिटचूड) आका घालावा लागतो. 
ज्ञानाचा विपय हा काहीतरी मनाव्यतिरिक्त असून त्याला स्वतंत्र 
अस्तित्व असते, असे मानण्याकडे नैसर्गिक प्रवृत्तीचा रोख असतो. 
मानसघटनाशास्त्राच्यः मते हँ विधान सङृदृशेनीच अथेशून्य आहे. 
कारण ज्ञान ही काही मानसिक घटना नव्हे ते तर ताफिक विचारांवर 


आध रेले असते. अशा विचा रांत आपले चैतन्य जे विपय ज्ञेय असतात, 


त्यांचाच पराम घेत असते. ह्याचा अथच हा की, ज्ञेय विपय चैतन्या- 
व्यतिरिक्त स्वतत्नपणे राहुच शकत नाहीत वस्तुत हुसलेप्रमाणे ताकिक 
विचारांचा विषयाच्या अस्तित्वारी मुढीच सवध नसतो. ज्याच्यामध्ये 
ज्ञेय असा काही आशय आहे, अशा विपयाचाच परामशं ताकिक विचार 
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चेत असतात. अशा विपयांना हुसलं अय्‌ज' अतँ म्दणतो. ह्याचा 
अर्थं हा की, मानसघटनाश्रास्र दिल्त्या विशिष्ट घटकाना कंसांत 
चालते. ह्या क्रियेलाच हुसर्लने इपकि असे नांव दिले आहे तात्पर्य हे की, 
ताकिक विचाराचा रख केवठ ज्ञेयरूपाकडेच असतो ज्ञेयरूपाचा 
चतन्याशी संवंध सार्थकतेवर आधारदेन्ना असतो. अणा संवंधाचे दोन 
पल्‌ जसतात (१) ज्नेयरूपातर -म्दणजे जे-जे सारभूत आहे अथवा ज्यांत 
सारभूत रचना आहे तेच महत्त्वाच असून, विशिष्ट चटनांना काही 
महत्त्व नाही. (२) अतीद्रिय स्पांतर~म्हणजे निष्कासनाच्या व 
कसीकरणाच्या तव्रादारे हैँ रूपातर आपणास वैयक्तिक ज्ञात्याचँ शुद्ध 
चैतन्य हाच तच्वज्ञानाचा पाया आहे, असे मानावयास लावे. 


मानसघटनशास्त्राच्या पद्धतीचा विचार व उपयोग करण्यासाटी 
हुसठने भला जंगी कायंक्रम आखल। होता. निसर्गविन्ञान व गणितशास्त्र 
ह्यांना ज्या अर्थी विपयांचे ज्ञान अपेक्षित असते, त्या अर्थी त्यांना ह्या 
पद्धतीच्या परिसरात आणणे फारच सुरभ आहे; परंतु मुख्य प्रश्न हा 
की, मानसघटनाशास्राचा तच्वज्ञानावर प्रत्यक्ष काय प्रभाव पडतो? 
ह्या प्रस्नाच्या उत्तरादाखल असें म्हणतां येर्ख की, ताकिक विचार व 
तदिपयक पद्धतीचा रोख विपयांच्या अस्तित्वाकडे नसून, त्यांच्या ज्ञेय- 
रूपाकडेच असल्यामुठ, सत्ताणास्त्राच्या प्राधान्यासाटी ह्या आदोलनाने 
मागं मोकटढा केला आहे. असे असल्यामुढे मानसघटनाशास्तर हे सत्ता- 
शास्त्रीय पद्धतीचा, निपेधात्मक का हो्ईना, पण एक महत्वाचा पैलू 
आहे, असें मानाचें गे. ह्या पद्तीच्या विधायक पैटूकडे मात्र मानस- 
घटनाशास्त्राने वि्ेप लक्ष पुरविले नाही. त्यासाठी आपल्याला भवं- 
वादाकडें दृष्टि वछविटी पाहिजे. 


भववाद - भववादाची दौन मुख्य गृहीतकृत्ये आहेत : ` (१) 
सारपेक्षा अस्तित्व हे पूर्वंवर्तीं असते, हे मानणें प्रयेकं भववायाल 
अगत्याचे आहे. (२) सत्ताशास्त्रीय समस्या सोडविण्यासाठी त्याने 
भावनेा, विशेपेकरून मानवीय भावनेका, अग्रस्थान दिले पाहिजे. 


भववादाच्या व्यंजना हायडेगर व जेस्पसंच्या विचारसरणीत 
प्रकपनि व्यक्त ्ाल्या आहेत. ह्या दोन्ही तत्त्वज्ञानी मानवीय अस्तित्वा- 
वरच लक्ष केद्रित केले आह. हायडगरच्या मते मानवीय अस्तित्व सजंन- 
शील असते, कारण त्यांत एेतिहासिकता दिसून येते. कोणत्याहि परि- 
स्थितीत विषयाना आत्मसात्‌ करण्याकडे मानवीय अस्तित्वाची प्रवृत्ति 
दिसून येते. ते स्वत.च॒ भापखा इतिहास घडवून आणते व जशा 
एेतिहासिकतेमूष्े आपत्या अंतरंगात सत्तेचा आविर्भाव ्ञाल्याची 
त्याला प्रतीति होते. हायडेगरच्या मते सत्तेचे आकलन करणारी भावनां 
भविष्याविपयी असलेल्या आपल्या मनःतील चितेत अतिशय प्रखरपणें 
अभिव्यक्त ज्ञाठेली असते. प्रत्येक माणूस आपल्या भवितव्यतेवदहल 
चितातुर असतो. अशा चितेमुद्धे आमरण त्याच्या मनात ताण वाढत 
असतो. त्यामृङेचे मानव आपल्या अगौ असलेल्या सामर्थ्याचा जाविष्कार 
करून आपल्या अनुभवास आत्म-परपूर्तीसाठी सतत वदरत अप्ततो. 
आपल्या अतिम भवितव्यतेशी आपल्या सामर्ध्याचा जो सवघ असतो 
त्यावरच भववादाची मुख्य भिस्त आहे ह्या सवंधाच्यादारेच सत्तेची 
व्याख्या करण्याचा प्रयत्न केत्यामुय्े भववादाने सत्ताशास्ताला भक्कम 
पाट्वा दिला आहे. हायडगरच्या मते स्जनशीर सत्ता ही ताक्िक 
ज्ञानाच्या कोणत्याहि प्रकाराच्याद्रारे आकठनीय नसते. म्दणूनचं ज्या 
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ज्या अंतिम सभाव्यतेमुके मानवीय अस्तित्वाला सत्ता मिते ती-ती काय 
आहे, असे जर विचारे तर ती काहीच नादी, असे हायडगरचे ह्या 
` प्रन्ताला रोखटोक उत्तर आहे. ह्याचा अथं एवद्राच की, तकंशास्त्राला 
तिची व्याख्या करणे अशक्य आहे जाणि म्हणुनन ती अज्ञेय असते, असें 
म्हणावे लागेल; परेतु ह्या निपेधात्मक पैलू रोवरच दुसरा विधायक 
वैलूषण आहे. द्या पैलूचे चिवेचन जंस्पसंने व्यवस्थित च काटजी- 
ूर्वैक केले आहे 


जेस्पसं असे म्हणतो की, अंत्तिम सभाव्यतेणी अपत्या सामर्थ्याचा 
जो संवंध असतो, त्यांतच विपय व आत्मा ह्यांची सृष्टि होते. ह्या 
संवंधाची दोन रोके असतात. विपयांपासून सुरुवात करून हा संवंध 
स्वत च्या सजेनशील्तेदारा हद्यूढटू सर्वच्न आध्यात्मिकतेकडे आपणांस 
नेतो. ह्या सवधाच्य सर्वोच्च स्थितील। जेस्पसंने “ सरवैव्यापक ' असे 
नांव दिके आहे. ही स्थिति माऽण्यासाखो आपल्या अनुभवाला तीन 
विभिन्न स्तरातून जावे लागते. पहिला स्तर एद्रियानुभवाचा असून, त्यांत 
स्वत्‌.व्यतिरिक्त स्वतंत्रपणे अस्तित्वात असलेल्या जगाचा प्रत्यय येतो. 
दुसरा स्तर सवैसाधारण चैतन्याचा असून त्यांत जे-जें काही अस्तित्वांत 
असते ते-ते च॑तन्या्रारे कोणत्या न। कोणत्या स्वरूपात अनुभूत असा- 
वयास पादिजे अशी भावना होते; परंतु सव॑व्यापकाची त्िसरी स्थिति 
म्हणजे आत्मा अथवा विवेक होय. ह्या स्थितीत स्वसामर््याची सर्वकप 
सत्ता प्रत्ययास येते व त्यामुद्धेच आपण एका विशिष्ट जगात बवावरत 
आहत अणि असें असूनि ते जग सारणे वदल्त आहे, असे आपल्याला 
वाट्‌ लागते. वतंमान क्षणात समस्त समण्टीचा समन्वय करून त्यांच्यांत 
एकात्मता निर्माण करणारी, अणी ही क्रिया आदे. ही जरी अनंत 
असली तरी ती सदोदित स्वत.ला परिपूर्णं करीत असते. 


ल्या तिन्ही स्यितीना वेगवेगले षेतल्याने सर्वैव्यापकाची उपरच्धि 
होत नाही. जेस्पसच्या मते ह्या तिन्ही स्थिति ज्या शक्तीमृ्े एका 
वैयक्तिक एकतेत्त समन्वित होतात, ती परमशक्ति सर्वव्यापक आहे. हैँ 
व्यक्तिमत्त्व मात्र कघ्ीहि स्थिर नसते. जसजशी मानवाची विवेकवुद्धि 
आपल्या साधकतेच्या क्षित्तिजाचा विस्तार करीत-करीत स्वेव्यापक 
शक्तीतून अधिकाधिक स्फूति ग्रहण करण्याची धडपड करते, तसतसा 
ह्या व्यक्तिमत्वाचा एतिहासिक विकास होत असतो. जरी सवेव्यापकाचे 
तीने प्रकार तकच्या परिधीत समाविष्ट करतां आले, तरी सवेव्यापक 
मात्र समस्त परिकल्पनांच्या पटीकडच असते. तेथे णन्दांचें काही काम 
नसते व तकं हा णेवटी निरर्थक ठरतो. जे-जे काही आहे त्या सर्वचिा 
उगम ह्या सर्वेव्यापकातून होतो. जरी धार्मिक चैत्तन्यांत ह्या शक्तीचें 
भव्य रूप प्रकट होत असले, तरी कोणत्याहि विशिष्ट धमति अभिव्यक्त 
सारेल्या ईश्वरविपयक प्रतिभेशी सवेव्यापकाची तद्रूपता होत नाही. 
सर्वव्यापक जगांत अमूनि त्याच्यावाहेर आहे. 


अशा तदहे हायडेगर वे जंस्पसं, सत्ताशास्त्रीय टृष्टिकोणाच्या 
व्यंजना समग्रतेने उजेडात्त आणण्यासाठी ज्ञटले. सत्ताशास्तरालाच 
प्राधान्य देउन, स्यांनी ज्ञानमीमासेला गौण स्थान दिके. भावनेनेच सत्तेचे 
आकलन होते असे सांगून, त्यांनी सत्ताशास्त्राच्या स्वायत्ततेचे संरक्षण 
केले. जेस्पसंने मात्र तर्काची संपुणंपणें अवहेलना न करता त्याला सर्व॑ 
व्यापकाच्या अधीनस्थ मानून व त्याच्या विविध प्रकारावर तकचिच 
सावभौम अधिक्रार असत्याचे सागृन, सान्त व अनंत द्याच्यामधील दुवा 


९९५ 
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जोडण्याचा प्रयत्न केला. एकं व॒ अनेक ही समस्या सोडविष्यासारी 
जेस्पसंची ही क्प्ति फार मोकाची आहि. 


सत्ताशास्त्र ` वतंमान-काल्खंडांतील सत्ताशास्त्राच्या विविध संप्र 
दायांची उत्पत्ति वेगवेगठचा तेने लाखी आहे भेलेक्छंडर व व्हाइटहैड 
हे आग्ल नव-वस्तुवादाच्यामाफंत इकडे वठले. हाटेमनने मानसघटना- 
शास्त्र आत्मसात्‌ करून इकडे प्रवेश केला. जीवन-तत्त्वज्ञानाचा व 
मानसघटनाशास्त्राचा समकारीन सत्ताशास्रावर वराच प्रभाव पडलेला 
दिसतो. तसेच नवथोमीवादी तत्त्वज्ञ स्वत.वर भववादाचा संस्कार 
घडवून, सत्ताशास्त्रीय सप्रदायाला येउन मिढकाले अरित. 


सत्ताशास्वविपयक तच्वज्ञानाची काही ठटक व शिष्टचे अशी आहेत : 


(१) विवेचक्त पद्धति : सत्ताशास्तरीय तत््वजांनी वर्मेसनद्ारा पुरस्करत 
स्वानुभूतीखा ञ्ुगाखून दिले व ते स्वत ची विधाने विवेकवुद्धीला पटतीकल, 
अशा पद्धतीच्यामाफंत माङ्‌ लागले. दै तत्त्वन विवेकवादी असून, 
सत्ता विवेकाधिष्ठित असते" ह्या ेगेखच्या तत््वाशी ते सहमत आहेत. 
प्रत्येक क्षेत्रात त्यानी विवेकवादी पद्धतीचा उपयोग केल।( आरै. 


(२) सत्ताशास्त्रीय पद्धति : मानसघटनाशास्वाच्या विरुद्ध 
सत्ताशास्तीय तत्त्वज्ञ सत्तेवर जास्त भर देतात व हेच त्याचें वैशिष्टच 
आहे. त्यांना ज्ञेयसूप अथवा त्याचें निव्वछ सार हे अभिप्रेत नसून, त्यांत 
अस्तित्व व त्याच्या सारभागाचदेखील ते अंतभवि करतात. अशा 
सत्तेच्या सूतंव्यापकतेवर त्यांचा विशेप भर असतो. 


(३) मानवताबाद : जडवाद्याच्य। उलट, सत्ताशास्त्रीय तत्त्वज्ञ 
मानवतावादी जसत्तात. त्यांनी स्वत्त.च्या चितनात मानवीय सू््यांकंडे 
विशेप लक्ष परविके बाहे. ह्या वावतीत ते भववाद्यांसारते अतिवादी 
नाहीत; कारण मानव हाच काही त्यांच्या तत्त्वज्ञानाचा आधार नाही; 
तथापि इतिहासांतील, नैत्तिकतेतील व धमत्तील मूलभूत मानवी 
समस्यांना स्वत.च्या ततत्वचितनाने त्यांनी वररेच समृद्धे केले अहि. द्या 
संप्रदायांतील नवयोमीबाद हा भववादाच्या वराच जव जाऊन 
पोहोचतो; कारण सत्ता ही शक्तिसंपन्न असते, असा त्यांचा विश्वास आहे. 
सत्ता जशी आहे तशीच ततत्वज्ञानाचा विपय ज्ञाटी पाहिजे, अशी थोमी- 
चादाची दृढ घारणा असत्यामुदे, सत्ताशास्त्राशौ त्याचा घनिष्ठं संवंध 
आहे. कायं व शक्तिमत््वविषयक सिद्धान्त हाच अत्िमहत््वपूणं सत्ता- 
विपयक सिद्धान्त आहे. ह्या सिद्धान्ताच्यामाफंत्तच आपल्याला इतर 
विषयांची व्याख्या करतां येते. ई्वराखेरीज प्रत्येक सृष्ट पदाथं कार्य व 
शक्तिमत्त्व हयांच्याद्रारे वनलेला असतो. ह्या सिद्धान्तांतूनच सार व 
अस्तित्वविप्यक सिद्धान्त निघाखा अहि. ईश्वराव्यतिरिक्त प्रत्येक पदाथ 
सार व अस्तित्व ह्यांच्या मिश्रणांतून निमित असतो. साराचें प्रत्यक्षी- 
करण म्हणजेच अस्तित्व होय आणि प्रत्यक्षांत जरी दोघे अविभाज्य 
असले, तरी ते वस्तुतः भिन्ने असतात. 

थोमोवादाचा परिवतेनवाद हा कार्यशक्तिमत्ता सिद्धान्ताशी सुसंगत 
असाच आहे. शक्ती्चेव कार्यत रूपांतर होन परिवर्तेन होते, असां 
ह्या वादाचा अभिप्राय आहे. जे-जें काही आहे तेतं अपूर्णं असून त्यांत 
सत्ता ही समग्रतने व्यक्त ज्ाठेटी नसते; म्हणूनच सगल्चा परिवतैनाच्या 
क्रियेत अधिष्ठान हे गृहीत असून त्याचाच पूर्णाविर्कार म्दणजेच सत्ता, 
असें मानें उपयुक्त ठरे. ईश्राला सत्तेची परिपूर्णता म्हणुन मानक, 
तर त्यात तीची परिपूर्णता अंतहिते असलीच पाहिजे. 
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थोमीवादाच्या अनेक तत्त्व्ञापैकी जाक्स मारिते हा विशेष प्रसिद्ध 
असून, एततिएन भित्सो नामकं फरैच तत्तवज्ञानेदि तत््वज्ञानाच्या इतिहास- 
कषेत्रात्त बरीच भेव कामगिरी केली अहि. 


ह्या कालखंडाचे वैशिष्ट्य हे को, त्यात नवञनुभववाद व सत्ता- 
शास्त्रीय तत्त्वज्ञान यांत संज होऊन, त्याच्या विशिष्ट पद्धतीचे सत्ता- 
शास्त्रीय दृष्टिको्ातून मूल्याकन ज्ञे. तर्काधिष्ठित ज्ञानमीमांसा 
सजैनणील सत्तेच भाकलन करण्यास सर्वस्वी असमयं भसल्याचा निर्वाका 
स्वतः अनुभववादाच्या परिणतीतूनच उपलब्ध क्ञाला. त्यावरोवरच 
वस्तुवादी व आदशं वादी तत्त्वज्ञानाची मृत्युघंटाच चाजली 


आत सत्ताशास्त्रीय पद्धति तर्कोधिष्ठित नसावी ह जरी मान्य कल, 
तरी तिचे रूप कोणते, ह्यावदख वरेच विचारमथन होऊन जातापर्यत 
कधीहि उजेडांत न आलेले तत्त्वज्ञानाचे पैलू उषेडकीस्र आये. मानस- 
चटनाशास्त्ाने तर्काधिष्ठित ज्ञानमीमांसेच्या ज्या मर्यादा आखून दिल्या 
त्याच्या आधारे भववाद्यानीमातर सत्ताशास्त्रीय दृष्टिकोणाच्या व्यंजना 
मामिकतेने हाताछल्या. अस्तित्वविषयक भावनेनेच सत्तेचा वध कसा 
होतो, ह्यावर त्यानी सखोल विचार केला. असे असठे तरी खुद्‌ सत्ता- 
शास्त्रीय संप्रदायांत. सत्ताशास्व्राची धार जराशी वोट ्ञाल्यासारसी 
वाटते; कारण ह्या संप्रदायाचा विवेचक-पद्धतीवर विश्वास असल्यामुरे 
त्याने परत ज्ञानमीमसिचीच कास धरटी कौ काय, अशी शका वाटते. 
ह्यामूरे सत्ताशास्तराची स्वायत्तता व स्वतिव्य ज्यायोगे निविवादपणें 
राखले जार अशा तात्विक विचारसरणीची अजून अपेक्षा आहे, असे 
ह्या कालखडांतील तत्त्वमेथन केल्यावर वाद्‌ लागते. 


विश्ठेयक तत्वज्ञानाची वाढ : वतंमानकालातील सत्ताशास्ते- 
विचारांत्ीर व्यजना या प्राधान्याने युरोप खंडांतच व्यक्त ्लाल्या आणि 
त्याचा अ.पणजो वर निर्देश केलेला आहे, तो या शतकाच्या सुस्वातीस 
उदयास आकेल्या ताकिक अणुवाद व ताकरिक अनुभवसत्तावाद यांच्या- 
विरुद्ध व्यक्त लाली एक प्रतिक्रिया म्हणून; परेतु या प्रतिक्रियानी 
ताकिके अणुवाद व अनुभवसत्तावाद यान। शह मिद्ाला, असें म्हणतां 
येणार नाही. या दोन्हीहि विचारधारांचे ञाता कोणी पुरस्कते नाहीत. 
या विचारधारा प्रामुख्याने त्रिटन, अमेरिका आदि जांग्भापिक देशात 
व आंस्टियात हिरिरीने मांड्या गेल्या. स्यांची प्रगति युरोप खंडांत्तील 
देशांत होऊं शकली नाही, याचे मख्य कारण व्या देशंतील सत्ताशास्त्रीय 
विचारताचा प्रभाव है होय. आंग्भापीय देशातहि या विचारधारा 
एका विशिष्ट मयदिपटीकड मूठ धरूं शकल्या नाहीत, याचे श्रेय तेथे 
प्रभावी ्ञाकेल्या विश्लेपक तत्त्वन्ञानाच्या चटवढीला व विरेपेकरून 
विट्‌गेन्स्टाइनच्या उत्तरकारीन तत्त्वचितनाला यवं कागेर. वतेमान- 
कालातील विश्लेपक तत्त्वज्ञानाची वाढ लक्षात पेतत्याखेरीज या 
काठाचें चित्र पुरे होऊं शकणार नाही. 


विभ्लेपणाला तत्त्वज्ञानाची पदति म्दणून जरी अगदी प्राचीन काला- 
पासून मान्यता लाभी असलो, तरी खम्या अथनि विशेषकं तत्त्व- 
ज्ञानाचा उदय या शतकाच्या प्रारंभीच ज्ञाला, असे म्दणावयास हरकत 
नाही. पारपरिक सत्ताशास्त्रात्त व॒ विशेपेकल्न ब्रेडछे, वोसाके या 
आंग्ल ततत्ववेत्त्यांनी प्रसृत केलेल्या नव्या ' हेगेलियन ' चिद्ादाला 
विरोध करण्यासाठी मूर व रसे या दोधानी ` विश्लेपणा्ची कास 
धरले! त्रैदलेचा एक असा. सिद्धान्त होता की, अंतिम सत्याचे ज्ञान 


स्ट 


 तरवक्ञान, पाश्चात््य-वतेमान काटखंड 
। 
मानेवास विश्लेपणाने कधीच होऊं .शकणार नाही. विन्लेपणाने मूढ 
स्वरूप विकृत होते. मूर आणि रसेरु यानी विन्लेपणाच्या या मूल्य- 
मापनावर्‌ हल्ला चदविला व हे दाखविष्याचा प्रयत्न केला की, खव्या- , 
खुन्या तत्त्वज्ञानाचा आतमा विष्लेषण हाच जहे. पारपरिक सन्ना- 
शास्त्र केवट प्राकल्पिक होते. त्याने निर्माण केल्या प्रताना अद्यापि 
समाधानकारक उत्तरे मिकारी नन्हती आणि केवढ शब्दांच्या जाटचात 
बुदधीलो चकवून, त्याने अनुभवांतील वास्तव जगताला भासां रूप दिले 
होते. सामान्य रीतीच्या विचारि यथार्थ॑त्व पारंपरिक सत्ताशास्ताने 
नाकारले होते. पाररपरिक सत्ताशास्त्राच्या या दुप्टीविरुद् मूरने अते 
दाखवून दिले की, या वावतीत सामान्य बुद्धी- (कांमन्‌सेन्त } -चा काहीहि 
दोय नसून, दोप आहे, तो स्ंस्वीपणे त्या सामान्य संजञांचा, अचूक 
अये न समजणान्या तत्त्ववेत््याचा. सामान्य ज्ञानाचे समर्थेन मूरइतक्या 
प्रभावीपणे फारच थोडानी केले असे. या सं्नाचा खराखुरा मथै 
जाणून घ्यावयाचा असे, तर त्यांचे विन्लेपणच ब्हावयाला पाहिजे. अशा 
विश्केपणांतून एके गोष्ट निष्पन्न होते ती अशी की, तच्त्ववेत््यांतीठ 
वरेचसे वाद है शाच्दिक आहत व त्यांचा उगम निरनिराछचया पदांच्या- 
शब्दाच्या-विविध अर्थच्छराकड दुखक्ष केत्यम्‌ होतो. सनचैँ विभ्केपण 
हँ आपणांस समजणा-या भापेतच करावयास पाहिजे आणि त्यासारी 
सर्वानि चात असणारी सरल व सुबोध अशी भाषा वपरायला हरकत 
नाही. तत्त्वज्ञानाचा उरण संजञांचें स्वरूप सुगम व सुवोध करणे हा अहे. 
भ्रारंभीचा रसेल व प्रारभीचा विटगेन्स्टाइन यांच्याहि विश्लेषणाची मूढ 
भूमिक। हीच आहे. भापेची मयददिा हीच आपल्या विश्वाची मर्यादा होय. 
स्पष्टीकरण करणे म्हणजे संमिश्च संकल्पनाना सरल, केवर संकल्पचांत 
परिस्फुट करणे. एका रीतीने हा संकल्पनांचा अणुवादच होय; पण 
आपल्या उत्तर आयुप्यांत विट्‌गेन्स्टा नने व राइल आदि त्रिटिश 
विचारवेतांची विश्वाची मर्यादा माणि भापेची मर्यादा एकच आहे, हैँ 
तत्व जरी मानले, तरी ताकिक अयवा सांकल्पनिक अणुवाद पुणेपणे 
ह्रुगारून दिरा. एखादी संकल्पना मिश्र की केवल शुद्ध, हे त्या-त्या संदर्भा- 
वरून ठरवावे लागे. भिश्च संकल्पना ही केवल संकल्पनांची वनलेली 
असते, जसा भौतिक अणुवाद तत्त्व्नानाच्या जगांत यथार्थच ठरेल मसे 
नाही. उलट एखाद्या शुद्ध संकल्पनेचें स्पृष्टीकरणसुद्धा आपणास अनेक 
मिश्च संकल्पनाच्या साहाय्याने यवि लागते. त्यमु सरकल्पचा किवा 


. त्याचे वाहन म्हणून शब्द याचा आपण कसा उपयोग करतो, यावरूनच 


संकल्पनांचं स्वरूप ठरत अस्ते, असा सिद्धान्त विदट्गेन्स्टाइन, राइल 
आदि विचारवंतांनी मांडला. भाषा ही कवक विश्वाचे चित्रे असते. जें 
खोटेहि नाही आणि खरेहि नाही असे प्रकयन्‌ नरथक असते, या 
सिद्धान्ताचाहि नवीन विभ्लेपकांनी त्याग केला. भापा केवटठ विश्व- 
चित्रणाची भूमिका करीत नाही भापेच्या अनेक भिन्न भूमिका असतात; 
तेब्दा जे सत्य अधवा असत्य नाही ते निरथैकच होय, असे म्हणणें यौग्य 
नाही, अशी भूगिकाहि यरा विचारवंतांनी मंडली. भाषा किवा गणित 
हे एखाद्या सेनासारखे असते. सेठाचे नियम आपणच तयार केलेले 
असतात, ते मोउके तर त्या प्रकारचा सेठ होणार नाही. याचपरमाणे 
भापा व गणित ( ही एकं प्रकारची भापाच आहे) याच्याहि नियमुचें 
अस्ते. याहीपुटे जाञन भाषा ही सेरेपणाकरिता अस्तत्यामुदे ती नेहमीच 
सार्वजनिक असवी लागते; खाजगी भाषा ही भापाच नन्हे, साहि 


सिद्धान्त त्यांनी पुरस्कारा. अर्थातच पूष्कछच संकत्पनाचे अथवा 


तसवक्षान, पाश्चात्य - वर्तमान कारख॑ड 


सामान्य संकल्पनाचें सत्तात्व यायु संपुष्टात्त येते व प्लेटोचा संकल्पना- 
वाद किवा इतरहि सत्ताशास्त्रीयवाद विरून जात्तात. आपणां स्न जे 
ज्ञात होते तेते भाषेत विशद करता येते आणि असे विशद करणे व असँ 
विशद करतांना भाषेतील आणि विचारांतील कोच्िष्टके क्लाड्‌न टाकणें 
हंच तत्वक्ञानाचे कायं ठरते. या विचास्सरणौघ्रमाणे, जयतिच भाषेचा 
गोधन उत्पन्न करून, विचारांत ' जाठीजक्मटे ' निर्माण करण्याचें 
महत्का्यं जे सत्ताशास्तज्ञ करीत असतात, त्यांना उत्तर देण्याकरिता 
आदर्श-भापा-निमिति करण्यांतदि काही तत्त्वज्ञ मग्न असतात. असंदिग्ध 
भाषा निर्माण करण्याचा त्यांचा प्रयत्न असतो; पण हा प्रयत्नहि सवै- 
साधारण भाषेची भूमिका ने समजल्यामुरे असतो. असंदिग्धता हा 
भाषेचा सर्वैदा दोपच असतो असें समजण्याचें कारण नसते. आपल्या 
अनेक भूमिका पार पाडण्यास स्वेसाधारण भावा संदिग्धतेचीहि 
गरज असते. तेव्हा भादशे भापा ही सवंसाधारण भविहून भिन्ने असते, 
असेहि समजावयाचे कारण नाही. सवसाधारण भाषा ही आदशं भाषाच 
असते, असाहि सिद्धान्त त्यांनी मांडला. विट्गेन्स्टाइन व इतर विभ्केषक 
गरच्या विचारांमूके तत्त्वज्ञानांतीक काही कूट प्रश्न सुटण्यास मदत 
ज्ञा, है नाकवृल करतां येणार नाही. (विश्लेषण, ताच्विक! हा कछेखं 
पहाव।. ) 

` संदभं ग्यः वोशेन्स्की, माय. एम. : कोरेपोररी युरोपियन 
फिलोसफी, अनु. डी. निकोल व के. ए. त्रेन्नर ( वक्ले, १९५० }; 
पासमोर, जे. : ए हंडेड इयसं आंफ़ फिलांसफी ( कंडन, १९५७, 
भा. २, १९६६) ; रुन्स, डी. डी. सपा. टृवेटिएथ सेचरी फिलांसफी 
{ न्युयाके, १९४३ ) ; रसे, वौ. : ल्रोचिक अँड नोठेज, सपा. आर. 
सी. माशे, (रंडन, १९५६) ; विट्गेन्स्टाइन, एल. जे. जे. ट्क्टेटस 


लोजिको फिलांसाफिकस (लंडन, १९२२); -- : फिलसिफिकल 
इन्न्हेस्टिगेशन्त, अनु. जी. ई. ठम. अंन्स्कोम्ब (आक्स्फडं, १९५३). 
ना. वि, जोशौ 


तत्वक्षान-पाश्चास्य दश्टिकोण : युरोप आणि अमेरिका 
येभे विकास पावलेल्या तत्वज्ञानासंवंधीच्या संकल्पनेचें विश्लेषण करणे 
आणि विशेषेकरून पाश्चात्य तत्त्वज्ञान आणि त्याचा विकास यांचीं 
लक्षणे विशद करणे, हा प्रस्तुत ठेखाचा उदेश आहे. 


पाश्चात्य देशातील तत्वज्ञानाची संकल्पना : 


तत्वज्ञानासंबंधीची ग्रीक कल्पना : ' सूक्तेचें प्रेम ' या अर्थाचा 
~फिलोसफी ' हा शब्द बहुधा पायथेगोरसने प्रथम योजिला असावा. 
सकरेटीसच्या काठटांत ‹ग्रीकानी वापरेला ‹ सोफिस्ट ' शब्द काही 
व्यक्तीच्या व्किणी सुज्ञता होती, असँ सुचवितो. वस्तुतः मावर, ज्यांच्या 
ठिकाणी खन्या सूक्पेएवजी सृज्ञतेचा देखावाच असे, अशा शिक्षकांच्या 
गटाला ' सौफिस्ट ' ह नांव दिले गे महै. 


तत्त्वचितन गहणे सत्याचा शोध, हा दृष्टिकोण सकरटीसने पुन्हा 
प्रसुत केला. प्लेरोच्या मते, तत्वचितन ही एकं दंद्विकासभ्रक्रिया असून, 
खालच्या ्रेणीच्या ज्ञानापासून तिचा प्रारंभ होतो आणि तिची परिणति 
इतर सवं ज्ञानाच्या अतीत अशा चितनामध्ये होते. अँरिस्टोँटलने 
इद्रिय-प्रत्यय, वौद्धिक-परत्यय अणि कला या सवपिक्षा श्रेष्ठ स्थान 


मततम १-६३ 
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तत््वक्षान - पाश्चात्य दरिकोणं 


तत्त्वज्ञानास दिले. मुखुतत्त्वाचें ज्ञान देणारी अंतःपरजञात्मक वुद्धि आणि 
या तत्त्वांपासून जरूर ते नैगमनिक निष्कषं काढणारे विज्ञान, याचा संयोगं 
म्हणजे तत्त्वज्ञान होय. तत्वज्ञान कनिष्ठ सत्तांपासून तों श्रेष्ठतम 
सत्तापर्यतच्या सवं सत्तांचा परामशं पेतं आणि पदार्थविज्ञान वं 
गणित हीहि तात्विक सृज्ञतेची च अगे टोत (मेटे. ३. १,१०२५ वी १-२). 
तात्त्विक सज्ञतेखा व्यावहारिक सून्ञता पूरक होय. ही सूज्ञता म्हणजे 
मानवाला हितकर वा अहितकर वस्तृचा विचार करून, तदनुसार 
वागण्याची खरी बौद्धिक क्षमता. ( एथिक्सछ निको. ६, सी. ५). 
अरिस्टीट्ल हा ! ओंरुगेनोन'चा, म्हणजे निर्दोष तत्त्वज्ञानासाटी 
आवश्यक असणारे जं तकंशास्त्रनामक साधन त्याचाहि जनक आहे. 


अरिस्टाटलनंतरच्या काठातहि ततत्वज्ञानामध्ये पदाथ॑विज्ञानासारस्या 
विविध ज्ञानशालांचा समावेश केला जाई; तथापि तत्त्वज्ञानामध्ये 
्रामुख्याने नीतिविषयक आणि धमं विपयक समस्यांचा विचार केला 
जाऊं लागला. या काठ्ठाते संशयमूखक प्रश्न उपस्थित करण्यांत येत हैँ 
खर. तसेच प्टेटौ आणि अंरिस्टीटरू यांच्या वचनां ची वरीचशी पुनर 
क्तिहि क्षार; पण ॒त्यावरोवरच प्लांटिनसच्या चित्तनामधून एक 
स्वयंपूणे सत्ताशास्त्र व अंतमुंखताप्रधान असा गहन धमे, यांना सामावून 
घेणान्या एका महान्‌ तत्वज्ञाना चाहि उगम साला. 


तत्त्वज्ञानाचो मध्ययुगीन कल्पना खेटिन तत्तवज्ञांवर ग्रीक तत्त्व 
ज्ञानाचा प्रारंभी फार मोठा प्रभाव होता. सिसरोने पूर्वीच्या तच््वजनांन्या 
मताचें केवट्ट पुननिवेदन केले आणि आपण स्वतः काय मति वनवार्वे, हैँ 
ठरविण्याचें काम त्याने त्याच्या वाचकावरच सोपविले. सेनेकाच्या मते, 
सृज्ञता ही आत्म्यांची स्वामिनी आणि जीवनाची शिल्पकर्त्री होय. 
स्िस्ती धर्माच्या उदयानंतर, आरंभी-आरंभी, तत्तवज्ञानाने या नवीन 
प्रकार्या ध्मसि विरोध केला; पण लवकरच धमनि तेत्त्वज्ञानारा 
आपल्या पंखाखाखी घेतले आणि त्या दोहोचे संश्लेषण होऊन परिणामी, 
ईश्वरशास्तराकडन तत्वज्ञानाला एक नवीन चालना मिताली. आंगस्य- 
इनने दसन्या कशपेक्षाहि" आनेदाचे उगमस्थान म्हणून अंतिम सत्याचाच 
शोध घता बोएथिअसने त्याच्या विपत्कारी ईश्वरी प्रसादाची कल्पना 
मन्यि करणान्या तत्त्वप्रणारीने स्वत.चें सात्वन करून घेतले. ओँन्सेत्मने 
म्हटले की, मला ज्ञान व्हावे म्हणून मी श्रद्धेचा स्वीकार करतौ. 


अरव आणि यहुदी तच्वज्ञानीहि श्रद्धा वे वृद्धि यांचा विरोध कसा 
होणार नाही इकडे लक्ष दिले गणि अश्रा रीतीने, भरिस्टंटल्च्या 
तत्त्वज्ञानं तील सूज्ञता आत्मसात्‌ करण्याचा यत्न केला. 


भ्रदधेवर आधारलेले युक्तिवाद आणि स्वाभाविकं वुद्धीवर आधारकेठे 
युक्तिवाद, यामध्ये काटेकोर भेद करण्याची आवश्यकता अक्वायनसंछा 
जाणवदी. तरीपण त्याच्या काटीहि ग्रीक आणि सिस्ती धर्मविचाराच्या 
प्रमाण~ग्र॑थांवरील भाष्य हाच पृष्कढदा तत्त्वज्ञानाचा गाभा आहे. त्या 
काठांतील स्कोकस्टिकं ग्र॑थकारानी ई्दृशीस्तीय विवेचनामध्ये वन्या- 
चशा त््वज्ञानचवेचा अंतभवि करणारे मोठमोठे ' सुम्मी-ग्रंय ' 


( संपूणं संग्रहग्रथ } रचे. 
| १] 7 
अंरिस्टँटकच्या वज्ञानिक-संशोधन-कार्यावर वाजवीपेक्षा अधिकं 


विसंवून राहिल्यामुरे वैज्ञानिक संशोधनाची जी उपेक्षा ज्ञाली होती तिला 
रजर वेकनने दूषण दिके; आणि तरीहि वैज्ञानिक निरीक्षणाचें महत्त्व 


~~ 


सत्वक्ञान ~ पाश्चात्य दशिकोण 


आग्रहाने प्रतिपादन करणान्या वेकननेदेखील ईश्चरणास्त्रीय ज्ञान आणि 
निरनिसढी विन्नाने यांच्या दरम्यान तच्वन्ञानाला महत्त्वपूणं स्थान 
दिलैच. ही निरनिरा्यीं विज्ञानं, तत्त्वज्ञान आणि रईररशास्त मिले 
ज्ञानाचे समग्र क्षेत्र बनले व या ज्ञानाच्य। सत्यत्वाचे, अतिमतः ईश्वर 
हैँ प्रमाण धरप्यांत आल. 

वोनान्हैचरल्य तत्त्वेन म्दणण्यापेक्षा ईश्रशास्तज्ञ म्हणणे अधिक 
योग्य ठरे. जन उन्स स्कांटस हाहि, मूर्तः धमचि समर्थेन करणारा 
होता व समकाीनाच्या परस्परविर्दध तात्त्विक मतामुढे ईश्वरशास्त्ांत 
उद्भवण।न्या अडचणी तकंशास्त्राच्या साहाय्याने दूर करण्याचा त्याने 
यत्न केला. स्कांटसने पदार्थाविपयीच्या आपल्या विचारांच्या संकौणंते- 
न्प त्याच्या सिकाणी कल्पिलेल्या आकारतत्त्वांची संस्या वाढविली; 
तर ओखंमने, “ आवश्यकता नसतांना सत्‌-तत्त्वांची (अथवा आका- 
राची) संख्या वाढवू नये ” या तत्त्वाची क्षुरी छाविरी. यामु आपल्या 
संकत्पनांच्या वास्तविक मूल्याविपयी अधिकाधिक संशय व्यक्त कर 
ण्याच्या आणि शेवटी, सकल्पना म्हणजे पदे अथवा शब्द होत, असें 
मानण्याच्या ( पदवाद आणि नामवाद ) तत्त्वजानांतीर एका नव्या 
्वत्तीचा प्रारभ क्ञाला आधुनिक तत्त्वज्ञानांतीर संशयवादाचा मागे 
खुला स्ञाला. वरेज्ञ आणि त्याचे समकालीन स्कोटेस्टिक विचारवंत 
यानी तत्त्वज्ञानाच्या विविध शाखांची व्यवस्थित माडणी करणारे प्रव॑ध 
रचे; तथापि विविध समस्याना त्यांनी दिलेल्या उत्तरावर सवै- 
संग्रहवादाचा काहीसा परिणाम ज्ञालेला आहे. 


तत्त्वज्ञानाविषयीची आधुनिक संकल्पना : कोप्निकस, गेलिलिओ 
आणि इतरराच्या प्रभावामृठे विज्ञानाची जी प्रगति स्ञारी, तिच्यामृष्धे 
देकातं आणि फरन्तिसि वेकन यांनी तत्त्वज्ञानाका एक नवी दिशा दिटी. 
नामवादामृे जो सशयवाद वादीस लागला होता त्यामुे अनेक तत्त्त- 
चितकांना व्यापक, पण संशयाहं ज्ञानाएेवजी निश्चिततेचा ध्यास लागल 
होता. देकार्तने सवंस्पर्शी संशयापासून प्रारंभ केला; तथापि ज्याची 
सुस्पष्ट आणि पृथक्पणे कल्पना करतां येते ते अगदी सत्य'या निकषाचा 
त्याने अतिरेकी वापर केतयामूठे देकातेची सत्ताशास्त्रीय मते अतिशय 
आग्रही ठरी व वैज्ञानिक सशोधन अनुभवाधिष्ठित असावे, असें त्याला 
वाटत असूनहि, त्याचे सणशोधनदेखील आग्रही ठरले 


विविध तत्त्वज्ञानभ्रणारीमध्ये भादरास्पद ठरछेटी ' देवते  फ़ंन्सिस 
वेकनने दरषणास्पद ठरेविदटी आणि नवीन वैज्ञानिक पटति घालून 
देण्याचा यत्न केल। ; तथापि, त्याने सुचविकेे नियम इतके गुतागुतीचे 
होते की, त्याच्या मु्राी विज्ञानाच्य। व्यवहायं सकत्पनेएेवजी अनुभव- 
निरयक्षवादी संकल्पना असल्याचेच दिसून अले. 


स्पिनोक्षा, लायन्निज्ञ आणि वृल्फ यांसारख्या देकार्तेनतश््या 
बुद्धिवादी तच््ज्ञांच्या प्रणाली अधिक तकंसुप्रतिष्ठिति असल्याने, 
व्यांच्यांत अर्धिक निश्चिति आदे, भशी समजृत होती परंन्सिस वेकनच्या 
“न्यु आं ' या ग्र॑थानंतर भणि हाँव्जच्या पाडतिक जडवादा- 
नतस्य लोकप्<ववलें आणि हचूम यासारख्या अनुभववादी तत्त्वज्ञानी 
गुणधम व नंतर द्रव्य याच्या ज्ञानाच्या सत्यतेविषयी आणि भौतिक 
विश्वाच्या सत्तेविपयीसुद्धा संशय घेतला व केव तत्वज्ञानच नन्हे, तर 
विज्ञानदि संणयाहं ठर. 


वुद्धिवादी तत्त्वज्ञ आणि अनुभववादी तत्त्वज्ञ यांनी परस्परवि गधी 
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दावे केले होते. जणा स्थितीत “तत््वज्ञानाचे कायं मुख्यत. समीक्षात्मक 
आहे” असे कांटने प्रतिपादन केल्यामुदे विज्ञानाचें मूल्य रक्षे गेले 
खरे; प्रतु सत्ताशास्त्ीय ज्ञानमात्र ज्ञानप्रक्रियेच्या अनुभवनिरपेक 
उपाधीचें ज्ञान होऊन वसे. 


कांटनंतर त्याने दिलेल्या सावधगिरीच्या इशागयांनी नाउमेद नं 
होतां, फिष्ट, शेल्गि आणि हेग यासारख्या थोर चिद्रादी तत्त्वज्ञानी 
असे मानले को, आपल्या ज्ञानाच्या अनुभवनिरयेक्ष उपाधीमध्ये सर्व॑- 
सम'विशक निरुपाधिक सत्तेचा स्वीकार अंतर्भूत आहे. या विचारवेताच्या 
प्रतिपादनामूढ्धे संश्ेपण हि तत्त्वज्ञानाचे कार्थं अहि, ही भूमिका 
पुनरज्जीवित ज्ञाखी. याउख्ट, ओंगत्त कोति, डाविन आणि कारे माक्सं 
या अनुभवसत्तावाद्यांनी, कांटने केङेल्या विन्ञानाच्या समथैनाच्या 
आधारे, तत्वज्ञान हें विज्ञानाच्या पक्तीस वसविके. विसाव्या शतकाच्या 
प्रारभीहि या प्रत्येके गटातील वाकवगार मडटी तत्त्वज्ञानाच्या आपा- 
पल्या कल्पनेचं आवेशाने समर्थन करीत होती 


तत््वज्ञानातिपयीची विसाव्या शतकांतील संकल्पना . सत्ता ही केवढ 
जडद्रव्यस्वरूप आहे अथवा केव वित्स्वरूप आहे, असे मानणान्या 
तत्तवप्रणालीवर नाखूण होऊन, एकोणिसाव्य। शतकाच्या असेरी, 
नीत्छेला असे वाटले कौ, सतूतत्त्वाच्या मरम॑ग्रहणाचे अधिक योग्य माम 
दशेक तत्त्व जीवन हेच असू शकेल. त्याला मानवी जीवनाच्या संपत्ततेचा 
शोध घ्यावयाचा होता आणि तत्कारीन परिस्थितीमध्ये अतिमानवाच्या 
तत्त्वज्ञानाच्या आकाक्षेची चिन्हे त्याला दिसत होती. विसाव्या शतकात 
वगेसनने असा विवरणसिद्धान्त मांडा की, सत्ता ही एक जैव प्रेरणा 
हीय व अंत प्रज्ञा हा तत्त्वज्ञानधाप्तीचा मागं आहे. माँरिस व्ोन्डेखने 
असें प्रतिपादन केले की, तत्त्वज्ञान म्हणजे जीवनमार्गेच होय, कारण 
जीवन हेंच जाणिवेचे रूप घेते व स्वतला दिशा देते. 


९ 


एकोणिसाव्या शतकाच्या अखेरीस ब्रंड्ले याने चिद्वादी तत्वज्ञ 
प्रमा्णेच असे प्रतिपादन केरे की, तत्त्वज्ञानाचे काये सत्‌ व असत्‌ यांचा 
विवेक करणे हे होय. त्यालाच देशवधु नववस्तुसत्तावादी जी. ई. मूर याने 
असे म्हटले की, जगताविषयीची, वेक पडल्यास सकल सत्तेविषयीचीहिं 
व्यापक सत्ये प्रस्थापित करणे हे तात्त्विकं अन्वेपणाचे उरिष्ट होय. 
वरटरँड रसेलनेहि म्हटले आहे की, परमाथंतः अंतिम विशेषण न 
करता विश्वांतील सतूतत्तत काय हँ सागण्याचा तत्त्वज्ञान यत्न करते. 


. मात त्रंद्लेशी तुलना करता, मूर व रसेर हे दोषे तत्त्वज्ञानाच्या या 


उरिष्टाचा पाठ्पुरावा वस्तुसत्तावादी भूमिकेवरून करतात. 

क्रियेची सफलता हा सत्तेच्या अर्थवत्तेचा निकप अहे असे विवरण 
देऊन, विल्यम जेम्स आणि जोन उरई यांनी फर्वादी तत्त्वज्ञानाचा 
पाया माक्सवादाने इतिहासाच्या केवट अर्थविवरणाचाच यत्न कैला असें 
नाही, तर सामाजिक-आथिक परि्थितीत परिवतंन घडवून आणण्या- 
चाहि प्रयत्न केला 


अस्ते दिसते की, तत्त्वज्ञान हे तर्वाचितकाच्या मनोवृत्तीवर अथवा 
त्याच्या काठच्या परिस्थित्तीवर आधारित असेल, तर तत्वज्ञाना 
वास्तवनिष्ठ स्वरूप नाहीसे होईल. ई हुसरच्या मते, सवे मानसिक 
आणि एतिहासिक घटक वाजूस ठेवून, स्वत.चें शु ज्ञातृत्वे विचारात्‌ 
घेउनदेखील शुद्ध विनान ' या स्वरूपांत तत्त्वज्ञानाची मांडणी करतां 
येणे शक्य आहे मात्र या अंतलक्षी सञातृत्वाची ˆ विपया'शी फारक्त 
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नको. हुसरंच्या प्रतिपादनाने अनुभूतग्रपंचवादी विचारप्रवाहाला चाल्ना 
मिाटी व त्यापासून गेल्य ५० वपतील वन्याचशः युरोपीय तत्त्व- 
ज्ञानास स्फूति मिकाली आह. 


अस्तित्ववादी विचारसरणीचा उगम एकोणिसाव्या शतकात डन्माकं- 
मध्ये लाला. तेथे सोरेन किकगाडने तत्त्वज्ञान जाणि धर्मभावना यांचा 
योग घडवून आणला; तथापि विसाव्या शतकातील दोन जागतिक 
युद्धाच्या दरम्यानच्या उद्धिगनतेचा काठ तत्त्वज्ञानाविषयीच्या अशा 
कलत्पनेस विशेप अनुकु होता कौ, जिच्यामध्ये वस्तूच्या अथवा मान- 
वाच्या भपरिवर्तनीय स्वरूपावर भर न देतां व्यक्तीच्या आंतरअनुभूती- 
तीर परिवर्तेनावर, स्वातंव्यावर आणि व्यक्तिजीवनांतील अनपेक्षितते- 
वर भर आहे. तत्त्वज्ञान म्हणजे एक सिद्धान्तसमूच्चय राहि नाही, 
तर जीवनविपयक एक दृष्टिकोण, एकं दिशा, एक अभिवृत्ति वनली. 
हायडेगरच्या मते,  असणेपणा'तल्या अस्तित्वाशी अनुरूपता म्हणजे 
तत्त्वज्ञान. सार््॑च्या मते, “ जी जाणीव सवं अथचिं उगमस्थान होय 
तिचा अभ्यास म्हणजे तत्त्वज्ञान. “ जंस्पसंच्या मते, “ स्वतंव्रतया व 
अकृतकतया जगणान्या ! स्व "चँ चितन म्हणजे तत्त्वज्ञान होय.” जी. 
-मासेलच्या मते, ^“ तत्त्वज्ञान हा, अस्तित्वाच्या, अहच्या आणि त्वंच्या 
-गृढ रहुस्यांकडे नेणारा मागे होय. ” 


एकोणिसाव्या शतकाच्या अखेरीपासून नवस्कोलेस्टिकवाद पुनः 
-टौमस अक्वायनसच्या तत्वञ्चानाकडे वठला आदे. जे. मेरिते आणि ई. 
गित्सो यांनी भरिस्टांटल आणि अंक्वायनस याच्यापासून प्रेरणा मिढा- 
ेल्या वास्तववादाचाच एक प्रकार प्रतिपादिला आहे. जे. मरिशाल 
आणि वी. कोनगंन यानी हा चस्तुसत्तावाद काटग्रेरित अतीत-पडति- 
'हासा कसा प्रतिपादितां येईल व त्याचें समर्थन कसे करता येईल, याचा 
विचार केखा आहे. इतर स्थिस्ती तत्त्वचितकांनी अशा तत्वज्ञानाचा 
शोध घेतला, की ज्यामध्ये स्िस्ती धर्मविचारांची लक्षणे अधिक स्पष्ट- 
पणे असती, भणि त्याला आपं सत्याचाच आधार मिरेल. 


आतापावेतोच्या या सवं तत््वप्रणाटीनी काढलेले निष्कं भावात्मक 
आहेत. अर्थात्‌ - त्यासाठी त्यांनी शिफारस केलेल्या पद्धति भित्त-भिन्न 
भाहेत. तत्वज्ञानाच कार्यं अधिक अभावरूप आहे, असे मानणान्या 
आणखी एका विचारस्ररणीचें वर्णन अजून करावयाचे आहे. १९२० 
ते १९३० या काठात व्हिएन्ना येथे, विविध क्षेतांतीरं व्यासगी मडढी 
विविध ज्ञानशाखाची पद्धति आणि परस्परसंवध यांची चर्चा करण्याच्या 
उटेशाने, एका अभ्यासमंडछात एकत्र जारी. त्याच्या मते तत्त्वज्ञानाची 
जागा विज्ञानाच्या तकँशास्त्रीय चर्चेने घेतली पाहिजे. आंस्दग्रन 
विचारवंत छडविग विटगेन्स्टाइन ~ नंतर केत्रिज येथे अध्यापना्च 
कार्यं केलेले ~ यानी आपल्या ' टट टस ॒लांजिको-फिलोंसांफिकस ' 
( हा ग्र॑य १९१८ मध्ये पूणं ज्ञा होता, तरी त्याचे प्रथम प्रकाशन 
१९२२ साली ज्ञ.) या ग्रथामध्ये, तत्तवज्ञानाने एक खास निपेधात्मक 
कार्यं करावयास हवे, असे प्रतिपादन केले होतेच. त्यांच्या मते, भापेचा 
अर्यं वेसावधपणे कावण्यामुक्े उत्सन्न होणान्या खोटचा समस्यां 
निराकरण . म्हणजेच तत्वज्ञान होय. ए जे. एयर यनी च्हिएत्रा- 
मंडक्ताच्या प्रभावामुके सवं प्रकारच्या तत्त्वमीमांसावरील च्दिएत्ना- 
मंडलाचा हृत्छा चाद ठेवला. त्यातून निष्पन्न ज्ञारेल्या .अन्‌भवसत्ता- 
वादाला ताकिक अनुभवसत्तावाद म्हटठे जाते; कारण या वादानुसार 


९९९. 


तच्वज्ञान ~ पाश्चाच्य टरशिकोण 


एेदिय अनुभवद्वारा ज्याचा पडताढा मिठतो अशाच पदाना अथवा 
तत्त्वाना अथे असतो. गिल्वटं राई यांनी, कश्चित्‌ पदाथ किवा शक्ति- 
विशेष यांच्या परिभापेत पदांची अर्थमीमांसा करण्याएेवजी प्रत्यक्ष 
क्रिया अथवा वर्तनेप्रकार यांच्या परिभाषेत पदांचा अथै लावण्याची 
पद्धति तात्त्विक मानसशास्ताला लागू केटी.“ कालांतराने ताकिक 
अनुभवसत्तावादाची जागा भापा-विश्टेपणाने चेती. या भमिकेनुसार 
सामान्य व्यवहारातीरू अथवा विज्ञानप्रयुक्त भापेतीर पदाचे विम्ठेषण 
तद्राच्य सत्तेचा शोध पेण्यासाटी नन्हे, तर नीति, धमे, फार काय 
तत्त्वमीमांसाहि याच्या सदर्भात पदाचा प्रयोग कसा केला जात असतो 
हे गोधून काढण्यासाटी करणे म्हणजे तत्त्वज्ञान हौय. कारण, ताकिक 
अनुभवसत्तावादाकडून तच्वज्ञानाच्या क्षेतरात्ुन तत्त्वमीमासेला जाहीर 
अधंचद्र मिढाल्यावर, तत्वमीमासा अशा मागील दाराने तत्त्वज्ञानाच्या 
क्षेत्रात पुन शिरी भह. 


पाश्चात्य ॒तत्वज्ञानाचें प्रोदियन स्वरूप : ग्रीक देवकथांनुसार 
प्रोदियसर हा भविप्यक्थनाची दंवी शक्ति प्राप्त ्लाकेखा एक सागर- 
देव होता; तथापि त्याखा आपके रूप वदता येत असे आणि इतरांचे 
प्रश्न चुकविण्यासाठी तो अनेकदा तसे करीत असे. तत्वज्ञानाने ह्या 
हक्काचा वारसा मिरविकेला दिसतो. पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाच्या इति- 
हासात्ून तत््वज्ञानाविपयीच्या कल्पनेचा मागोवा घेण्याचा आपण 
प्रयत्न केका आणि आपणांस भसे आढून आँ की, तत्त्वज्ञानाची 
व्याख्या करणे अशक्य व्हावे, इतकी विविध रूपे आणि आकारया 
कल्पनेने धारण केलेले होते. तत्त्वज्ञान हँ अनुभवनिष्ठ विज्ञानाहून 
सर्वस्वी भिन्न आहे, असे आपल्याला म्हणतां येत नाही; कारण कधी- 
कधी तत्त्वज्ञानामध्येच ती विज्ञाने समाविष्ट असत. तच्वज्ञान हँ भष 
ईश्वरणास्ताहून भिन्न आहे असेहि म्हणतां येत नाही ; कारण कधी-कधी 
तत्त्वज्ञान व आपं ईश्वरशास्त्र याचे मिश्रण होत असे आणि अजूनहि 
काहीना, उदा ~ सस्ती तत्त्वज्ञानाच्या अनुयायांना, तसे व्हावे असें 
वाटते 


डन्ल्यू. पी. आत्स्टन आणि आर. वी. त्रंडट यांनी दि प्रोन्छेम्स 
आंफ फिलोंसफी : इन्दरोडक्टरी रीडिग्ज' ( वोर्टन, अलिन अँड 
तेकन, १९६७ } या त्याच्या प्रंथाच्या प्रस्तावनेमध्ये तत्वज्ञानाची 
व्याच्या अशी केली आह : तत्वचितन म्हणजे, ज्या समस्या परम- 
स्वरूपाच्या अथवा व्यापक स्वरूपाच्या आहेत व ज्याचा परामर्शं 
विशिष्ट शाखांमध्ये चेण्यात येत नाही, अशा महत्वाच्या समस्यांची 
तकंपूत उत्तरे देण्याचा यत्न (पृ. १); परतु जन पासमोर हे 
पाल एडवडं यांच्या तत्त्वज्ञान-कोशातीर (न्युयोकं, मेकूमिलन क. 
आणि दि फ़ प्रेस, १९६७) ' तत्वज्ञाना "वरौ, ठेखामध्ये “तत्त्वज्ञान 
म्हणजे परम-तत्त्वांचें ज्ञान” है अमान्य करतात; कारण त्याच्या मते, 
एकतर अशी परम-तत्त्वे कदाचित्‌ नसतीलहि आणि दुसरे असे की 
तत्त्वज्ञान परम-तत्त्वांखेरीज इतर गोष्टीचाहि परामश घेते (खंड ६, 
पु. २१७ ). तच््ज्ञानामध्ये सूत्यांचा आणि वस्तुच्या अर्थाचा शोध 
ध्यावा हेहि त्याना अमान्य आहे; कारण काही. तत्तवज्ञाच्या मते, 
विश्वाला अथवा इतिहासाला काहीच अर्थं नाही ( पूर्वोक्त ग्रंथ, 
पू. २१८ ). म्हणून, पासमोर असं सुचवितात की, तत्वज्ञान म्हणजे 
“ चिकित्सक च्च विपयीचा सिद्धान्त ^ समीक्षात्मक चर्चेची समीक्षा, 
` एक परा-समीक्षा (म्हणजे समीक्षेची समीक्षा) ! होय. येथे आम्हाला 
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असे म्हणावेसे वाटते की, तत्त्वज्ञानं त समीक्षात्मक चर्चेच्या समीक्षेचा 
समावेश नक्कीच होत्तो; तथापि तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासांत तत्व- 
ज्ञानासध्ये याचेरीज आणखी काही गोष्टींचा निश्चित समावेश ्ालेला 
आहे. समीक्ञात्मक चर्चेचा मंतर्भाव तत्त्वज्ञानाच्या केवछठ एका शातेमध्ये 
म्हणजे ज्ञानमीमासिमध्ये होतो. तत्वन्ञानामध्ये इतर अनेक शाखा 
आहन 

पाश्चात्य विचारांतीर तत्त्वज्ञानविपयक कल्पनेच्या इतिहासाच्या 
आपण येतच्ल्या आढाव्यावरून अस्ता निष्के निघतो को, तत्त्वज्नानाच्या 
ठेतिहासिक विकासास अनृलघून तत्त्वज्ञानाचे स्वरूपवणेन केवल स्यूल- 
मानानेच करत, येईल. तत्त्वज्ञान सत्याचा शोध घेत आले असून, तो 
कोणत्याहि एका वस्तूपुरता मर्यादित नसून, स्वंच सदस्तूंचा त्यांत 
समावेश आहे व ज्या-ज्या पद्धति अधिक व्यापक, अयवा अधिक अंतिम 
स्वरूपाचे अथवा अधिक चिकित्सक ज्ञान अथवा या तीनहि प्रकारचें 
एकसमयावच्छेदेकरून ज्ञान प्राप्त करून देऊं शकतीर असे वाटले, त्या- 
त्याः पद्धतीचा त्याने अवकंव केलेला आहे. 


तत्त्वज्ञान म्हणजे काय आणि तत्त्वज्ञानाने कोणत्या पद्धतीचा अवकेव 
करावा, यांवावत एकमत कां नाही, यचि आश्चर्यं वाटेल; परंतु तत्त्व- 
जञानाच्या क्षेतांत वज्यं अत्ते काहीच नसल्याने आपी वहुविध उष्टं 
साध्य करण्यासाठी विविध मार्गाचा अवरूवे करण्यास तत्त्वज्ञानाने 
तयार असले पाहिजे, हँ लक्षांत घेतले म्हणजे त्याचा उकगडा होईल. 
शिवाय, इद्रियाग्‌भवाचे निम्न पातलीपासून तों गढ ज्ञानाच्या श्रेष्ठतम 
पातटीपर्यतचे आपले ज्ञानसपादनाचे मायं फार भिनत्न-भिन्न आहेत, 
हे लक्षांत घेतलं की, रोकांनी त्यांना उपलब्ध असलेल्या मागपिकी 
एखादा पसत करून तत्त्वविमशं केला, याच आश्चयं वाटूं नये. 


पाश्चात्य देशातील तत्त्वज्ञान-संकल्पनेच्या इतिहासाच्या आपल्या 
समालोचनावरून पाश्चात्य तत्त्वज्ञान कोणत्या कार्यत निमग्न होतें 
याची स्पष्ट कल्पना कदाचित्‌ येणार नाही; म्हणून आता पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञानामध्ये उपस्थित करण्यांत मालेल्या काही प्रमुख प्रश्नांचा 
विचार कर. 


पाश्चत्य तच्त्वज्ञानांतील प्रमुख प्रश्न : ज्ञान आणि भावा : 
तत्त्वज्ञान सत्याचा शोध घेते व त्यागे यथार्थं ज्ञानाचा. सोकरेटीसपू्े 
विचारवंतांकडून विविध मते प्रदशित केरी गेल्यामुरे प्राचीन ग्रीक 
तत्तवज्ञानामध्ये ज्ञानप्रामाण्याचा प्रश्न उपस्थित केका गेला होता. 
प्लेटोने ज्ञानाच्या स्वरूपाचे परीक्षण करून व ज्ञानाच्या विविध प्रकारां- 
मध्ये भेद करून असा निष्कं काठला की, यथां ज्ञान हे वहुतांशी, 
पू्वेजन्मांतील चितनाची स्मृति असते. उरूटपक्षी, अंरिस्टोंटलने वस्तु- 
सत्तावादाच्या परंपरेचा पाया घातला. आपल्याला एेद्ियप्रत्ययद्ारा 
आणि त्या प्रत्ययाच्या जाधारे काही कल्पना रचून ज्ञान होत असते. 
अंरिस्टांटलने आपल्या ज्ञानम्नक्रियेतील घटकाचें स्वच्छ विन्केषण केले 
आणि सकतल्पनानिर्मिति, विधाने, तकंप्रक्रियेत विधानाचें संहितीकरण 
अशी प्रमुख मनोव्यापारांची विभागणी केरी. अशा रीतीने त्याने 
निगामी तकंशास्ताचा पाया घातला. 


मघ्ययुगांत ‹ सामान्य * संकलत्पनांच्या मूल्याविपयीच्या प्रन्नावर 
अति-वास्तववादी, वास्तववादी, सेकल्पनावादी, नामवादी असे तत्त्व्चाचे 
पक्ष निर्माण ज्ञाठे. 


५५०० तस्व्ञाच - पाश्चात्य दष्टिकोण 


देकातंपासून प्रारंभ ज्ञारेत्या आधुनिक तत्त्वज्ञानामध्ये संशयातील 
ज्ञानाचें मूठ काय या प्रस्नावरून वुदधिवादी आणि अनूभववादी असे 
तत्त्वचितकांचे दोन पक्ष पडले. काटने ज्ञानसमीक्षेचा प्रशन सोडवि- 
प्याचा यत्न केला. त्याने केल्या विन्ञानाच्या समथेनामृशे कांट- 
नंतरच्या अनुभवसत्तावादी विचारवंतांना आश्वासन मिठाल्यास्रारवं 
लाके; तर ज्ञानाच्या सामान्यतेच्या समर्थनां त्याने जो अनुभवनिरः- 
पेक्ष तत्त्वांचा आधार घेतला होता, त्यामुटे विद्रादी विचारवंतांनी 
धाष्टयपूणं अशा तत्त्वमीमांसा प्रसृत करण्याची धिटाई दशंविली. 


जआाघुनिक कालांतीरू विज्ञानाच्या प्रगतीवरोवरच विगमन-प्रामा- 
ण्याचा अश्न उपस्थित ज्ञाा. अंरिस्टोंटल्ने या प्र्ना्चैँ उत्तर केवट 
सूचित केलं होते. फन्सिस वेकन जाणि जे. एस. मिल्छ यांनी हा प्रम्न पुढे 
रेटला आणि सद्यःकारीन चितनाचा एक प्रमुख प्र्न म्हणून तो 
अजूनहि आपणांसमोर आहे. 


गेल्या काही शतकांपासुन विविध विज्ञानांची विभागणी आणि 
त्यांचे पडतिशास्व' ( लेख पहा ) अधिक पूणेत्वास नेण्याचे यल 
होत माहेत. तकंशास्त्नातून आधुनिक प्रतीक-तकंशास्व्र विकसित ज्ञां 
आहे. ज्ञानसमस्येची अधिकाधिक विनचूक उक करण्याच्या प्रयत्नात 
तकंशास्त्रे आणि ज्ञानशास्त्र॒ यांना ' विज्ञान-तत्त्वज्ञान ` (लेख 
पहा ) आणि “ भापा-तत्त्वज्ञान ' ( जेख पहा ) साथ देते आहेत. 


एक आणि अनेक : पार्मेनायडीसने केवठ एकच सत्ता मानी 
होती. हेरेकिल्टसने अनेक सस्तु मानल्या होत्या. यापैकी कोणाचाहि 
पक्ष स्वीकारला तरी लगेच इतर समस्या उभ्या राहतात. जरं केवठ 
एकच सत्ता असेल, तर वस्तु नानात्वाने प्रतीत होतात याचा उल्गडा 
कसा करावयाचा ? हा प्रत्यय मिथ्या आहे काय ? जर सटस्तु अनेक 
असतील तर त्या परस्परस्वतंवर आहेत की कोणत्या ना कोणत्या रीतीने 
संवद्ध आहेत ? त्यांपैकी एक इतरांचं कारण आहे काय ? एक आणि 
अनेक या समस्येच्या उत्तरामध्ये एकत्व आणि नानात्व, संवेध माणि 
कारणता, ईश्वर आणि जगाचे मूढ, सृष्टि, नि्गेमन आणि सहभागित्व 
या तत्त्वमीमांसीय समस्या गुंतलेत्या आहेत. पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाने 
वरील समस्येचै एकच एक उत्तर दिलेले नाही. एकततत्व- 
वादी आणि अनेकतत्त्ववादी, ईश्वरवादी आणि निरीश्चरवादी, 
निमितिवादी आणि सर्गेवादी असने तत्वज्ञ होञन गेले आहेत. 
तेव्हा हा प्रभ्न आजच्या तत्त्व-मीमसिपुढे आणि धर्मे-तत्त्वन्ञानापुढे 
अजूनहि आदे. ~ 

भौतिक विश्वाचे मूलद्रव्य : भौतिक विश्च कशाचे वनल्ले महि ? 
सतरेटीसपूवं * भौतिक तत्त्वज्ञ ' याच प्रम्नांत गदून गक होते. त्यानंतर 
या प्र्नांची व्याप्ति वरीच वाली आहे. प्रथमतः-हा प्र्न केवर तच्व- 
चितकांनीच हाताठला होता; परंतु जाता तो विविध अनुभवनिष्ठ 
विज्ञानांचाहि अभ्यासविषय ्ालेला आहे. 


तथापि सत्तेच्या सवेच क्षेत्रंवर वोरण्याचा हर्वेक तत्त्वज्ञांनास 
असल्यामूे आपली योग्य भूमिका रासून त्यामध्ये “ तात्विक विग्ध- 
शास्तरा'ला ( लेख पहा ) स्थान असे पाहिजे. जड वस्तू अस्तित्व, 
त्यांची द्रव्यात्मक आणि गुणात्मक, त्याचप्रमाणे द्रव्य माणि सूपात्मक 
-रचना, त्यांचौ परिवर्तने या प्रत्येकागणिक अजूनहि वादविषय असलेले 
भ्रस्न उद्‌भवतात. 


तच्वन्ञान ~ पाश्चाच्य दष्रिक्ोण 


मानव : देह-मन-संवध, व्यक्ति : जीवेन म्हणजे काय ? वनस्पति, 
प्राणी आणि मानव यामध्ये कोणत्त) भेद आहे ? देह आणि मन्‌ यांच्या 
सवंघाविपयीचा प्रभ्न प्लेटो अणि अंरिस्टटल यांच्यापुडेहि होताच. 
१९४९ मध्ये गित्वटं रारईलने "दि कन्सेप्ट ओंफ माईड' हा ग्रंथ लिहिला, 
तेब्हा तोच प्रश्न पयाच्यास्मोर होता. मानवांना आत्मा आह काय ? 
असे तर त्याचें मूठ कशांत आहे ? तो अमर आहे काय ? मानवाच्या 
„ ठिकाणी व्यक्तित्व असल्याचे म्हटकते जाते, म्हणजे काय ? त्यामुदे व्याल 
` कोणती प्रतिष्ठा प्राप्त होते ? मानवाचा अभ्यास इतर अनेक “ मानव- 
विषयक विक्ञा्ने' करीत असखी तरी हे प्रश्न हे तात्त्विक मानसशास्वाचा 
{ पहा ) अभ्यासविपय हेत. 


जञानसंपादनासारी केक प्रयत्न म्हणून मानवाने उपस्थित केलेले 
श्रभ्न या लेखामध्य प्रस्तुत केलेच आहेत. मानवाच्या आचरणासंवंघीचा 
दूसरा एक मोठा प्रश्नं म्हणजे स्वातंत्प विरुद्ध नियतत्ववाद. स्वात्तव्य 
म्हणजे काय ? मानव खरोरूरच स्वतंत्र आहे काय ? स्वतंत्र असेल तर 
ज्यांच्यांतून निवड करावयाची अशी कोणतीं मूल्ये त्याच्यापुदे 
असत्तात ? या शेवटच्या प्रस्नाचा विचार “ मूल्यणास्त्र ` ( रेख पहा ) 
करते. 

मानवाची कृति इतिहास घडवीते असते. इतिहास हा अर्थपू्णं असतो, 
अते म्हणतां येईल काय ? या प्रस्नाची अन्वीक्षा ! इतिहास-तत्त्वज्ञान " 
( लेख पहा ) करतें भाणि उदाहूरण यायचें ्ात्य।स्, सिश्चन जाणि 
मक्सवादी मते यःमघीकरू भेदाचा चिचार करते. 


नैतिक श्रेय आणि दुरित : मानव जरी निवड करण्याा शारीरिक- 
दुष्ट्या माणि मानसशास््रीयदुप्टया स्वर्तत्े असला, तरी नैतिक कर्तव्या 
मे काही पर्याय त्य।च्याचर लादले जातात काय ? नैतिक कर्तव्याचें 
मूढ काय असते ? नैतिकतेचा मानदंड कोणता ? आपरी विशिष्ट कर्तव्ये 
कोणती असतात ? सदसद्‌ विवेकवुद्धि म्हणजे काय ? नैतिक दुरित 
म्हणजे काय ? त्याला शासन कसे होतें ? सा्रेटीस हा प्राचीनं ग्रीक 
तत्त्वज्ञानाचां थोर प्रवक्ता होय; तथापि जओक्वायनस माणि कट याच्या 
सर्वं परिश्रमांनंतरहि जरी काही आधुनिक विचार॑त असँ म्हणत असे 
की,नीति-भापेचा अभ्यास एवदीच एक गोष्ट आपण करं शकतो, तरीहि 
नीतिविपयक समस्या अजूनटि कायम महितच. धर्मविदहित पूजेमष्ये 
मानवा मापली कर्मे ईश्धराभिमूख करतां येतात, तसैच समाज- 
व्यवस्थापनाभिमुख करतां येतात. “ धर्मेततत्वज्ञाना "मध्ये (लेख पहा ) 
` एक कौं अनेक या प्र्नाच्य( अनुपंगाने ईश्राचें अस्तित्व आणि स्वर्प 
` यांसंवधीच्या प्रश्नांचा उदहूपोह्‌ होतो व शिवाय पूजाकर्माचा आशय, 
बआर्पज्ञान, पौराणिक कथने आणि नीतीमध्ये घर्माचा अंत.प्रभाव याचाहि 
विचार होतो. अेंक्वायनत, हयूम, काट आणि हेगेर यांची नेवं धर्म- 
तत्त्व्ञानानीं चटकन जोडली जातात. धार्मिक स्वातेव्याच्या प्रभ्नाचा 
संवंध * राजकीय तत्त्वज्ञानां 'शीहिः ( कख पहा ) येतो आणि या 
प्रम्नाशी सतराव्या शतकांतील जान खोक आभि या शतकांतीक जन 
कोटने मरे यांची नविं निगडित आहेत. 


नागर समाज, समृद्धि, शिक्षण, संस्कृति : माणसे एकव राहतात, 
स्याना हक्क असतात. अशा हक्कांचें अधिष्ठान कोणते ? नागर समाजाने 
त्या हूक्काचिं संरक्षण क्से करावे आणि व्यक्ता साहाय्य कंसे करावें ? 
` नायर समाजाच्या ठिकाणी असङेल्या शक्तीचें मूढ कशत आह ? 


८५०९ तच्वक्षान - पाश्चात्य दष्िकोण 


शासनसंस्येची सर्वोत्तिम रूपे कोणती ? उपभोग्य वस्तु मानवासाटी 
आहेत की समृद्ध अर्थव्यवस्येचीं साधने म्हणून मानवाचा उपयोग करा- 
वयाचा ? खाजगी मालमत्तेचा हक्क माणसास आहे काय ? अनुभवेनिष्ठं 
समाजशास्त्रे आणि अर्थशास्त्र वरील प्रम्ांचा अनुभवाच्या आधारं 
अभ्यास करतात; तयापि या चावतीतहि ' सामाजिके तत्त्वज्ञाने ' 
( लेख पहा }, “विधि-तत्त्वज्ञान ' (केख पट्‌) आणि †अर्थशास्तराचें 
तत्त्वज्ञान ' (ठेख पय) यांना स्थान आदे. ष्लेटोच्या  रिपव्लिक पासून 
तों कारं माक्संच्या “ कम्युनिर्ट मेनिफेस्टो ' परयत आणि रष्टरसंघाने 
तयार केल्या मानवी हुक्कांच्या जाहीरनाम्यापर्यत पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाने 
या विपयांचा वारंवार अभ्यास केलेला आहे; आणि सिरो, आंगस्टाद्न, 
अंक्वायनस, प्रन्सिस द च्हिटोरिया, विज्ञ, हान्स, मटिस्क्यू, काट, हेगेख 
आणि माक्सं याची निं या संदर्भात चटकन स्मरतात. “ अर्थशास्ताच्या 
तत्त्वज्ञानां 'त इ. मूनिए यांचे नांव महत्त्वाचे आहे. 


समाजामध्ये राहून अनेक पात्कच्या काकावधीत मानवाते ज्ञानः 
तंत्र आणि संस्कृति कमाविली माहे. त्यांचा प्रत्येक पिदढीने नव्याने शोध 
चेण्याची आवश्यकत। नसून, त्या णिकावयाच्या असतात व त्याचे प्रदान 
शिक्षणदारा हो शकते. शिक्षा-प्त्रियेमध्ये शिक्षण घेणाय्या व्यक्तींची 
ग्रहणक्षमत्ता, तसेच समाजाच्या गरजा या दोन्ही गोष्टी विचारांत षेतत्या 
पाहिजेत; म्दणून " शिक्षण-तत्तवज्ञानाला ( ठेखे पहा ) स्थान 
आहे. पाश्चात्य देशात त्याचा प्रारभ प्ेटोपासून ्चाला आणि या संदर्माति 
रूसो, उचूई इत्यादीचीं नवि नजरेसमोर येतात. 


सत्य-शिव-सुदर ( रेख पहा ) यांवरोवरच सौदर्यालाहि एक 
अत्तीत मूत्य म्हणून अस्तित्वं आदे. सुंदर वस्तूत असे जथवा नव~ 
निमितिद्रासा निर्माण करावयाची गोष्ट म्हणून, त्याला मान्यता द्यावी 
लागते. सौद्यविं स्वरूप काय? सौर्यानुभूतीचें स्वरूप काय आणि कला 
म्हणजे काय अन्ना प्रभ्नांचा सौद्यशास्त्रांतं आणि “ कला-तत्त्वज्ञानां 'त 
(लेख पहा) विचार होतो. कांट्चा 1 त्रिटीक आंफ जजुममेट" 
हा ग्रंथ पाश्चात्यांच्या एतद्विपयकं जुन्या आणि नव्यां उपपत्तीमघील 
परिवर्तनाधारविदु ठरला आहे. 


पाश्चात्य तत्त्वज्ञानांतीर काही प्रमुख प्रन्नांच्या या समालोचननि 
पाश्चात्य तत््वज्ञानाच्या अभ्यासविपयाचे काहीसे अधिक स्पष्ट चित्र 
, आप्या नजरेसमोर आं आदे. आता पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाचँ सवे- 
साधारण मूल्यमापन करण्याचा यत्न करावयाचा राहिल. 


पाश्चात्य तत््वज्ञानाचे सर्वसामान्य मूल्यमापन : आस्थेवारईक 
तत्त्वचितनार्च कार्यं पाश्चात्य देशान प्रथम केले अथवा फक्त तेथेच तें 
्ञाले, असें म्हणणें चूक होईल. आशियामधघीर आणि विशेषतः भारतां- 
तीर, तत्त्वचितनाविषयीच्या आस्थेचे आणि कामगिरीचे पूरातन 
आणि व्यापकं वृत्तान्त उपरुब्ध हेत. चीनमधील तत्वज्ञ ह कदाचित्‌ 
सर्वागीण तेतत्ववितन करणारे चितक नसून द्रष्टेच होते असे वाटे, 
भारतात तरतत्वचितक आणि द्रष्टे दोन्दीहि हते. 


पाश्चात्य तत्त्वन्ञानाच्या इतिहासामध्ये आटणारे एक अत्तिशय 
लक्षणीय वैशिष्टय म्हणजे त्याचा अचानक ज्ञजेखा उदय आणि अल्पा- 
"वकार्शात ्ालेला त्याचा सर्वागीणं विकास हे होय. नंतरच्या काल्रामध्ये 


= [> 


जे अनेक प्रभ्न तत्त्ववचितकींना जाणवजे ते सर्व॑च्या सथं प्ठेटो माणि 


तच्वन्ञान - पाश्चास्य दृष्टिकोण 


अंरिस्टाँटल यांना जाणवले न्ते ह खरे; तथापि त्याच्या अन्वेषणाच्या 
` क्त तत्त्व्ञानाची जवक्-जवढ सवं क्षेत्रे आरी होती. 


पाश्चात्य तत्त्वज्ञान, त्याचे विपय-वैविध्य आणि विविध मनोभाव 
यांच्या दुष्टीनेहि समृद्ध माहे त्यात कोणत्याहि एका प्रकारच्या उत्तसला 
प्राधान्य मिन्राकेठे नाही. पाश्चात्य तत्त्वज्ञान वहूतांशी जडवादी बाहे 
अयवा चहूताशी चैतन्यवादी आहे, वहृतांशी अनुभववादी आहं क्वा 
वहूतांशौ चिद्रादी आहे, वहुतांशी संशयवादी आहे अथवा वहुतांभो 
आग्रही आहे जशी विधाने करणे वरोवर हौणार नाही. पाश्चात्य तत्त्वे- 
क्ञानामध्ये या स्वं मताचा अतर्भाव ज्ञाला आहे आणि तोहि एकदाच 
नच्हे. प्रत्येक बेरी नव्या-नव्या स्वरूपात त्याची वारंवार पनसावृत्ति 
ज्ञाली व त्यात अधिकाधिक खोकर चितन आणि व्यक्तिगत चातुर्य व्यक्ते 
कञाले. मध्ययुगात, ईश्वर-शास्त्राच्या वेढ्ामध्ये सरापड्‌ नये, यासाडो 
पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाखा धडपड करावी लागली. सध्या आपले स्थानं 
विज्ञानाने वटकावू नये, यासाठी व्याची धडयड चालू आहे. या शतका- 
मध्ये ज्या विविध प्रकारें ही खटपट होत आहे, व्यावरून पाश्चात्य 
देशामध्ये तत्त्वचितनाची प्रेरणा भगदी जिवंत भाहै, हे सिद्ध होते. 


पाश्चात्य तत्वज्ञाना भवितव्य : तत्त्वज्ञानाकडे इतिहासाच्या 
दुष्टिकोणांतून पाह लागलं तर ' तत्त्वज्ञान ' या शब्दाला राष्टरूवाचक 
अथवा खंडवाचक विपणे व।टल्यासं कावावीत. पौर्वात्यांनी आणि 
पाश्चिमात्यांनी अथवा भारताने भाणि फ़ान्सने म्दणू या, पापे 
तत्त्वज्ञाने विकसविले आहे आणि पुदटेहि ते वहुधा तते करतील; कारण 
तत्त्वचिततने ही मनाचे आविष्कार असतात व थोडयाफार प्रमाणात या 
मनावर, भोवताल्च्या परिस्थित्रीचे, सस्कृतीचे, संस्कार श्लालेके असत।त 
व प्रत्येके मनाचे काही वैशिष्टचहि असते; तथापि मानवी मनाने 
स्वत.च्या प्रन्नेच्या प्रकाशांत सांगोपाग ब समीक्षक वृत्तीने सत्याचा शोध 
करणे हे जे तत्त्वज्ञानाचें आदशं स्वरूप, त्याचा विचार करू छागलो म्हणजे 
आम्हांस असे वाटते की, राष्ट आणि खंड यांवरं प्रथम भर देण्यासी 
आवश्यकता नाही. प्रव्येकाने आपापल्या देशातील तत्त्वन्ञानाचा जरूर 
परिचय करून घ्यावा; तथापि तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासाचें मिटे तेवदें 
साहाय्य घेऊन इतर देशाच तत्त्वज्नानहि माहीत करून घ्यावे. भसे लै 
की, पौवत्यि तच्वज्ञानाच्या अधिक परिचयाने पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाचा 
फायदाच होर्दल. त्याचप्रमाणे, पाश्चात्य तत्तवज्ञानांतील प्रत्येक गटाने 
इतर गटांच्या कार्याचा परिचय करून घेतला पाहिजे; कारण सत्य- 
कोटून का येर्दूना-स्वागतार्हच असले पाहिजे. 


तथापि, तत्वज्ञान म्हणजे तत्वज्ञानाचा केवठ इतिहास असूं शकत 
नाही. तच्वज्ञानाचा अभ्यासविपय कोणता, त्याचें कायं विविध 
 विज्ञान^्या कार्याहुन कसे भिन्न आदे माणि या कार्यसिाटी कोणत्या 
पद्धतीचा अवरुव केला पाहिजे या प्रश्नाची उत्तरे प्रत्येक तत्त्वजिनासुने 
स्वतःच शोधटी पाहिजेत. परिका मूलभूत प्रश्न हा की, सत्ताशास्तीय 
क्ञान-म्हूणजे अधिक मूलगामी व त्यामुे ज्ेयविषयपरत्वे भिन्नभिन्न 
ठरणात्या अन्वेपणाना मागैदशंक ठरे असे ज्ञान-म्दणून काही मान्य 
करावयाचे कौ नाही ? यानंतर या सत्ताशास्ताची वैठक्‌ घेऊन विश्वाचे 
सत्ताशास्त, मानवाचे सत्ताशास्ते आणि ईश्वराचे सत्ताशास्त या सत्ता- 
शास्तरांकडे वाट्चाल करावयाची. त्यानंतर, तेथून नीतीचें तत्त्वज्ञान, 
सामाजिक तत्त्वज्ञान, राजकीय तत्वज्ञान इत्यादीकडे मोर्चा वठवार्वयाचा. 


५०२ 


तच्वक्ञान, वंगार्छीतील 


ही तत्त्वज्ञाने अनुभवनिप्ट विज्ञानाशी आपला सवेध कसा पोचतो याचा 
शोध घेतात भापाव्यवहाराच्या स्पष्टीकरणाव्यतिरिक्त तत्त्वन्तानाचं 
दुसरे कोणतेहि कायं नाही अशी एखाच्याची समजूत असल्यास, तो सत्ता- 
शारत्ताकडे दुलंक्ष करून, येट तात्त्विक विश्वशास्व किवा मानसशास्त 
आपि धर्म तत्त्वज्ञान, नी ति-तच्वन्नान आणि राजकीय तत्त्वज्ञान यांकडेच 
वटे. ते कसंहि असो, समग्र सत्तेविपयीच्या सत्याचा शोध घेणे हँ जें 
सर्व तत््वन्नानाचें कार्यं ते चालू ठेव, तरच पाश्चात्य तत्त्वज्ञान आपल्या 
आदर्शाशी एकनिष्ठ राहील. मात्र स्वत च घालून घेतलेल्या वंधनांमुे 
नन्हे, तर मानवी मनाची सीमितता लक्षात घेऊन तत्त्वन्नानाने जर 
आपल्या मर्यादा गोढखल्या, तर तत्त्वज्ञानाा प्रसगविेपी होऊं 
शकणान्या दैवी साक्षात्कारासाटीहि दरवाजा खुला ञेवतां येईल. 


संदर्भ-ग्रय ऊउर्मसन, जे. ओ., संपा. . दि कन्साइन एन्सायक्लो- 
पीडिजा जंफ़ फिल)सफी यड फिर्लोसफसं (टडन,१९६०) ; कोपल्स्टन, 
एफ. : ए हिस्टरी माफ़ फिल््सफौ, ८ खं. ( लडन, १९४४६६६ ) ; 
ओन्त, उच्य. टी. : ए हिस्टरी जंक वेस्टनं फिलोसफी, २ खं. 
( न्यू्योकं, १९५२) ; आल्स्टन, उन्ल्यू. पी. ड ज्न्डट, आर. वी., 
संपा. : दि प्रन्लिम्स बक किकीसफी ( वोस्टन, १९६७ ); 
टायटस एच. एच. : किन्टिगि इश्यूज इन फिठसिफी, भा. ४ (न्यूयोकं, 
१९६४, इडियन री्रिट, दिल्ली, १९६८) . 


ने. ड. भर्नेफ 


तत्वज्ञान, वगालींती ल : तत्त्वज्ञ कवि : वंगाली वाडमये- 
तिहासाचे दोन प्रमुख काल्खंड होतात. पहित्या कारुखंडात इ.स च्या 
वाराव्या शतकापासून भारतात त्रिटिश राजसत्तेच्या यात्या स्थापने- 
पर्यतच्या कालाचा इतिहास येतो व दुसग्या कालखंडात तेव्हापासून 
आजतागायतच्या इतिहासाचा समावेश होतो. पहिल्या कारुखंडाचे 
पुन्दा दोन विभाग होतात. ते म्हणजे चतन्यपूवै च चैतन्योत्तरकाल. 
संस्कृत व॒ प्राकृत्र या भापांमधून हूहू उत्कंत होत वंगाली भापेलां 
वाराव्या शतकाच्या सुमारास वेगचे असे स्वरूप प्राप्त ले. सर्वं 
सामान्य छोकाच्या व्यवहारातील ही भापा कालत्तराने अधिकाधिक 
प्रमाणात वाडमयलेखनासाटीहि वापरटी जाऊं रागली; परतु सस्कृत 
भापेला समाजमानसांत असले आदराचें स्थान मात्र तिने कधीहि 
हिरावून घेतले नादी. 


आरभकाठांतल्या वंगा वाडमयाची दोन प्रमुख वशिष्ट दृष्टीस 
पडतात. एक म्हणजे खरेदी-विक्री व इतर असे गयात लिहिले दस्तएेवज 
चगद्टठे तर इतर सवं प्रकारे वंगाली वाडमय प्स्वरूपात्त आहे. दुसरे 
म्हणजे त्या काठांत हिदु व वौदध धममेतत्त्वाच्या मिलाफातून जौ एक नवा 
धर्मेपंथ उदयास येत होता, त्याच्या प्रभावायुटे प्वाडमयाची वादे 
आरी. वंगाीमधघ्ये मघ्ययुगोत अनेक तत्त्वन्न होने गेटे. त्यांच्यापैकी 
वहूतेकांनी अभिजात अशा प्राचीन दशनग्र॑थातून स्फूति घेऊन केवल 
संस्कृतातूुनच ठेखन केरे; परतु नव्या धर्मकत्प्नाचा सर्वसामन्यि 
लोकात प्रसार व्हावा म्हणून ज्यांनी ठेखन केले, त्यांनी जापल्या प्रति- 
पादनासाटी वंगली भापेचा अवखेवं केला. 


भारतीय परपरेनुसार तत्वज्ञान आणि काव्य ही परस्यरांहन भिन्न 
किवा अरग राखी गीं नाहीत. आपल्या कार्व्यांतून तत्त्वज्ञानविषयक 


तसवन्ञान, वंगारींतीर 


गंभीर विचार मांडणारे कवि स्वं काटी होऊन रके आहेत; तर कवि 
म्हणून अनेक तत्वज्ञाना मान्यता भिढठालेली आहे. परब्रह्याविपयी, 
अंतिम सत्याविषयी तकंशुद्ध, सूत्रबद्ध विचारसरणि माडलेले वंगारी 
ग्रथ माते मध्ययुगीन कालांत आद्ठत नाहीत. तत्कालीन वाडमयांत जे 
आड८ठतें तें म्हणजे परत्रह्माविपयीची अस्फुट अशी कल्पना, सहुजस्पूते 
अंत प्रेरणवे उन्मेप. तत्त्वज्ञानविपयक प्रश्नाचें सुसगत, पद्धतशीर असे 
विवेचन कुठेचं जाडकत नाही. ६ 


“ चर्याचर्याविनिश्चय वगाली भापेतील तत्त्वज्ञानपर असां 
प्राचीनतम ग्रथ म्हणजे ' चर्याचिर्याविनिश्चय ' हा होय. त्याचा काल 
९५० अथवा १२५० या सुमारास मानला जातो. नेपाठच्या राजग्र॑या- 
रयात असलेल्या या ग्रथाचें हस्तक्खित १९१५-१९ च्या सुमारास 
महामहोपाध्याय हरपरसादशास्त्ी यानी प्रथम लोकांपुटे आणले. 
सूप्रसिद्ध भापाशास्व्रज्न सुनीतिकुमार चतर्जी यांनी, या प्रंथाची भाषा 
शुद्ध वंगाली आदे, असे निविवादपणे सिद्ध केले आहे. चर्याचर्याविनिश्चयः 
हा एक गीतांचा संग्रह असून त्यांत निर्वाणपणाची इच्छा धरणाव्या 
साधकांसाटी, मुमृकषुसाठी उपदेश केलेला आहे. या गीतांतीर विवेचनांत 
समर्प॑क असा युक्तिवाद नाही ; परंतु अतिम सत्य कोणते, तें कसे जाणा, 
त्याचा जीवात्म्याशी कोणता सबंध आहे, याविपयी त्यामघून विचार 
मडलेले आहेत. या पदाची एकूण चोवीस कवीनी रचना केलेली आदे. 
लूर्ईपद नांवाच्या कवीने केलेल्या एका पदाचा आशय असा आहे : 


“ जं आदहेहि आणि नाहीदहि असे अंतिम सत्य कोण वरे जाणु शकेल ? 
त्याचे ज्ञान होणि फार कटीण आहे ! जे अव्यक्त आणि निराकार अहि, 
व्यच वेद आणि पुराणे तरी काय वर्णेन करणार ? परमात्मा दष्यहि 
नाही आणि अदृष्यहि नाही ! आयूप्यभर जो माल्ञा जीवनाधार होता 
त्याल मी योडासुद्धा जाणूं णकत नाही याची मला खंत वाटते." 


चयपिदांची ही शिकवण व नागार्जुनाने उपदेशिलेला शून्यवाद 
यांतील साम्य सूक्ष्म दुप्टीच्या, जाणत्या वाचकांच्या लक्षांत आल्या- 
वाचून राहणार नाही. परमात्मा आदे, अने म्हणून तो दाखवितां येत 
नाही अणि तसा तो नाही, असेहि म्हणता येत नाही. तो निर्हद आहे. 
चर्याचर्याविनिश्चवय-पदामध्ये विज्ञानवादाशी साम्य असङेलीहि काही 
कवने आहेत. उदा. हे एक गीत पहा : 

“ अगदी प्रारंभापासून जग हे सत्य आहे अभे चुकीने मानले गते; 
प्रतु खरे म्हणजे जग हे मिथ्या आहे; कारण ते कधी निर्माणच ज्ञाचेले 
नाही { दोरीला सपं मानून घावरून गेकेला प्राणी स्पैदंशास वठी 
पडल्याचे उदाहरण कधी घडले आहे काय ? ह योगी मनुष्या, मूर्ख, 
तू जर या दुष्य जगताचे वास्तवं स्वरूप जाणून षेशील, तर तुला त्या- 
विपयी वाटणारी आस्था, त्याचे वधन कायम नाहीसे होईल ! "” 


चर्यापदांचे दोन वेगवेगके प्रकार आहेत. एक सिद्धान्तात्मक व दुसरा 
आचरणात्मक. बौद्धदशेनांतील शून्यवाद व विज्ञानवाद या दोन्हीहि 
विचाराशी सूसंगत अशी गीते या सिद्धान्तपर चयपिदांतून आढठटठनतात. 
आश्चर्याची गोप्ट अशी की, एकाहि पदकाराने या परस्परभिन्न 
दिस्रणाग्या मतांचा समन्वय साधण्याचा प्रयत्न केलेला दिसत नाही ! 
आचारवणैन करणाग्या पदातन ' सहजीय ' पंथांतील ' मध्यम › मार्गाशी 
साम्य आदत्तं. वैराग्य, कठोर तपश्चर्या आणि सुखवाद या आत्येत्तिक 
मामातून वाट काटून या पथाने म्या कौरत्याने सोपा मागं सागितलेला 


५५०१ तस्वक्ान, वगाटींतील 


दिसतो. एकीकडे साधना-मागं सांगतांना तांत्रिक वाडमयाचा अवेखंव 
या पंथाने केला आहे; तर दुसरीकडे भूतदया, आध्यात्मिक गुरूचं 
मारगेद्शंन यांवरहि भर दिलेला आहे 


वैष्णव पंथ : ' कांतग्रेम ' कवा मधुराक्ति . इ. स. च्या तेराव्याव 
चौदाव्या शतकात वंगालमध्ये वैष्णवपंथाचा प्रसार निष्ठापूवेक व मोठ्या 
प्रमाणावर ज्ललिका दिसतो. केवक भक्तिप्रेमातून विष्णुं या देवतेशी 
एेक्य साधतां येते; कममागचिं, साधनामागचिं आचरण करून अथवा 
तत्त्वचर्चा करून ते साधत नाही, हा विचार प्राचीन भक्तिमार्गीयानी 
माडलेला आहे. परमेश्वरभक्ति हैच जीवनाचें सार्थक होय, असें मानणाव्या 
भक्तिमार्गीय संतांची एक परंपराच सवं भारतभर आढठते. वंगारमधील 
वैष्णवपंथी्यांनी ' कोतप्रेम ` किवा मधुराभक्ति हाच भक्तीचा सर्वश्रेष्ठ 
मागे होय, अशी शिकवण दिखी. परमात्म्याशी एकरूप होऊन त्याच्या 
माधुरीचा आस्वाद घेण्याचा तोच एक मागे भक्ताला योग्य होय, असे 
ते सांगतात. एखाद्या स्तीने आपल्या भ्रियकरासारी कोणत्याहि परि- 
णामाची तमा न वाद्गतां नि्हतुकपणे केलेल्या प्रेमसर्व॑स्व-समर्पणाची 
या मधुराभक्तीशी तुलना करतां येण्यासारखी आदह. 

अनेक कवीनी हे विचार आपल्या काव्यांतून मांडले. त्या-त्या काकीं 
भावनाप्रधान लोकांवर त्यांचा खुपच परिणाम ज्ञाला. या कवीपैकीं 
चार कचि उत्लेखनीय आहेत. ते म्हणजे ˆ गीतगोविद "कार संस्कृत कवि 
जयदेव, मैथिरी भापेत कवने करणारा विद्यापति व वंगारीतुन रचना 
करणारे महधर व चडीदास हे होत. हे कवि असे मानतात की, कृष्णं 
ही कोणी मानवी व्यक्ति नन्हे, तर प्रत्यक्ष हरि अथवा परमेश्वर होय. 
जीवात्म्याच्या ओढीमुदे, प्रेमामृठे है जग निर्माण होते व परमात्मा 
जीवांच्या भक्तीमधून सुख उपभोगीत असतो. वौद्धांचे निर्वाणपद प्राप्तं 
करून घेणे हँ काही जीवाचें साध्य नन्दे तसेच अटैती वेदांत्यांनी 
सांगितले निराकार, निर्गुण ब्रह्मपद हेहि न्दे; तर स्त्री आपल्या 
प्रियकराला सवेस्व अपेण करून ज्याप्रमाणे तादात्म्य अनुभवते त्याप्रमाणे 
जीवात्म्याने कृपा व सौदयं यांनी परिपूर्णं अशा परमात्म्यांत विलीन 
होगे, एकरूप होगे, हैँ जीवनाचें सा्थैक होय. 

चैतन्य : चैतन्य पंघराव्या शतकात होऊन गेले. त्यांच्यामुे वैष्णव 
पंथ आणि बंगारी वाङ्मय यांना मोठा वहूर आला. त्यांनी सांगितलेला 
धर्मं हा प्रेमभक्तीचा होता. स्वगेसुख अथवा इतर कोणत्याहि आधि- 
भौतिक सुखाची इच्छा न वाठ्गत। अत्यंत निरपेक्ष बुद्धीने केलेली 
कृष्णभक्ति हेच जीवनाचे खरें साध्य होय, अशी चैतन्यांची शिकचण 
होती. चैतन्याचे जीवन व त्यांचे कायं यावरच केव नच्ै तर त्यांचे 
तत्त्वज्ञानविपयक विचार यांवरदेखीर चैततन्याचे शिष्य वे अनुयायी 
यांनी ग्र॑थरचना केली आहे. या पंथाविरुदढध असठेत्या तत्वज्ञानदर्शनां- 
चाहि समाचार त्यांनी आपल्या प्रथांतरून पेत्तला आहे. यापैकी काही 
ग्रंथ बंगारी भापेत आहत. उदा.-कृष्णदास कविराजकृत ` चैतन्य . 
चरितामृत ” वृंदावनदासकृत ' च॑तन्यभागवत ` आणि जयानंदकृत 
“ चैतन्यमंगल . वैष्णव पंथांतील चैतन्याने पुरस्कारिलेत्या भक्ति- 
मा्गचि रहस्य कृष्णदास कविराज याच्या ' चैतन्यचरितामृते ' या 
ग्रथांत सागितकलेले आहे. वैष्णव पंथांतील प्रेमभक्तिमार्गाच्या बुडाशी 
कोणत्या मूलभूत तत्तवज्ञानात्मक कल्पना आहेत, याचे उत्कृष्ट विचरण 
या ग्र॑थांत केलेले असल्यामृे, वंगाली वाडमयात या ग्र॑थाां अद्वितीय 
स्थान प्राप्त ज्ञाले अदि. 


वच्वन्षान, ्वगाींतीङं 


कृष्णदास कविराज याच्या ‹ चैतन्यचरितामृत ” ( इ. स दहावें 
तक) या ग्र॑याला तत्त्ज्ञानदृप्टया फार महत्त्व आहे. च॑तन्यांची 
जीवनगाथा साधार पुरावे देञन काव्यमय भापत सागणारा एक सदम 
ग्रंथ एव्ेच काटी या ग्रंयाचँ महत्व नन्हे. दप्णव पयाया अचित्य- 
भेदाभेदवाद या तत्तवज्ञानाचैं सखोर विवरण याति कल आहे 
चैतन्यांच्या आय॒प्यांत शेव्च्या वारा वर्षात ज्ञठ्ल्या घटना, त्यांनी 
केलेले कायं याचे सुंदर कवितावद्र वर्णन या प्रयात आहः छृष्णदास 
कवि हा केवढठ भक्त नव्हता; त्याच प्रतिभाशारी व्यक्तिमत्व अष्टपदू 
होते. म्हणून त्याच्या या गरथांतौल वाडमयीन कलात्मक गुणामू्च हा 
गंय अत्यंत लोकप्रिय ज्ञा यांत आश्चर्यं नाही. पौर्वात्य व पान्चिमात्य 
पितानी हा ग्रंथ म्हणजे कलात्मक सौद, भक्तियुक्त काव्य व तत्त्वज्ञान- 
विवरण यांच्या समन्वयाचें नमुनेदार उदाहरण अशी वाखाणणी कर्न 
या ग्रथाचें चिरंतन मूल्य प्रस्थापित केले आहे. या म्रंथाचे तीन भाग 
आहेत. ते म्हणजे आदिक्ीला (ूर्वायुप्य), मध्यटीला (मधली वपं) 
आणि अन्त्यटीला (अखेरचा टप्पा ) हे हत. शेवटच्या भागात चतत- 
न्याच्या साक्षात्तारी समाधि-अनुभूतीचें मोठें सुंदर वणेन केखकाने 
केलेले भह. 
भाचत्येदानेदवाद : अचित्यभेदाभमेदवादनि एकीकडे शंकरा- 
चार्याचा पूणं अद्वैतवाद अमान्य केला आहे, तर दुसरीकडे मर्ध्वाच्या पूणे 
हैतवादाचाहि त्याग केलेला आहे. चिद्टादी एकत्ववादाचा हा प्रकार 
असून त्यांत जीव आणि शिव यांचे दतासकट सर्वच टैतांचा व भेदांचा 
तकतीत शा एेक्य किवा पूणेत्व या रूपाने समन्वय साधठेला आहे. या 
मताप्रमाणे पृथ्वीवर भवत्तरलेला श्रीछृप्ण दाच अतिम तत्तव किवा पर- 
मात्मा असून शांकरमताप्रमाणे असलेले निगुण ब्रह्म हे त्या परमात्म्याचा 
केवट एक प्रकार, भाग किवा तेजाचा आविष्कार होय. ङष्ण हे अतिम 
तत्त्व चिन्मय असून तेघ दरैताचा ्वलेशदि नाही. ब्रह्म, आत्मा, भगवान्‌ 
ही याचीच तरीन सूपे होत. हरि हा निर्गुण नसून त्याच्या ठिकाणी अनेक 
दिव्य, मंगर गृण आहेत. सौद, ठेश्वयं, पराक्रम, कीति, वुद्धि आणि 
अनासक्ति हे गुण त्याच्या ठायी पूर्णत्वास गेन महेत. कृष्ण परमात्म्याने 
ही सृष्टि स्वतत््वातरून निर्माण केटी आदे. ती त्याच्यापासून भिन्न व 
अभिन्नहि माहे. चित्‌ शक्ति, जीवशक्ति व मायाशक्ति याच्या रूपान तो 
आपली सत्ता चाल्वीत असतो. तो कृष्ण परमात्मा सरवंत्त भरलेला माहे 
आणि त्याच वेठी तो सगुण मर्यादित रूप धारण करतो, हा त्याच्या 
अचित्य गृढ माय शक्तीचा प्रभाव होय. 


कुशाग्रवुद्धीचा पंडित व तत्त्ववेत्ता मधुसुदन सरस्वती हा सोढव्या 
शतकात वगालमध्ये होऊन गेला. त्याने ! अद्वैतसिद्धि ' हा प्रथ लिहिलेला 
आहे. जसे मधुसूदन सरस्वतीसारवे पंडित, तत्त्वज्ञ वंगार्मध्ये होऊन 
गेले, त्याचप्रमाणे वाउलासारखे अनेक गीतकारहि (१६२५ ते 
१६७५) होऊन गेले. त्यानी आपके तत्त्वज्ञान जीवनाशं समव्याप्त 
वनविङे. जीवनांतल्या प्रभ्नाचा विचार त्यांनी केवद्ट वुद्धिवादी दृष्टीने 
न करतां त्यापेक्षा उच्च अशा दृष्टिकोरणातून केक. वाउलनाचें तत्त्वज्ञान 
म्हणजे ल्यवद्ध वचनपंक्तीमधून किवा रंगतदार स्पकात्मक काव्या- 
मधून प्रकट होणारे, साक्षात्कारवादी लोकांना आकरपून घेणारे तत्त्व- 
ज्ञान हीय असें म्हणतां येई. या बाउल कवीनी धर्मातील कर्मकांड व 
णुप्क वृद्धिवाद त्याज्य ठरविखा आणि हृदयस्थ परमेश्चराला जाणण्यात्त 
मानवाचा श्रेष्ठ पुरुपाथं आहे असे मत मांडले. त्यांच्या तत्वज्ञाना 
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सार ' हृदयस्य परमेश्वर ” ( मनेर मनुप ) यास जाणून वेण हूं आदे. 
या विचारांत उपनिपदांतील ˆ अन्तरात्मा ' सहजीय पंयाचा “ सहज " 
व सुफीचा * जिवक्ग ' या कल्पनांचा समन्वय साला आतो. 
या वाउ गीतकारांत लालन फकीर हा मुसलमान भक्तकवि विगेप 
उल्लेखनीय होय. त्याचप्रमाणे हौरी गोसीन, पद्मलोचन, जदुविदु, 
जलधर, रसिक कुलीन, वनमाढी, गोपीनाथ आणि नेताई है मीतकारहि 
उल्लेखनीय आहेत. सत्य हैच सौदर्य आणि आनंद असून त्याची अंतर्नानाने 
्रत्यक्षानुभूति षेतां येते, गौदधिक चर्चेने मातर तें कधीच अनुभवतां 
येत नाही, जसा हा इतरपिक्षा वेगल्छा दृष्टिकोण या वाउकरू गीतकारानी 
आपल्या गूढ साक्षात्कतारवादी विचारातून मांडकेला आहे. साघक व॒ 
त्याला जे परमतत्त्व साध्य केरून घ्यावयाचें ते, याचे तादात्म्य जाले 
तरच सत्याचा साक्षात्कार होत असतो, असें हें गीतकार मानतात. 
जीव माणि सृष्टि यांच्यांत सुसवाद असतो, असा शोध वाउ भीत- 
कारांना लागला. हा सुसंवाद माणसराने जाणला की, तो दृश्य सृष्टीवर 
तावा मिद्रविण्याचा प्रयत्न करतो, यांचिक नियमांनी न्दे तर आपल्या 
सजंनशी साधनेन. ही साघना त्याला एकलेपणांतून सोडविते. केधन हैँ 
वाहेख्न लादले जात नाही. तें माणसरानेच निर्माण केलेले असते. मोक्ष 
किवा सुटकेच मागं ही अंतर्यामीची प्रक्रिया दृह्‌ होणारी आहे. 
सरवैव्यापो आनंद मिकविणे हं जं जीवनाचे ध्येय तें या प्रक्रियेनेच साधक 
साध्य करीत असतो. तें साकार टोण्यासाटी अंतयमिींची ही प्रक्रिया 
कोणती तर स्वत.च्या व्यविततत्वाला विरीन करून टाक्णे ही होय. 
अशानेच त्यास संपूण स्वातंव्य प्राप्त होते. अशा ध्येयसिद्धीसारी 
अमर्याद तितिक्षा अगी असे जरूर आहे. मदन नावाच्या एक। भप्रसिद्ध 
ग्रामीण वाउ कवीने म्हटले आहे : 


“ जघीरपण उतावीक हौञन धडपडणाय्या निर्दय माणसा, तुक्या 
अविकसित मनाची कंठी आगीने होरण्टून काढणें अगदी आवश्यक 
आहे काय ? धीराने वाट पाहित्याशिवाय ती फुल्वून तिचा सुगंध तुला 
पसरवितां येईल का ? उलट, मास्या परमेश्वराकडे, माया सर्वशचेष्ठ 
गुरूकडे पहा. एखादे फूक संपुणंपणे निर्माण करायला त्याला कित्येक 
वे्पानुवपं लागतात. त्याला कधीच घाई नसते. याउल्ट तुज्ञा हा किती 
मोठा लोभीपणा ! तुन्ञी स्वे मदार वलकछजनवरीने घाई कर्न साध्य 
करण्यावर आहे. उतावीढ्पणे धडपड करणाया माणसा, तुला काही 
आशा नाही ! माननी तुला एवढीच विनवणी आहे की, माल्या परमे- 
वरां तरी मन दुखावू नकौस हृदयस्थ परमेश्वराचे गुंजन एेक व 
जीवनप्रवाहांत तूं स्वता विलीन करून टाक ! ~ 
* वंगालो भा्पेतौल तांत्रिक वाडमय : तंवरवाङमयासंवंघी आज उपलव्धं 
असलेल्या माहितीप्रमाणे जसे दिसते की, महामहोपाध्याय परित्राजका- 
चायं हे तंत्रवाडमयावर छिहिणारे वंगारीतक्ते सवेत्ति जुने लेखक होत, 
परित्राजकाचायचिं पहिले नाव काय होते यावद माहिती मिलत नाही. 
व्यांच्या † काम्ययन्दोद्धार ' या एकमेव ग्रथाचे सापडलेले हस्तछ्िखित 
१३७५ साल्चे असावे, असे महामहोपाध्याय हरप्रसादशास्त्री 
याचे मत आहे. त्यांच्या या ग्र॑थात तंत्रवाङमयाचें सार आके आहे. 
कृष्णानंद आगमवागीश हे एक दुसरे प्रमुख तत्रवाडमय-लेखक होत. ते 
श्रीचैतन्य ( १४८५ ते १५३३) यचि समकाटीन असून सध्या 
कालीमातेची जी मूति सवं वंगाभर पूज्य मानटी जाते ती यांना तिच्या- 
सवधी क्ञाकेत्या साक्षात्काराचे फल आहे `" तंवसार ' हा व्यांचा ग्रंथ 
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तंव्रवाडमयांतीर साररूप ग्र॑ांतीर सर्वागीण, अत्यंत व्यापक व 
लोकप्रिय म्हणून बाखाणला जातो. तंत्रपद्धतीच्या कमेकांडंतीर रीक्ना, 
पूजा-पडति, हौम-हवन इत्यादि विविध आचारांचा विचार या 
ग्रंथांत केठेख। आहे. 

ुर्णानेद परमहंस पर्त्राजक (१५७१ चा सुमार) हे सोक्ाव्या 
शतकांतीर थोर संत व तंतरवाडमयकार होऊन गेले. त्यांचा जन्म पूरव 
वचंगाल्मधील मैमनसिग येथे ज्ञाला. त्यांचे प्रमुख ग्रंथ * शाक्तक्रम ' 
(१५७१) व ' श्रीतत्वचितामणी ' (१५७७) हे होत. ‹ श्यामा- 
रहस्य ' हा पूर्णानंदांचा आणखी एक महत्त्वाच ग्र॑य असूने त्यांत कारी- 
मत्तिच्या। पूजाविघीतीर अनेकं सोपस्कारांची माहिती दिलेली अहे. 


उत्तर वंगारमधील शंकर आगमाचा्यं (सोद्छवें शतक) हेहि एक 
नामवेत तांतिक वाडमय-ठेखक हौउन गेले. त्याचे प्रमुख ग्रंथ ˆ तारा- 
रहस्यवृत्तिका ^ * शिवार्चनमहारत्न , * कुलमूलावतार * व † क्रमस्तव " 
हे होत. 
, ` ^ तन्‌ " म्हणजे पसरणे, पसरविर्णे, प्रसार करणे या धातूपासून त॑त्र 
या शब्दाची व्यत्यत्ति काही वें सांगितली जाते. म्हणजे तंत्र याचा अथे 
पद्धति, प्रकार अथवा पंय असाहि होऊं केक. या पंथामध्ये भौतिक, 
प्राणमय व मानसिक अशा पातठीवरील तरियांचां विचार केलेला आदे. 
या त्रिया-साधनांच्याद्वारा साधक आपत्या आंतरशक्तीचें केद्र अभ्युदय 
व नि.श्रेयस अशा दोन्हींच्या प्राप्ते उपयुक्त साधन वनवूं शकतो. 


तांच्चिकांकड्न सांगितली गेली पेचततत्त्वे पंच "म कार या नांवांनी 
भओटखटी जातात. ही तत्व सवेसामान्य साणसांच्या कठोर टीकेचा 
विषय ज्ञालेलीं आहेत. मच, मांस, मत्स्य, मुद्रा (धान्य) व मैथुन है ते 
पेच “म कार किवा पंचतत्व होत. यावावत एक गोष्ट लक्षांत 
ठेविली पाहिजे; ती म्हणजे तंत्विधीमध्ये ज्या गोष्टी अपेण कराव्यात 
जसे सांगितले जाते स्या म्हणजे प्रत्यक्ष वस्तु ' नसून त्याचें ' सार ' 
किवा प्रतीकरूप होत. हीच पांच तत्त्वे घेण्याचा उदेशं असा की, त्॑रांतीर 
कमं व विधि सतत करीत असतां आपण जी प्रत्येक क्रिया करतो ती 
म्हणजे पूजाच होय, असें साधकारा जाणवूं लागते. अशा उदात्तीकरणा- 
मुेच जीव व परमात्मा याच्यांतील लृप्त क्ञाठेखी मभिन्नता पुन्दा 
प्रस्थापित्त करतां येते. या दुष्टीने स्त्री-मुरषांमधीरु संयोमाचं ‹ शिव- 
शक्तीचा निश्व-निर्माण करणारा संयोग असे उदात्तीकरण केले जाति. 
संयोग-त्रियेतीर जो भानंद तो म्हणजे "नाद ' होय आणि संयोगांतून 
निर्माण होणारे वीज करवा प्रजा म्दणजे “ विदु ` होय. 

राजा राममरोहुन राय : त्रिटिश राजवटीच्या स्थापनेवरोबर 
वंगाल्मधील मध्ययुगाच।( अंत क्षाला. बंगाली संस्कृतीवर ज्लालेला या 
राजवटीच' पहा परिणाम म्हणजे बंगाखी वाडमयांत ज्ञालेली गय- 
वाडमयाची वाढ हा हौय. गंभौर स्वरूपाचे विचार सुसूत्रपणे मांडण्या- 
साठी पद्यपिक्षा गद्याचा उपयोग माध्यम म्हणून करणे अधिक श्रेयस्कर 
होय, हे बुद्धिमान्‌ वेगालो दिदूच्या. लक्षांत आते. स्िश्चन मिशन्यांनी 
हदु धर्मावर हल्ले चढविण्यास सुरुवात केठेली होती व या विचारसरणीचा 
प्रतिवाद करून हदु धमचिं रक्षण करणे जरूर भार असे काटीना 
वाटं लागल. शुद्ध स्वरूपांतील हदु ध्म हा सस्ती धर्माच्या मानाने 
कोणत्याहि दुष्टीने कमी नाही. उलट असलाच तर्‌ तो खिस्ती धर्माहुन 
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काही बावतीत श्रेष्ठच आहे, असे सिद्ध करणे शक्य आहे अशी त्यांना 
खात्री वाटली. अणा विचारवंतांचे अग्रणी राजा राममोहन रोय 
(१७७४ते १८३३) हे होत. नवभारताच्या प्रबुद्ध च॑तन्याचे ते प्रतिनिधि 
होते. ते केवठ व्युत्पन्न विद्वान्‌ पंडित नन्दते, तसेच नुसते धामिके च 
सामाजिक सुधारकदि नव्ठते, तर त्या काठातील ते प्रमुख साहित्यिक 
होते. हिदु धमेग्र॑य आणि तत्त्वज्ञान-ग्रय याचे वंगाली भाषेत जर रूपांतर 
ज्ञे व सुशिक्षित बंगाली लोकांनी जरं त्यांचा आस्थापूरवेक अभ्यास केला 
तर एक दिवस असा उजाडेर की, त्या वेठीं वंगारी भापा गंभीर असे 
तत्त्वन्ञानविचार व्यक्त करण्यास समथं ज्ञालेटी असेल, असें त्यांनी 
आग्रहुपूवेक प्रत्तिपादन केले. मृत्युंजय विदयारकार हे वंगारी' गद्य- 
वाडमयाच्या दृष्टीने पाहतां राजा राममोहन रोय यांच्या आधीचे थोर 
साहित्यिक मानले जातात आणि ते सा्थंच आहे; परेतु राममोहुन रोय 
यांनी आपे गद्यलेखन स्वंसामान्य वाचकाच्या दृष्टीने सुबोध कसे 
होईल या दृष्टीने पराकाष्ठेचे प्रयत केले. त्यांनी एकोकडे अभिजात 
संस्कृत ग्रथांची भएपांतरे करून बंगरी भाषा स॒मुदध केली तर दुसरीकडे 
वादविवेचनात्मक वाडमयाची निर्मिति करून ते बंगाली वाङमयांत 
अग्रगण्य ठरले. आजच्या पिर्ढीतीक वाचकांना त्यांची वंगाली भाषा 
कदाचित्‌ गुतागुंतीची व सस्कृत-शब्दप्रचुर वाटेल. त्याचे धरम च तत्तव 
ज्ञान यांवरीर प्रमुख ग्रंथ असे आदेत : वेदान्तग्रंय' (१८१५); 
“ वेदान्तसार ' ( १८१५. ), किनोपनिपद्‌' ( १८१५ ), ईशोपनिषद्‌" 
( १८१६) (कठोपनिपद्‌' (१८१७), भांड्क्योपनिपद्‌' (१८१७), 
भुंडकोपनिपद्‌' ( १८१९ ), “उत्सवानंद विद्यावागीशेर साहित्यविचार' 
( १८१६९१७ ), भदटूाचायेसाहित्यविचार' ( १८१८ }, 'भगायत्नीर 
अर्थं' ( १८२० }, भपाद्री-ओ शिष्यसंवाद' ( १८२३ }, शूरुपादुका" 
( १८२३ ), ब्रह्मोपासना' ( १८२८ ). 


राममोहन रोय हे थोर मानवतावादी व विश्वध्माचि उपासक होते. 
परमेश्वर हा नैतिक गुणाची साक्षात्‌ मूति होय, असा त्यांचा सिद्धान्त 
होता व त्या सिदधान्ताच्या अधारे त्यानी ' सर्वाभूती प्रेम ' या कल्पनेवर 
भर्‌ दिला. आध्यात्मिक गुणांचे संम्ेपण किवा समन्वय ह धमचिं उदिष्ट 
आहे व या उदिष्टाचा भर एकेश्चरवादी सत्तेवर अधिष््ति अशा धामिकं 
अनुभूतीच्या एकतेवर आहे, हा प्रमुख निप्कषे त्यानी आपल्या चर्चात्मक 
भ्रवधातून मांडा. शुद्ध एकेश्चरवादाचौ प्रस्थापना करणे हे त्यांनी आपके 
श्रेष्ठ जीवितध्येय माने होते. त्यांच्या मते या विश्वांत सर्वश्रेष्ठ 
असे सत्य म्द्णजे एकमेव परमेश्वर असून त्याला द्वितीय कोणीहि नाही. 
तो शुद्ध, सत्‌, आनंद आहे, नित्य आहे आणि सृष्टीचें एकमेव कारण आहे. 
तो सवेद भरलेला असून्‌ अविकारी व कूटस्थ आदे. काम, कोध इत्यादि 
विकारांनी तो रहित असून निर्गुण तसाच सगुणहि आदे. वेदान्तांतीलं 
तो परमात्मा जहे आणि तोच केवढ एकमेव उपास्य आरै. कटं दरैत- 
वादी असुनहि राममोहन रय यांना शंकराचार्याचा मायावाद व त्यांतून 
उत्पन्न होणारे निप्कषं मान्य नव्हते. जग हैँ माया किवा मिथ्या आहे हँ 
त्यांना मान्य नव्हते. माया ही दुसरी-तिसरी काही नसून परमेश्वराची, 
निर्माणशक्ति आहे आणि म्हणून परमेश्वराइतकीच ती सत्य होय असें 
त्याचें मत होतें. वास्तविक राममोहन रोय याना परम सत्याच्या किवा 
परमात्म्याच्या अतिभौतिक, अतीद्रिय स्वरू्पपेक्षा त्याच्या इद्रियगम्य 
भौतिकं आविष्काराचं अधिक आकर्षण होते; परंतु ते दैती नव्हते; 


तत्वक्ञान, वंगार्छतीङ ५ण्दे 


तथापि त्यांना वाटे की, शंकराचार्याच्या अदत सिद्धान्तात नैतिक 
प्रयतनोना योग्य तो अवसर नाही. मानवाची सेवा हा राममोहन रोय 
यांच्या विचारसरणीचा मुख्य सूर होता भाणि हे जगतुः सत्य मानल्या- 
खेरीज भानवाची सेवा शव्यच नाही. इस्लाम धरममे आणि संसृति, 
येयम याची उपयुक्ततावादी मतप्रणाली आणि फैच राज्यक्रतीच्या 
रगेत्यांनी प्रतिपादिलेटी स्वातंव्यकल्पना याचा राममोहन रोय याच्या 
विचारावर सखो परिणाम क्राः होता. जीवनांतील स्वं क्षेत्रात 
स्वातंव्यावहल चाड वा्गावी असा पुरस्कार त्यांनी आपल्या राजकीय 
मतप्रणारीतून केला. आध्यात्मिक क्षेत्रात विश्वधमचि प्रणेते म्हणून 
राममोहन राय याना जशी मान्यता मिद्टाटी तशीच राजकीय क्षेत्रात 
त्यांना उदारमतवादी म्हणून न्याय्य असें मानाच स्यान दिले गल. राष्ट्‌- 
वाद व आतरराप्टीयवाद यांत मुद्धीच विरोध नाही जसे त्यांनी मोऽ्या 
आत्मविश्वासाने ठमपणाने मांडले. धामिक सहिष्णुतेचा त्यांनी कडवे- 
पणाने पुरस्कार केला व राज्यशासनाने लोकाच्या धमेविपयक प्रभ्नांत 
हस्तक्षेप करूं नये अतँ नि.संदिग्ध श्दात्त प्रतिपादन केले. 


प्राचीन हिदुधर्मशास्त्रे यांच्या पायावर शुद्ध एकेश्वरवादाचा 
पुरस्कार करण्यासाठी व मानवी बुद्धीला परंपरागत चाकोरीतून मुक्त 
करण्यासाठी त्यांनी 'ब्राह्यसमाज ' या नावाची एक संस्था स्यापन केटी. 
राममोहन रोय यांच्या मृत्यूनंतर धामिक व सामाजिक सुधारणा 
करण्याचे त्याचें कार्यं देवद्रनाथ टागोर यानी पुढे चावि व ते ब्राह्म 
समाजाचै एक सर्वमान्य नेते बनले. वंगाङी वाडमयांत, विशेषतः 
धार्मिक वेगाटी वाडमयांत त्यांनी मोलाची भर धातलेली अहे. 
उपासनेच्या वेठी मदिरातुन एकत्र आच्या ब्राह्यसमाजांतीक मंडी 
पढ त्यांनी दिङेल्या प्रवचनातून अनेक तत्त्वज्ञानात्मक विचार त्यांच्या 
धामिक प्रतीतीशी सुसंगत असे भरलेके आहेत. १८४३ मध्ये त्यांनी 
' तत्त्वबोधिनी ' नांवाचे नियतकालिक सुरू केके. वेगारी वृत्तपत्सृष्टीत 
या नियत्तकाक्तिकाचें स्थाने वररेव वरचे होते. 


अक्षयकुमार दत्त (१८२० ते १८८६) : कलकत्ता येथील तत्त्वे- 
वोधिनी पाठशाटेच्या सुरुबातीपासून अक्षयकरुमार दत्त है तेथे शिक्षक 
म्हणून काम करीत होते. “ तत््ववोधिनीपन्निका ' हे तत्त्ववोधिनी सभा 
या संस्थेचे मुखपत्र होते. त्याचा पहिल अंक १६ ओंगस्ट १८४२३ ला 
प्रसिद्ध ज्ञाला. भक्षेयकूमार दत्त हे सुरुवातीपासून या पत्राचे संपादक 
होते. त्यानी १८५५ पर्त सपादक म्हणून काम पाहिले. या पर्ातून 
प्राचीन भारतीय संस्कृतीविपयी आवश्यक ती माहिती सभासदाना 
देण्यात येई. दत्त याच्या कुशल संपादनाने पतिकेखा एकं विशिष्ट ,उच्च 
दर्जा प्राप्त ज्ञाला होता. आर. सी. दत्त यांनी पृढील शब्दात पतिकेचा 
आदरपूर्वैक गौरव केला आहे : 


“ अक्षयकरमार यांनी आपल्या सूप्रसिद्ध नियतकालिकात्ून मांडचेके 
कठकठीचे विचारः व दिलेटी नैतिक शिकवण सुसंस्कृत विचारवंत 
मंडढींचा मोटा वग किती उत्सुकतेने वाचीत असे याची नीट्शी कल्पना 
आज शेकडो मासिक हरषडी प्रसिद्ध होत असङेल्या काठंत देतां येणार 
नाही. पतिकेचा अंक केन्हा परसिद्ध होतो याची वाट साग्या वंगालमधील 
लीक मोठा उत्सुकतेने पाहत भसत. धडधाकट प्रकृति नसतानाहि 
सतत अविश्वांतपणे काम करणाय्या या अबो संपादकाने आपल्या 


कार्याल्यांत वसून वंगालमधील विचारवंत वर्गाच्या मनांत व विचार 


(तत्वज्ञान, वंगाींती 


आंदोलन घडवून आणून कित्येक वर्पानुवपे त्यांच्यावर प्रभाव गाजविला. 

° तत्त्वबोधिनी ' पतिकेने लोकांत ज्ञाना्जनाची व उच्च नीतिमत्तेवी 
जावड निर्माण केली व तस्ण पिदढीत नैतिक उत्साहं आणि धार्भिक 
त्म जागृत केटी.“ 


याश्चाच्य तत्त्वज्ञान व संस्कृति यांतीर बुद्धिवादी व मानवतावादी 
प्रवृत्ति यानी अक्षयकरुमार याना भारून टाकले होतें. जनमानसांत 
ूर्वापार चात अत्या धामिक भोठया समजूती व शब्दप्रामाण्यावर 
-आधारकेले मान्य सकेत धालव्रिप्याचा कटकटढीचा प्रयत्न त्यांनी केला. 
भ्रत्यक्न जनुभवाने सिद्ध होणारी वौद्धिक सत्ये मानावयास त्यांची नेहमी 
तयारी असे. त्यांनी निसर्गाकिडे पाहण्याची खरीसुरी शास्त्रनिष्ठ व 
वस्तुनिष्ठ अशी भूमिका पेततरी याणि अतिमानवी दैवी शक्तीचा 
उल्लेख टादून सृष्टीतीर सवं व्यवहा रांचा कार्येकारण-तत्त्वानुसार अर्थे 
लावण्याचा प्रयत्न केला. ते नास्तिक नन्हते; परंतु निसगचिं संशोधन 
करताना ईश्वरवादी कत्पनेपेक्षा शास्त्रीय दुष्टीला ते अधिक महत्त्व देत. 


“ भारतवर्पीय उपासक संप्रदाय ` (भाग १, १८७०, भाग २, 
१८८३) हा अक्षयकुमार यांचा सर्वश्रेष्ठ ग्रंथ होय. पहिल्या भागात 
भापाशास्त्राचा इतिहास व हदु धमं आणि तत्वज्ञान यांचा वेदकाला- 
पासूनचा इतिहास लक्षांत घेन त्याचे मूल्यमापन करताना मोदी 
व्यापक व उद्बोधक चर्चा केठेटी आहे. दुसग्या भागात भारतातील 
१८२ धर्मपंथ, त्यांचे आचार, त्यांच्यांतील कर्मकांड, धािक मतां- 
मागीर तात्विक पाभ्वेभूमि यांची सविस्तर माहिती दिकेखी महे. 
काही दीकाकारांच्या मते हा भ्रं एच. एच. विल्सन यांच्या ' स्केचेस 
ओन रिलिजस सेक॑ट्स आफ दि हिदून ' या प्र॑थावर आधारित आरे. 
या मतत अंशतः तथ्य आहे; परंतु विल्सन यांच्या ग्रंथांत समाविष्ट न 
ज्ञाकेली धामिक पंयाविषयी कितीतरी सर्वागीण माहिती या ग्रयाच्या- 
द्वारे बाचकाना उपलब्ध करून दिली गेरी आहे व त्याचे श्रेय भक्षय- 
कुमार यानाच माहे. याशिवाय या प्र॑याला भक्षयकरूमार यांनी लिहिकेी 
प्रस्तावना तत्तवज्ञानदृष्टचा अत्यंत महत्त्वाची असून ती त्यांच्या प्रतिभेची 
स्वतंत्र निर्मिति आहे. तत्कालीन विचारवंतांवर या ग्र॑थाने चिरंतन 
स्वरूपाचा ठसा उमटविल्ा आह. तत््वजञानदृष्टचा महत्त्वाची अशी 
त्यांची आणखी दोन पुस्तके अशी माहेत : 


(१) “ वाह्यवस्तुर सहित मानव : प्रकृतिर्‌ संवंधविचार ~ भागं 
१,१८५.२; भाग २, १८५३ (मानवी स्वभाव व वाह्य जगत्‌ यांच्या- 
संवंधीचा विचार). या ग्र॑थाच्या पहिल्या भागांत माणसाच्या आरो- 
ग्याच्या नियमांचा प्रामूख्याने विचार केलेला असला तरी दुसन्या भागांत- 
मात्र माणसाने धर्म, समाज यांसंवंधी कँ वागवें यावद्लचे काही 
नियम सांगितले आहेत. 
` (२) शर्मनीति', १८५५ (धर्माचिीं व नीत्रीचीं तत्त्वे) या ग्रंयांत 
मानवाचे अधिकार व त्याची कर्तव्ये, शिक्षण, विवाह इत्यादि विषयांवर 
माहितीपुणे निवंध आहेत. ईश्वरनिष्ठा वे शास्त्रीय निसमवाद यांचा 
समन्वय घारुण्याचा प्रयत्न या निवंधातून जेखकाने केलेा आहे. 
परमेश्वर म्हणजे एखादी विश्वातीत वेगढ्ी अशी दैवी, आध्यात्मिक 
कृल्पना नसून तो सव निसगनियमांतून व्यापून, भरून राहिलेला आहे, 
असा विचार उत्कटतेने मांडला आहे. वंगाली गद्य-वाङम्यांत अक्षय- 
कुमार याना असामान्य स्थान गहे. त्यांची भाषाश्ेटीः सुडौर, सूतमय 


वच्वक्षान, बगारीतीर 


व जोमदार आहे. पूर्वी सांगितल्याप्रमाणे तात्विक विचार मांडतताना 
त्यांनी विंगमन-पद्धतीने निष्कषं काढले आहेत. द्यांची विचारसरणी 
स्त्य॑त शास्वरणुद्ध होती. त्यांनी प्रथम निसगंनियमांचा शोध पेता व 
एकदा ते निस्गनियम निश्चित केल्यावर त्यांवरून मानवी जीवन, समाज, 
धरम आणि नीति यांच्या नियमांचे निगमन केले. मानवनिर्मित नागरिक 
व घटनात्मक-नियम है परमेश्वर ज्या नियमानुसार विश्वाचे नियंवण 


करतो त्याच्याशी सुसंगत असले पाहिजेत, असें त्याचें मत होते. आपण 


मांडकेले सिद्धान्तच तेवठे खरे अपे अक्षयकुमार मानीत्त नच्हते. उलट 
त्यानी असें प्रतिपादन केले आहे की, शास्त्रीय स्वरूपाचे निष्कष हेहि 
ताद्युरत्या स्वरूपाचे असून त्यांत दुरस्त्या व सुधारणा यांना वार असतो. 


होन्स, खोक व रूसो यानी पुरस्कारिलेी ' सामाजिक करारपद्धति 
भक्षयक्रुमार यांना मान्य नव्हती. मधमांश्या ज्याप्रमाणे सहजप्रेरणेने 
एकत्र राहून सहकायनि वागतात त्याप्रमाणे माणसासहि त्याची उपजत 
बुद्धि गट करून एकत रादृण्याच्या हेतूने सामाजिक स्तेहभाव निर्माण 
करण्यास प्रवृत्त करते. अक्षयकूुमारानी अशा रीतीने समाज व माणूस 
हे भवयवी व अवयव आहेत या सिद्धान्ताचा-अवयविवादाचा - पुरस्कार 
केला. माणसाचीं इंद्रिये ज्याप्रमाणे वेगवेगढठी असूनहि एका जीवाशी 
निगडित असतात, त्याप्रमाणे प्रत्येक माणसाला वेगक्े असें व्यक्तिमत्त्व 
असले तरी तो समाजाच्या समष्टि-जीवनाशी जिनव्हा्याने बांधला 
गेला भहे मसे भक्षयकुमार यांच मत हतेः 


केशवचंद्र॒ सेन ( १८३८-१८८४ ) : केशवचंद्र॒ सेन यांनी 
नवविधान ब्राह्यसमाज ' या नांवाची संस्था स्थापन केटी. त्याचें 
व्यक्तिमत्त्व चैतन्यशारी व गतिमान्‌ होते. त्यांनी विचारप्रवतेक असे 
मनेक ग्रंथ व पुस्तिका वंगा भापेत छिहिल्या व समकालीन विचार 
वंताच लक्ष वन्याच प्रमाणात ओदून घेतले. † जीवनवेद * हा केशवचंद्र 
यांचा सर्वात महत्त्वाचा भ्य होय 


संकिमचंदर॒चटोपाघ्याय ( १८३८-१८९४ }) : वंकिमचंद्र॒हे 
प्रामूस्याने कादंवरीकार; परंतु त्यांनी तत्त्वज्ञान, नीति आणि धम या 
विषयांवर जे प्रथ लिहिले आदैत ते कमी महच्वपू्णं नाहीत. ते एक 
निष्ठावेत हिदु होते व दिद्च्या जीवनदुष्टीच्या महत्तेविपयी त्यांना 
उत्कट अभिमान होता; तथापि, चिरंतन स्वरूपाचा विचार-मगतो 
पौर्वात्य जसो वा पाश्चात्य असो ~ त्याचा स्वीकार करण्यास ते सदैव 
तयार असत. जे. एस. मिल्छ च ओंगस्त काति यांच्या लेखनाचा त्यांच्या 
विचारसरणीवर सखोल परिणाम क्ञारेला होता. युरोपमधील समाज- 
वादी विचारसरणीशौहि त्यांचा साधारण परिचय होता. तत्कालीन 
भारीयांच्या जआशा-आकांक्षाचं अथपुणं प्रतिविव वेकिमचंद्राच्या वाडम- 
यांत विशेषतः “ बन्दे मातरम्‌ ' या गीतांत प्रतीत होते. हजारो कांति- 
कारक हुतात्म्यांनी उत्स्फू्तपणे ह गीत गायि. या गीतांते भारताला 
“ मातां „ * दिव्य शक्ति ' असे संबोधिले असून आपत्या ठेकरांचें 
आध्यात्मिक व आधिभौतिक पोषण भारतमाता करते असें वर्णेन केले 
आहे. ' वन्दे मातरम्‌ " हैच आपले खर राष्ट्रगीत होय, असें काहीजणः 
मानतात ते सा्थं होय. वंकिमचंद्र यांचे तत्वज्ञान, नीति व राजकारण 
या विषयांवरील विचार व्यक्त करणारे ग्रंथ असे 


(१) वेगदशेनेर प्रथम सूचनं 
८२) भारतवपं पराधीन के १ 


(१८७२) 
(१८७२) 
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(३) साम्य (१८७३) 
(४) कमलकान्तार दप्तर, वंगलार इतिहास (१८७४) 
( ५ ) वाहुवल-भो वाक्यवल (१८७७) 
( ६ ) मनुष्यत्व कि १ (१८७७) 
(७) टोकशिक्षा (१८७८) 
( ८ ) आनंदमठ (१८८२) 
(९) देवी चौधुराणी (१८८३) 
(१०) धरममेतत्त्व (१८८४) 
(११) छकष्णचरितर (१८८६) 


वंकिमचंद्रांनी सर्व॑समावेशक अशा धमि तत्तवन्ञान काटकोरपणे 
दहिद्च्या दुष्टिकोणांतून प्रतिपादन केले. दिद धर्मातील बुद्धीलान 
पटणान्या अशा जुन्यां कल्पनांना क्लटकून टाकून त्यांतीर मूलभूत अशा 
केल्पनांचा उपयुक्ततावाद वे अनुभवसत्तावाद या विचारसरर्णीच्या 
आघारं अथ लावा. वकियचंदरामध्ील एक विरोघापास रक्त 
ठेवण्यासारखा आहे. तो म्हणजे वेकनच्या अनुभववादी तत्त्वज्ञानावर 
त्याची श्वद्धा असूनहिं वंकिमचंद्र यानी आपले तच््ज्ञान वुदधिवादाच्या 
पद्धतीने मांडे आहे. 


वेकिमचंद्र यांनी पुरस्कारिलेला धर्म॑हा माणसाला कर्तव्यकर्म 
शिकविणारा कतेव्यप्रधान धमे होता. एक कार्यक्षम नागरिक म्हणून 
समाजाचा घटक वनण्यासाटी माणसाने आपल्या सवं शक्तीची जोपासना 
केरी पाहिजे असें ते सांगत. मानवी जीवनाच्या तीन घटकांकड वंकिम- 
चंदरांनी आपले लक्ष वेधले आहे. ते म्हणजे ज्ञान, कमं आणि समाधान 
किवा आनंद यांची निमिति करणारे घटक होत. सर्वव्यापी वैश्चिक सत्ता 
स्वं विश्वाचा आधार आहे. तद्दारा त्याचें पोपण-भरण होत असते. 
भौतिक सृष्टि, जीव व मन यांतून ते सत्तातत्तव व्यक्त होते. मानवी 
जीवनांत व सवं सृष्टीत जो अनन्यसाधारण असा आनंद निर्माण होतो 
तो या सत्तातत्त्वामुेच. माणसाच्या शारीरिक आणि मानसिक क्रियांचा 
सुसंवादी विकास म्हणजे धमे होय. वैकिमचंद्र यांच्या या मतावर्‌ कांति 
या पाश्चात्य पंडिताच्या विचारसरणीची छाप स्पष्ट दिसते; परंतु 
* रिकिजन ओंफ हयुमंनिटी ' या प्र॑थांते कांत यांनी मांडकेली तत्त्वे 
व आनुषंगिकं इतर सिद्धान्त सर्वच वावतीत वंकिमचंद्र यांना मान्य 
न्दते. मिल्ल्चा * अज्ञेयवाद ' हाहि वंकिमचंद्र यांना अमान्य होता. 
त्याचा पुरस्कारहि त्यांनी केकेला नाही. “ धर्म॑तत्त्व ' या ग्रंथांत वेकिम- 
चंद्र म्हणतात : “ इतरः-धर्मीयांच्या दृष्टीने धमे हा जीवनाचा केवठ 
एक भाग असून मानवी जीवनांत धामिक व एेहिक म्हणजे धर्मनिरपेक्ष 
अशा दोन प्रकारचे विभाग असतात. हिदुमाव्राला मात्र सवं जीवनच 
धामिक वाटते. व्यक्तीचें या एेहिक जगतांतीर इतैर व्यक्तीशी असणार 
नत्ति व परमेश्वर, आध्यात्मिक जगत्‌ यांच्याशौ असणारे नते हीं दोन्ही 
भिन्न होत असे इतर-धर्मीय मानतात; परंतु हिदूंच्या दृष्टीनेमात्न त्याचें 
परमेश्वराशी असले नाते व या जगांतील इतर व्यक्तीशीं असल्ेठे 
त्याचे संवंध, व्यावहारिक जीवन आणि आध्यात्मिक जीवन यांत भेद 
मानताच येत नाही. या सवे गोष्टी सुसंवादी, घनिष्ठ, एकजीव असून 
त्याच्यांत विभाग पाडून शके करणें म्हणजे समग्र एकसंध निमितीची 
विघटना करण होय." 


` वंकिमचंद्र याना देशभक्ति हा सर्वोच्च धमं बाटत होता. किबहूना 


ण 
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असे म्हणतां येई की, राष्टृवादाला त्यांनी धर्माचा महिमा प्राप्त करून 
दिला. त्यांच्या मते आपल्या देशावरं प्रेम करणे हा अखिल जगताची 
सेवा करण्याचा एक उत्कृष्ट माम॑ होय. नीतिमत्ता व सामाजिक तत्त्वज्ञान 
याच्या वायतीत त्यानी जौ मा स्वीकारला तो म्हणजे एकीकड सामा- 
जिक कर्तव्यापासून दुरावलेला स्वयकेद्रित असा व्यक्तिवाद व दुसरीकडे 
समाज म्हणजेच देव मानणारा समाजवाद या दोहोकडहि न सुकणारा 
मध्यम माम होय. मानवी हवकपिक्षा मानवी कतेव्यावर त्यांनी अधिक 
भर दिला; कारण धर्म-संवधनाचा तोच एक उत्तम मां होय, असँ 
त्याच मत होते. 


मिल्टप्रमाणेच व्यक्ति-स्वातंव्य-कल्पनेचे वंकिमचद्र हे कट पुरस्कर्ते 
होते; परतु सामाजिक हित अवाधित राखे हे त्याना सर्वात महच्वाचें 
वाटत असे; आणि म्हणूनच समतेचा अथ त्थानी * सर्वाना समान सधि ' 
असा केठेल। आहे समाजात धनिष्ठ संव॑ध असणे हँ धर्मपालनाको 
अत्यत आवश्यक होय असे त्याना वाटत असे. ' साम्य ' या त्यांच्या 
समतेवरील प्रवधांत त्यांनी समाजवादाचं स्पष्टीकरण केके अहे. 
श्रीकृष्ण म्हणजे केवछ एक एतिहासिक व्यक्ति नसून तो आदशं पुरुष 
होय, असे सिद्ध करण्याचा प्रयत्न वकिमचेद्र यानी आपत्या कृष्णचरितर' 
या ग्रथात केला आहे. * धमततत्व ' या ग्रंथात त्यांनी धर्मातील टाका 
बाटणारा भाग वगलून खरे धर्म॑रहस्य कशात आहे हैँ सागितले आदह, 
तर गीता हा धार्मिक ग्रंथ सवैकाठी उपयुक्त ठरणारा सर्वश्रेष्ठ ग्रथ होय 
अशी त्याची धारणा होती. गीत्तेवरीर त्यांच्या टीका-ग्रथांत गीतेतीक 
मूलभूत तत्त्वांचे त्यांनी विवेकनिष्ठ दृष्टीने स्पष्टीकरण केले आहे. 
हदु धर्मातील श्रेष्ठ तत्व आणि पाश्चात्य संस्कृतीतील श्रेष्ठ तत्वे यांति 
मूलभूत विरोध नाही असे त्याना वाटत असे आणि म्हणनच या दोन 
संस्कृतीचा समन्वय कस घडविता येईल हे त्यांनी दाखवृन दिले आदे. 


विजेद्नाय टागोर ( १८४०१९२६ ) : द्विजेद्रनाथ हे महपि 
देवेद्रनाथ याचे थोरले चिरंजीव व रवीद्रनाथ टागोर यांचे स्वत्ति 
वडील वधु. ' भारती ' ( १८७७ ) नावाच्या अग्रगण्य अशा वंगारीं 
मासिकांत त्यानी तत्त्वज्ञान या विपयावर लेख छिदहिण्यास प्रारंभ केला. 
"भारती ' या मासिकाचे ते पदिले संपादकटि होते. " तत्त्वविद्या ' हा 
त्याच प्रमूख ग्रंथ असून १८६६ ते १८६९ या काठांत तो चार भागात 
प्रसिद्ध ्षाला आहे. तत्तवज्ञानविपयक विश्लेपणपद्धतीच्या वावतीत 
आतापर्यत कोणीहि न वापरलेटी अशी नवी पद्धति त्यानी अवलविकेटी 
आढदून येते. प्टेटोच्या सवादात जेतच्र अवलेविकले आह त्याचे साम्यया 
पद्धतीते दिसते. ' तत्त्वविया ' या प्रथां दिजेद्रनाथ यांनी चान, आनंद. 
(भक्ति), कमं आणि ध्यान याचा समन्वय साधण्याचा प्रयत्न केला 
आहे. ते अद्रैतवादी खरे; परंतु शकराचायचिं अंधानुकरण त्यांनी केके 
नाही. याचे महृत्वाचे इतर ग्रंथ असे .. 
) साधना ` { 
) प्राच्य - ओ ~ प्रतीच्य ( 
) अद्वैत ~ मतेर ~ समालोचन ( 
) ब्रह्मज्ञान - ओ - ब्रह्यसाधना ( १९०० } 
) ( 
( 


~~ ~~~ ~~~ ~~ ~~ “` 
~> न ५ ~© ~ 


विद्या-भो- ज्ञान 
गीता - पथ 
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तच्व्ञान, वंगाखींतीर 


वंगारी विद्वानांत द्विजेद्रनाथ यांचा समावेश होतो. दुसयांच्या मतांचोः 
केवद्ट अनुवाद करणें किवा जुन्या प्रंथावर टीका-दिप्पणी लिहिण असँ 
करणास्या ठेखकांवदक त्यांना समाधान नन्दते. त्यनी आयपल्यर वर 
उनल्टेखिलेल्या प्रथातून सत्ताशास्व, प्रमाणशास्तर यावर पद्धतशीर 
विचार मांडे मसून, या दृश्य सृष्टीच्या मुटढाशी असलेल्या अतिम 
तत््वाच्या. स्वरूपाचाहि व्यांनी सरवेव्यापी विचार करण्याचा प्रयत 
केला आहे. 


दविजेद्रनाथ याच्या मते सत्य हँ आधीच अस्तित्वांत असून तें आपल्या 
विचारावर अवलवून नाही. उपनिपदांत वर्णेन केके “ब्रह्य ' किवा 
+ भात्मा ” हैच एकमेव तत्त्व होय; परंतु तें एखादं अमूर्त तत्व नन्दे. ते 
अंतिम तत्त्व म्हणजे ' सत्‌ ” "चित्‌" आणि “आनंद ' ज्याच्यांत एकवरटी 
आहेत असें तत्त्व होय. “ सत्‌ ' म्दणजे नित्य स्वयंसिद्ध अस्तित्व त्याचा 
आपल्याला दैनंदिन जीवनातील अनुभवांतून हरघडीला प्रत्यय येतो. 
जागृतावस्येतुन, स्वप्नांत्ुन, कल्पनातेरंगांतून आणि गाढ सुपुप्तींतून तें 
सत्‌ तत्त्व आपल्या प्रत्ययास येते. वुद्धिमान्‌ स्वसंवेदनाशील प्राणिमात्त 
तसेच वृक्ष आणि वनस्पति, पाषाण, नद्या, ग्रह॒ व तारे यांतूनहि ते तत्त्व 
व्यक्त होत असते. हँ सत्‌ तत्त्व नित्य असून सवेत भरलेले आहे हँ जसे खरै, 
तसेच बदल हादेखीर सर्वत्र आहे हैदेखील खरे. जं नित्य आहे आणि जें 
वदलते तें अशीं दोन्हीहि सत्‌च होत. त्या सत्‌तत्त्वावाहेर काहीहि नाही. 
प्रत्येक जीव हा जसा सान्त तसाच अनंतहि असतो. जन्मजात संस्कार 
आणि आध्यात्मिक गोष्टीविषयी आलस्य किवा निष्कियता याचे पटल 
दूर ला, की मनुष्याला आपल्या अनंतत्वाचा प्रत्यय येतो. मोणसाला 
पूर्णं आनंद व समाधान उपभोगता येण शक्य आहे. ही परमोच्च आनंदा- 
नृभूति माणसाला वाहैरून मिढत नसून - तिचा उगम अंतरात्म्यांतून्‌ 
असतो. आपल्या स्वत जवलछच रत्न आहे; पण तें जणूकाय हरवले 
आदे अशा भ्रामक कल्पनेन माणसाने शोध करीत राहावें त्याप्रमाणेच्‌ 
हा आनंदाचा शोध करीत राह होय. † 


कित्येक गुंतागंतीच्या व कठीण वाटणान्या तत्त्वज्ञानविपयक प्रश्ना 
दविजेद्रनाथांनी इतक्या प्रसन्न शेलीत विवरण केठे आहे की, तिच कौतुक 
वाटते. द्विजेद्रनाथ यांच्या वाडमयाचा विहानांकडून फारच थोडा अभ्यास 
ज्ञाला आहे. यापेक्षा त्याचा विद्टानांकड्ून अधिके अभ्यास होणें व त्यांना 
मान्यता मिण भधिक योग्य होईल. . - ह 


रर्बीद्रनाथ टागोर (१८६१-१९४१) : तत्त्वज्ञान या विषयाच्या 
स्वेमान्य ञ्लछेल्या व्याख्येप्रमाणे रवीद्रनाथ यांची गणना तच्छज्ञानी 
म्हणून करावी की नाही यासंवंधी अद्यापि आधुनिक विचारवेतांत 
एकमत क्ाटेके नाही; परंतु भारतीय तत्तवज्ञानपरिषदेने १९२५ या 
वषीं त्यांना आपल्या पदिल्याच अधिवेशनाचे अध्यक्ष निवडक होते, 
ही गोष्ट या संदर्भात अर्थपूर्णं है. काहीच्या म्हणण्याप्रमाणे त्यांना 
तत्त्वज्ञानी म्हणावे किवा नाही यासंबंधी वाद असला तरी दयांच्या 
वाडमयातून त्यांनी गंभीर तत्त्वज्ञानपर विचार भांडे आदत ही गोष्ट 
निविवाद होय. १ 


रवीद्रनाथ याच्या जगद्विषयके दष्टिकोणांत उपनिपदातील 
"एकमेवाद्वितीयम्‌" आणि “सर्व खल्विदं ब्रह्म' या दोन तत्त्वांचा मधुर 
मिलाफ ज्ञाठेला आहे. एक गूढवादी, अध्यात्मवादी या नात्याने स्वतःच्या 
व्किणीं व जठी, स्यटीं, काष्ट, पाषाणी, अग्नीत्‌ किवहुनां या जगांतील 


1 


तंखक्षान, बंगाली तीडे द 


सर्वं यच्चयावत्‌ वस्तुमातांत एकच सर्वव्यापी चित्तत्वं भरलेले आहे, 
असा त्यांना साक्षात्कार जाणवतो. तथापि, हैःएकमेव चित्तत्व ` केवट 
एकात्म व अमूतं नाही. चराचर सुष्टीतील मूतं जे वस्तुमात्र आणि 
प्राणिमाव्र त्याचं सत्यत्व त्यामुदे बाधित होत नाही. उलट या चित्त- 
स्वा या चराचर सृष्टीच्या अभावीं अपूर्णता येई. अनंत चित्तत्त्वं 
सान्त चराचर सृष्टीशी स्वभावत.च एकरूप आहे व सान्त चराचर 
अनंतात विलीन होत असते, आणि यांतच अस्तित्वे च जीवन यचि गूढ 
केद्ित ज्ञा आहे. या जगांतील दुःखाच मूल्यमापन या मूलभूत तत्त्वाच्या 
दृष्टिकोणांतून केले पाहिजे. या जगताकडे रवीद्नाथ परमेश्वराच्या 
रीचेचें एक माध्यम या दृष्टीने पाहतात. विश्वा-अभावी परमेश्वर अपूर्णं 
राहील तर परमेश्वरा-अभावीं विश्च निराधार वनेल. मानवाला दुख 
होते तँ तो सान्त आहे म्हणून; परंतु त्या दुःख-दुरितांवर विजय मिढ- 
विण्याचा प्रयत्न करीत असतांना त्याा स्वत.च्या खग्या स्वरूपाचे 
ज्ञान होतें व पूर्णत्वाकडे तो प्रगति करीत असतो. माणसांवर येणारी 
दुरिते, दु खे म्हणजे परमेश्वराच्या दुवठेपणाचीं अथव! शक्तिहीनतेचीं 
लक्षणे समजण्याच कारण नाही. तसेच माणसाला मिक्णारी मुक्ति 
म्हणजे दु.खाभावरूप निष्क्रिय स्थिति नन्हे. संकुचित अशा व्यक्तित्वाच्या 
सीमा ओलांडून सान्त माणूस ज्या वेठीं अनंततत्वाशी एकरूप 
पावतो, अशा जीवनाच्या अवस्थेस मुक्ति म्हणतां येईल. मुक्ति म्हणजे 
जीवनाचा निरास नन्हे, तर सन्या अथनि पूर्णपणे जगे, पूर्णेजीवन 
होय. ' जीवन-देवता ' या ग्रंथांत रवीद्रनाथ यांनी विग्धमानवाच्या या 
कल्पनेचें सुंदर विवेचन केलेले आहे. 


` रमे सुंदर द्विवेदी (१८६४-१९१९) त्रिवेदी हे कलकत्ता 
महाविद्यार्याचे प्राचार्य होते व विज्ञानशास्तराचे एक उत्तम शिक्षक 
असा व्यांचा लौकिक होता. त्यांनी विज्ञान व तत्त्वज्ञान या विषया्वेर 
अनेक ग्रंथ लिहिले आहेत. ते नामांकित शास्तन्ञ व समर्थं तत्त्वज्ञानी 


होते. तत्त्वज्ञानांतीर सत्ताशास्त्रीय जटिल प्रभ्न अत्यंत सोप्या वंगाली . 


भाषेत मांडण्याची त्यांची शक्ति व हातोटी विशेष उल्केखनीय आहे. 
डाविन, क्लिफडं, हैत्मोल्ट व इतर शास्वरज्ञांनी मांडक्ेत्या मूलभूत 
सिद्धान्तांवर त्यांनी आपल्या सोप्या व सुवोध अशा वंगारी भापेत ठेख 
लिहून आपल्या वाडमयनिमितीस सुरुवात केली. विन्ञानशास्त्र हें 
अंतिम सत्य अथवा निर्णायक तत्त्वं मांडण्याचा दावा करीत नाही, 
असे ठाम मत एक खरालुरा शास्त्रज्ञ य। नात्याने त्रिवेदी यांनी मांडले 
जहे. शास्त्रीय संशोधनांत जे निष्कपं काटल जातात ते फक्त काही 
वंन्याचशा उदाहरणांच्या निरीक्षणापुरते मर्यादित असतात. त्यास 
शास्त्रीय सत्य हे तात्पुरते, ज्यांत बदल घडूं शकेल अशा स्वरूपाचे असते. 
या विज्ञानशास्त्रीय सत्याला प्रायोगिक, फलप्रामाण्यवादी मूल्य आहे 
यंत वाद नाही; परंतु त्यावरून ज्याला अंतिम सत्य म्हणतां येई तें 
ह नव्हे. तें केवट आत्मप्रतीतीच्याष्टाराच जाणता येत. रमेद्र सुंदर 
यांच्या मते “मी आहे" म्हणजे आत्मतत्त्व हुं सशयातीत च मूलभूत असे 
सत्य होय. तत्त्वज्ञानाचा विचार करतांना विज्ञानणास्त्ीय पद्धतीचा 
अवर्व करणारे रामेद्र सुंदर है पहिलेच विचारवंत होत, असें एका अर्थी 
म्हणतां येईल. भौतिक सुष्टीला परपरागत अद्रैत्याच्या कल्पनेत बसणारे 
असें व वेगठे सत्य अस्तित्व व स्वतंत्र अर्थपूणं स्थान आहे, असें मत त्यांनी 
माडल. कदाचित्‌ हा त्यांच्या वैयक्तिक शास्त्रीय शिक्षणाचाहि परिणाम 
असूं शके. त्यांचे शास्त्रीय अध्ययन इतके सूक्ष्म, सखोल व भेदक होतें 


। तत्वक्ान, वंगा्टींतीर 
की, त्यामूठे सामान्य रोक ज्याना जडवादी समजतात असे जडवादी ते' 
वनजे नाहीत. निर्जीव, मूत्यनिरपेक्न अशा शास्त्रीय सत्यच्याएवजी 
त्यांनी शाश्वत जीवनमूल्यांची स्थापना केली. अंतिम सत्यांतील 
मूल्यविचार या भागाला त्यांनी प्राधान्य दिले. ' एेतरेय ब्राह्मण " 
या ग्र॑थाच्या वंगाटी भाषांतराला त्यांनी जी प्रस्तावना लिदहिली आहे 
तीत, त्यांनी अंतिम तत््वाच्या मुल्यात्मक वाजूवर भर दिलेखा असून, 
त्यांच्या मते वेदवाडमयाचा तोच गाभा होय. दुश्य जगत्‌ म्हणजे केवद्ध 
रूक्ष घटनांचा समूह नव्हे; तर एक मूल्याची सिद्धि करून घेण्याचे 
माध्यम आहे. विज्ञान-शास्त्ातील सामान्य सिद्धान्त हे जगाचा आध्या- 
त्मिक अर्थं लछावण्यारा पोषक, मिठते-जुढते आहेत, एवढेच नव्हे तर 
विश्वाच्या शास्त्रीय उपपत्तीला तत््वज्ञानात्मक उपपत्तीची जोड दिली, 
तरच त्या शास्तीय सिद्धान्तांना अर्थ प्राप्त होतो हँ सि करण्याकडे 
त्याचा मख्य रोख होता. 

स्वामी विवेकानंद ( १८६३-१९०२ } : स्वामी विवेकानंद 
व त्यांचे गुर रामहृष्ण यांना वेगवेगल्े अस्तित्व नसून त्याचें व्यक्तिमर्व 
जणू काही एकच संमिश्र होते असें म्हटले पाहिजे. रामङृष्णांनी आध्या- 
त्मिक साक्षात्कताराचें परमोच्च शिखर गाष्ले आणि आपली गूढ शक्ति 
आपल्या अत्यंत आवडत्या शिष्याला समपित्त केली. विवेकानंदानी 
रामङ्ृप्ण परमहंसांच्या तत्तवज्ञानाचा भारतातील तरुणांत प्रसार केलां 
आणि त्यांना मायभ्रूमीसाठी आपले प्राणसवेस्व अपेण करण्याची शिकवण 
दिली. वेदान्ताचा अर्थपूणं संदेश विवेकानंदांनी . अभूतपू्व व अभिनव 
पद्धतीने दिला. निर्भयता किवा अभय हँ धमचिं सार होय व प्रत्येक 
मानवांत सुप्त ईश्वरी सामथ्यं असून, तो संभाव्यतेने ईशर हे यां 
वेदान्ता त्ील प्रमुख अंगावर त्यांनी भर दिला; आणि ज्ञान, कमे अथवा 
शक्ति यांच्याद्ारा आपले जीवितध्येय साध्य करावयाचे आहे असें 
प्रतिपादन केले. ते म्हणत असत, “अमूतं असें अद्वैत तत्त्व दैनंदिन जीव- 
नांत्त सजीव व काव्यमय ज्ञाठे पाहिजे." त्यांच्या शिकवणुकीचा सारांश 
भसा : 

“ मानवी जीविताच सार्थक म्हणजे लोकाना दया दाखविण्यांत 
नाही, तर लोक हे मूतिमंत परमेश्चरच आहेत असे मानून त्यांच्यावर 
अपार प्रेम करणे, त्यांची सेवा-करणे यांत जीविताच सार्थक्यं आहे. या 
परमेश्वराचा शोध घेणे यपेक्षा जन्य पुरुषां नाही. कोणाहि सर्वसामान्य 
प्रापंचिक, गृहस्थाश्रमी माणसाला हं साध्य होष्यासारखे आहे; परंतु 
त्यासाठी ईश्वराा जाणून षेण्याची खरी तछमठ व तीत्र उत्सुकता 
त्यांत असखी पाहिजे." 
` तत््वज्ञानविषयक ठेखन करणान्या आधुनिक ॐेखकचि तीन प्रकार : 
गेत्या पन्नास वर्पात वंगाली भाषेतील तत्त्वज्ञानविषयक बवाडमयांत 
उत्तरोत्तर वाढत्या प्रमाणां वाढ होत आली आहे. तत्वज्ञानाच्या 
परिभापेतून तत्त्वज्ञानक्ेत्रांतीऊ अनेक विषर्यांवर अनेक ग्रंथ व छेख 
प्रकाशितं होत आहेत व त्यातीर काहीचा दर्जा तर फार वरचा आहे. 
वंगाङीमधून तत्त्वज्ञानविपयक लेखन करणाग्या विद्वान्‌ कलेखकाचे 
प्रामुख्याने तीन गट पडतात. ते म्हणजे : ( १ ) ज्याचें शिक्षण संस्कृतं 
शचतुष्पथी' तून किवा पाटशाठांतून ज्ञा आहे; परंतु पाश्चाच्य ज्ञानाचा 
थोडा अयवा मुदढीच गंध नसलेले. ( २ ) शारा व महाविच्ाल्ये यातन 
शिक्षण घेऊन प्रामुख्याने पाश्चात्य तत्त्वज्ञानाचा अभ्यास केलेले व ( ३ ) 
पौर्वात्य आणि पाश्चात्य अणा दोन्दीहि-तत्वज्ञानदर्शनांचा अभ्यास करून 
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त्यांत सारखेच पारत असचेके. पटिल्या प्रकारच्या लेखकांनी भारतीय 
प्राचीन दर्शनांवर पूर्वापर चालत अेल्या टीका~व्याख्या-भाष्य- 
पद्धतीस अनुसरून ग्र॑यरचना केटी आहे. त्यांनी भाप्ये व व्याख्या-टीका 
व बंगाली भापातरे यांसह प्राचीन दशैनांच्या आवृत्या प्रसिद्ध केल्या 
आहेत. त्यांपैकी महत्त्वाचे ग्रंथ असे 
(१) पंडित कालिदास वेदान्तवागीश : संपा. : वादरायणा्चें 
ब्रह्मसूत्र, शाकरभाप्यासह 
(२) पंडित प्रमथनाथ तकंभूषण : संपा. : ब्रह्सूत्र--चतु-सूत्री 
शांकरभाष्य व भामती व्याख्येसद्‌. 
(३) पंडित फणिभूषण तकंवागीश : संपा. : गौतमङ़ृत न्याय- 
सूत्र व वात्स्यायन-भाप्य. 
(४) पडित प्रमथनाथ तकंभ्रुपण : संपा. : विद्यारप्यमुनिकृत 
विवरण-प्रमेयसंग्रहु. 
(५ ) पंडित जोगेद्रनाथ तकंतीर्थं : मायावाद. 
( ६ ) पंडित अनतछृष्ण तकंती्थं : वैभाषिक-दशेन. 
(७ ) आशुतोपशास्त्री : वेदान्तदशंन. 
वरील सर्वच ग्रंथ मौलिक. महत्त्वाचे असून ज्याचें संस्कृत व इंग्रजी 
ज्ञान वेतां आहे अशा जिज्ञास अभ्यासकाना भारतातील अभिजात 
तत्त्वज्ञानवाडमयाचे व्यापक व सम्यक्‌ दर्शन धडविण्याचं मोचं कायं 
या म्रंथानी केले आहे. एक गोष्ट या संदर्भात रपष्ट केली पाहिजे ती 
म्हणजे आधुनिक अर्थी ज्याला चिकित्सात्मक विवरण' म्हणतात तसे या 
ग्रयांत आद्टून येत नाही आधुनिक शास्त्रीय विचार व संकल्पना 
यांच्या आधारे प्राचीन दशनां मूल्यमापन करण्याचा प्रयत्न त्यांत 
क्वचितच आब्ठतो. 


दुसम्या प्रकारच्या ठेखकांनीहि मौल्यवान्‌ अशी ग्र॑यरचना केटी असून 
तिच मूल्यहि चिरंतन आहे. अशा लेखकापैकी एक तारकचंद्र रोय 
( १८७८१९६५ ) यांनी मुल्को नोकर म्हणून आपल्या 
आयुप्यास प्रारभ केला व सेवानिवृत्तीनंतर तत्त्वज्ञानाच्या सखोल 
अभ्यासास सुरुवात केली. वास्तविक विद्याथिदशेपासूनच त्यांचा 
तत्त्वन्नानाचा अभ्यास सुरू होता. त्यांच्या "पाश्चात्य दशेनेर इतिहासः 
खंड १ते ३, १९५२ व भारतीय दशंनेर इतिहास ' खंड १व २, 
१९५८ या वंगाी भापेतील दोन ग्रंथांना तत्त्वज्ञानदुष्टचा अत्यंत 
मोाचे ग्रथ म्हणून मान्यता लाभकलेखी आदे. तारकचंदरांची भाषा 
प्रसन्न व आकपेकं आहे. श्री. जितेदरचंदर मुजुमदार यानी ब्रेड्ले यांच्या 
 अँपिभरन्स अंड रिञंलिटी ' या भ्ंथाचं अछीकडेच केलेले वंगाी 
भाषांतर अत्यंत विचारप्रवतेक ठर आहे. काही वर्पापूरवी श्री. जे. सी. 
व,नर्जी यानी लिहिकेत्या जोन खोक" (जोन लोक यांच्या तत्त्वज्ञानाचा 
अभ्यास) या वंगाटी भाषेतीर ्रंयाने विद्धानांचें लक्ष आकर्षृन घेतले 
होते. कांट या पाश्चात्य तत्त्वज्ञान्यावर प्रा. हुमायून कबीर यांनी 
बगारी भाषेत लिहिले पुस्तक विचारप्रवतेक असून त्याला विद्वान्‌ 
मंडकीकडन साहजिकच प्रशंसा लाभी आहे. याच गटांत श्री. मनोरंजन 
रोय यांची दोन पुस्तके येतात. तीं म्दणजे * दशेनेर इतिवृत्त ' (तत्त्व- 
जञानाचा इतिहास) ( १९५५ }, व ! इतिहासेर दशंन ` ( इतिहासाचें 
तत्त्वज्ञान ) ( १९६१), या दोनहि ग्र॑थांत माक्सवादी दृष्टिकोणातून 


तत्वज्ञाना मूल्यमापन केलेके आहे. सरज आचायं यांचा (माक्सियन, 


दशन ' (१९४२) हा ग्रहि महत््वाचा-म्हुणून उल्लेखनीय आहे. 


५१०. 
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तिसन्या गटांत खारील पेयांच। समावेश होतो. देवीप्रसाद चदटरो- 
पाध्याय यांचे तीन ग्र॑य ; (१) भारतीय दशेन, १९६०; (र्‌) भाव- 
वाद-खंडन ({ चिद्रादाचं खंडन } १९५४; ( ३ ) लोकायत-द्षन 
( जडवादाचें तत्त्वज्ञान ), १९५६. या तीनहि ग्रंथांत माक्संवादी 
विचारसरणि अवलंविलेरी हे. राशविहारी दास यांच्या ' कटिर्‌ 
दशेन ' ( १९५०) या ग्रंयांत काटच्या तत्त्वज्ञानाचा साधारण सवि- 
स्तर विचार केकेला असून या ग्रंथाला कृष्णचंद्र भटाचाये या प्रस्पात 
तत्त्वज्ञानी परंडिताने कछिहिलेटी प्रस्तावना अत्यंत महत्वाची आह. 
क्षेत्रमोहन वद्योपाध्याय यांच्या † मभयेर कथा † (१९४७) ह वेदान्त- 
तत्वज्ञानावरीक वंगारो भपेतील स्वतंत्र मौलिक ग्रंथ होय. मर्दनाय 
सरकार याचा ˆ उपनिपदेर आलो * ( उपनिषदाचा प्रकाश ) (१९३९) 
आणि हिरण्मय वंद्योपाध्याय याच ! उपनिपद्‌-दशेन ' ( उपनिपदाचें 
तत्त्वज्ञान }) व “र्वी्रदशणन ' ( रवीद्राचें तत््वजान ) (१९५१), हे 
ग्रंयहि विचारप्रवतेक असे तत्त्वज्ञानविषयक ग्रं आहेत. प्रा. हुमायून 
केवीर, डो. राशविहारी दास आणि प्रा. अभियाकूमार मूजुमदार यांनी 
डां. राधाङृष्णन यांनी संपादित केठेल्या ' हिस्टरी ओआंफ फिलोसफी, 
ईस्टनं अँड वेस्टनं ' या ग्र॑थाच्या वंगारीमधील भाषांतर भत्यंत 
दी्े-परिश्रमपूवेक संपादन केले अहि. संस्कृत व इंग्रजी या भाषां 
वेताचैच ज्ञान असङेल्या पण पौर्वात्य व पाश्चिमात्य तत्त्वज्ञानांतील 
मूलभूत प्रश्न समजून घेण्याची जिज्ञासा असलेल्या वंगाली भाषिकाना 
हा तीन खंडांत प्रसिद्ध ्षाकेखा ग्रंथ अत्यंत स्वागता वटे, यात 
शंका नाही. 


काही विद्धान्‌ पंडितांनी एकव येऊन ‹ वंगीय दशेन-परिषद्‌ ' या 
नेांवाची एक संस्था कलकत्ता येथे १९४१ मध्ये स्थापन केली आहे. 
तत्त्वज्ञानाचा अभ्यास व मौलिक संशोधन याचे संवधेन वंगाली भाषेच्या 
माघ्यमाच्याद्वारे करणे असे या संस्थेचे हेतु आहेत. या संस्थेनेहि तत्त्व- 
ज्ञान-कषेत्रांत उपयुक्त कामगिरी वजावली आहे. † दर्शन ' या नांवाचे 
एक त्रैमासिक संस्थेच्या वतीने प्रसिद्ध होतें. डो. कल्याणचंद्र गुप्त है 
कलकत्ता विद्यापीठांत तत्त्वञ्चानाचे रीडर ( प्रपाठक ) म्हणून 
सेवानिवृत्त लाल. ' वंगीय दशेन-परिषदे"च्या कार्यात च॑तन्य ओतून 
तिका कार्यान्विति करण्याचें श्रेय त्यांना व त्याच्या नेतृत्वाखारी. 
काम करणान्या, तत्त्वज्ञानाचा आवडीने व्यासंग करणाग्या विद्धान्‌ 
मंडठीना आहि. 


महाविद्यालये व विद्यापीठे यांमधून प्रादेशिक भातरून शिक्षण 
देण्याच्या अलीकडच्या कत्पनेचे व तदनुसार होत असलेल्या प्रयत्नाच 
कलकत्ता विद्यापीठाच्या अधिकान्यांनी व तत्त्वज्ञानविपयावद्‌रू आस्था 
असलेल्या अभ्यासकांनी स्वागत केके आहे. कलकत्ता वियापीठाच्या 
पदवी परीक्षे-( पास कोस ) र्यत इग्रजीव्यतिरिक्त सवं विषयांव्या 
उत्तरपचिका वंगारीतून किहिप्याची मुभा परीक्षार्थीना देण्यात आरी 
आहे. त्यामृके कित्येक उत्साही अध्यापक व ठेखक यानी तरतवज्ञान, 
नीतिशास्त्र, समाजशास्त, मानसशास्व या विपयांवर वंगाी भाषेत 
ग्रथ प्रसिद्ध केठे आहेत. है सर्वच रंय जरी विदत्तापूणे नसले तरी 
त्यामागीख प्रयत्न योग्य दिशेने होत आहेत यात शंका नाही. पाश्चात्य 
तत्त्वज्ञान-वाडमयांत नवीन संकल्पना व्यक्त करण्याकरिता जे पारि 
भाषिक शब्द्‌ वापरले जातात त्यांच्याशीं समान असे वंगाङी नवेनवेः 


तच्वक्ञान, वंगारींतीर 


पारिभाषिक शब्द वंगीय परिपद्‌ व कककत्ता विद्यापीट यांनी वापस- 
चयार सुरुवात केटीच आदे. 


एकीकडे प्राचीन परंपरागत संस्कृत पाठणाव्ा किवा चेतुष्पथी 
धांच्यामधून पुरातन पद्धतीचे शिक्षण षेतङेङे पौरस्त्य पंडित दिसतात, 
` तर दुसरीकडे मेकोकतने प्रसृत केल्या पाश्चात्य पद्धतीचं शिक्षण षेतकेकले, 
परतु भापत्या प्राचीन संस्कृतीचा राष्ट्रीय वारसा कोणत्ता याविपयी 
पणपणे अनभिज्ञ असलेले असे विद्वान्‌ आष्ढतात. अज स्वातल्योत्तर 
भारतात या दोन्हीरि परंपरांच्या व विद्वानांच्या दुष्टिकोणांचा हित- 
कारकं समन्वय होण्याची निकड आहे. अणा पद्टतीने सुसंवाद जर घड्न 
आका आणि लेखकांनी केवठ धनोपार्जनाच्या प्रच्छन्न व्यापारी हतन 
केखन न करता खरोखरोच मनापासून तततवज्ञानावर वंगाली ग्रंथ 
किहावयाचं ठरविले तर तत्वन्ञानपर वाडमयाला वंगाली भापेत 
उज्ज्वल असा भविष्यकाढ आह असे निश्चितपणे म्हणतां येईल. 


` संद्भ-म्र॑य : टागोर, आर. : साधना, दि रिअलायञ्मेशन आफ मेन 
( छंडन, १९१३ }; गुप्त, एस. : भच्स्वयुभर रिक्जिस सेक्ट्स 
आफ इंडिया ( कलकत्ता, १९४६; आ. २, १९६२ ). 

५ फे, सी. गुप्त 
ए. के. मुजुमदार 


तत्वक्षान, बौद्ध धमौती लः वौ धमं हा एक तत््वजञानप्रधान 
धमे आहे. त्यांतील तत्त्वे आणि सत्ये मानवी आकलनाच्या कक्षेपलीकडील 
एखाया ` जलौकरिक प्रमाणावर अथवा अतिनैसगिक साक्षातकारावर 
आधारलेटी नाहीत. त्यांचा शाश्वत उगम खद्‌ मानवाच्या अंतरंगांतः 
त्याच्या निगूढ वाजूमध्ये आहे. इंद्रियानुभव आणि तकंबुद्धि यांच्या मर्यादा 
ओलांड्‌न मनुष्य जेन्ा अंत परज्ञामूलक ज्ञान प्राप्त करून घेतो तेव्हा 
त्याला या तत््वाचा साक्षात्कार होतो. सेमेटिक धर्माच्या संस्थापकां- 
प्रमाणे वौदढ-मताचा संस्थापक गौतम बद याने एखाद्या विश्वातीत 
ईश्वराच्या नावाने आपल्या धर्माचा उपदेण केडा नाही आणि या धम्चिं 
लान आपणांस ईश्वरापासूनच प्राप्त ्ाले असा दावाहि केला नाही. 
स्वत.च्या टिकाणीच ज्या महान्‌ सत्याची प्रतीति त्याला ञ्लारी व ज्याची 
भ्रतीति व आलकन, तशीच पात्रता मिठविल्यास वे प्रयत्न केल्यास तशी 
प्रतीति इतरांनाहि होणे शक्य आहे असेच सत्य त्याने उपदेशिले आहि. 
वौद्ध-मताच्य तत्त्वज्ञानपरतेचें दशन त्याच्या जाणसखी एका वैशिष्टचा- 
मध्ये व्यक्त होत. या मतां तीर गहन सत्ये आणि सिद्धान्त तकं-बुद्धि-निष्पन्न 
नसले व तर्कातीत असले तरी वहुतांशी वुद्धिग्राह्य जसून त्याचें मूल्य- 
मापनहि बुद्धीने करणे शक्य आहे. या वावतीत वौद्ध धमे जगांतील उतर 
काही महान्‌ धर्माहून, विशेपतः सेमेदिक धर्मान भिन्न आहे. 


इुःखविषयक सिद्धान्त : दु.ख हें मानवी अनुभवाचें मूलभूत आणि 
सावंत्निकं सत्य आहे या जाणिवेतून वौद्ध-मताचा उदय ज्ञाला आहे. हा 
ौदढध-मतताचा एक अद्वितीय विशेष होय. बुद्ध हा तकंम्रधान तत्त्वज्ञ नव्हता. 
काही सत्ताशास्त्रीय प्रश्न अनिर्वचनीय ( अव्याकृत } असल्याने, बुद्धाने 
आपल्या शि्यांना त्यांच्या चचपासून परावृत्त केले होते. वुद्धाच्या मनावर 
दुःखाच्यः अस्तित्वाचा इतका सोर परिणाम ज्ञाञेला होत्ता की, दुःख 
हाच स्याच्या तत्त्वज्ञानाचा आणि धर्माचा केद्रविदुं व प्रारंभविदु ठरला. 
दुःख ह सावंत्निक आहे अशी बुद्धाची आणि वौद्ध मताची श्रद्धा अहे. 
जन्म, जसा, व्याधि, मरण,, अग्रिय वस्तृंशी संयोग, सुखद वस्तूचा वियोग, 


: ५१९ 


तच्वक्ञान, बौद्ध ध्मौतीर 


अतृप्त राहिलेखी एखादी तीत्र वासना या सवे घटना दुःखदायी गणल्या 
गेल्या आहेत. थोडक्यांत, आसक्तींतून निर्माण होणारे मानवी व्यक्तित्वाचे 
अंगभूत पांच स्कघ--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार आणि चिज्ञान-दे दु.खलमय 
आदत. तेव्हा बौद्धमतानुसार, दुःख म्हणजे मानवी जीवनामध्ये क्वचित्‌ 
प्रत्ययास्त येणारा केवक् एक भावनानुभव, किवा मानवी जीवनांतील 
केवठ एक आकस्मिक घटना नाही ; तर ती मानवी जीवनाची अंगभूत 
उपाधीच आहे. तें मानवाच्या कालप्रवाहांतील अस्तित्वाच लक्षणच 
आदे. दुःख हं मानवाच्या कालाधीनतेचें आणि जन्ममरणाधीनतेचे, 
म्टणजेच त्याच्या मर्यादितत्वाचें प्रतीक आहे. दुःखाच्या परिभाषेत 
मानवी जीवनाचें वुद्धाने केलेले व त्याच्या उपदेशांतून व्यक्त ज्ञा 
है मूल्यांकन म्हणजे त्याच्या विपण्णतेचा आणि जीवनाविपयीच्या 
निराशावादी दृण्टिकोणाचा परिणाम आहे, असे मानणें योग्य 
नाही. त्याच्या विचारानुसार, दु.ख म्हणजे सुख अथवा आनंद 
यांच्या केवछ विरुद्ध असलेली स्थिति नन्द. त्याच्या मते, जीवनां- 
तीर सुखेहि दुःखोपहितच आरत. वुद्धाने आणि वौद्ध-मताच्या 
तत्त्वननांनी प्रतिपादन केलेला दुःखसिद्धान्त जीवनांतील आनंद. माणि 
दुःख यांविपयीच्या लौकिक कत्पनांना वाध आणणारा नाही. एेहिक 
दृष्टीला मानवी जीवनामध्ये सुखं आणि दुःख दोन्ही दिसतात; तथापि, 
विचारांती असे दिसते की, मानवी जौवनामध्ये केवढठ दु.खच आहे. 
जीवनांतीक तथाकथित सूखेहि अल्पावधीतच दु.खपर्यवसायीच ठरतं 
असतात. तैब्दा, वौद्ध-मतामध्ये * दुःख ” है मानसणशास्त्रीय अथवा'खौकिक.“ 
अ्यनि स्वीकारलेले आहे, तसेच अतिल्ौकिक अयवा सत्ताणास्त्रीय 
अयनिहि स्वीकारल आहे. एक खौकिक घटन। अयवा एक मानस- 
शास्त्रीय घटना या जथनि जीवना मध्ये सर्वानाच दु.खाचा अनुभव येतो; 
तथापि, माध्यमिक कारिकावरील वृत्तीमध्ये चंद्रकीतीनिम्हटल्याप्रमाणे 
एक सत्ताशास्त्रीय सत्य या अर्थानि दु.खाच। साक्षात्कार केवढ "आर्या 
नाच-अज्ञान आणि श्रम यांपासून मुक्त ज्ञालेल्यांना आणि चितनाची 
उच्च पाती गाटलछेल्यानाच होतो; म्हणूनच वोौद्ध-म्तात, दुःखाच्या 
सत्तेला आर्यसत्य" म्ह आहे. वुद्धाने दुःखाविपयीचीं चार स्त्ये जगाला 
उपदेशिली. तीं म्हणजे दुःख, दु.खसमुदय, दु खनिरोध आणि दुःखं- 
निरोधमाग. म्हणजेच जगामध्ये दुःख आहे, ह दुःखं कारणमूलक 
आणि उपाधिमूलके आहे ( दुःलसमुदय ) ; है दु.ख नाहीसे करणे शक्य 
आहे ( दुःखनिरोध ); जाणि, दुख नाहीसे करण्याचा मार्गेहि आहे 
( दुःखनिरोधमागं }. माध्यमिकांनी संवृति-सेत्य अथवा जआनुभविक 
सत्य आणि परमा्थ॑सत्य या दोन सत्यांमध्ये उपर्युक्त चार सत्याचा 
समवेश केखा आहे. दुख, दु.खसमुदय आणि दु.खनिरोधमार्म या तीन 
सत्याना संवृति-सत्य म्हटले आहे जाणि दुःख-निरोधसत्याला परमा्थै- 
सत्य म्हटले आहे. बौद्ध मताचें समग्र धार्मिक तत्त्वज्ञान म्हणजे खरोल्र 
दु.खाविषयीच्या या चार महान सत्यांची-आयं सत्यां ची-मीमासा व 
विवरण होय. 


भ्रतीत्यसमुत्पाद अथवा विश्वव्यापी कारणनियम : बुदधाने प्रतीत्य 
समुत्पाद ( अवलव-उत्पत्ति ) या विश्वव्यापी सिद्धान्ताच्या आधारे 
दु.खाच्या कारणाचौ आणि उद्‌भवाची उपपत्ति दिली आह. हा वौद- 
मताचा के भूत सिद्धान्त आहे. तो मानवाच्या तसेच चिश्वाच्याहि 
अस्तित्वाला लागू असून, त्यावरून सवं दृष्य घटनांच्या अनितयत्वाची 
आणि परतंत्रत्ेची स्पष्ट कल्पना येते. जन्म, जरा, मरण इत्यादि एेहिक 


तच्वक्षान, वौद्ध धर्मतीर 


जीवनांतील दु.ख त्याच्या कारणांपासून कशी उद्भवतात, आणितती 
कारणे नाहीशी क्षारी म्हणजे कशी नाहीशी होतात हेहि या सिदान्ताने 
स्पष्ट होते प्रतीत्यसमुत्पाद या शब्दाचा अथं " वस्तुची 

असा आहे. विविध सप्रदायांच्या बौद्ध तत्वजानी या सिद्धा विवरण 
वेमवेगछया प्रकारे केले आहे. हीनयान पंथाच्या मतं प्रतीत्यसमुत्पाद 
म्हणजे वस्तूची अथवा घटकाची ( “ धर्मा "ची ) उत्पत्ति आणि रोप 
याच नियमन करणारे तत्त्व होय प्रतीत्यसमूत्पादनियमानुसार घटक 
( धमं ) अस्तित्वात येत असतात व विल्यास्न जात असतात. कारणिकः 
सवंधाने बद्ध असलेल्या सद्वस्तूच्या, अथवा ‹ धर्मा च्या पौवपिर्याचा 
सुलासाहि या सिद्धान्ताने होतो. माध्यमिक संप्रदायाच्या तत्त्वज्ञानी 
प्रतीत्यसमूर्पादसि द्धान्ताचे विशदीकरण वेगढचा रीतीने केले आहे. 
त्यांच्या मते प्रतीत्यसमृत्पाद हा वस्तूची स्वाभाविक परस्परावरंविता 
दशंविणारा सिद्धान्त होय. हीनयान पंथाने मानल्याप्रमाणे, वस्तूच्या 
अथवा घटकाच्या आनुक्रमिक सवधाविपयीचा सिद्धान्त नन्दे. हा सिद्धान्त 
वस्तूची सापेक्षता दशेवितो. माध्यमिकाच्या मते स्वं ^ धमे ” सापेक्ष 
आहेत; त्याना " पृथक्‌ ' सत्ता अथवा ' स्वभाव ' असत नाही; म्हणून 
प्रतीत्यसमुत्पाद म्हणजे शून्यता * अथवा वस्तूचै वा “ धर्मा चै अंतिम 
सत्ताशून्यत्व होय. ' प्रतीद्यसमुत्पाद ' आणि ‹ ध्म " है दोन शब्द वौद्ध- 
मतांत समानार्थी मानले गेके आहेत, यावरून वौद्ध-मतात प्रतीत्यसमृत्पाद 
सिद्धान्ताा किती महत्त्व हे है दिसते. शालिस्तम्ब-सूव्रात म््ट्ठे आहे 
की : “ ज्याला प्रतीत्यसमुत्ाद दिसतो त्याला बुद्धाचे दशन होते; 
आणि जो बुद्धाला पाहतो त्याला धर्माचा ( परम सत्याचा अथवा परम- 
सत्तेचा ) साक्षात्कार होतो.” नायार्जुन नेहि माध्यमिक कारिकामध्ये 
म्हटले आहे : “ जो खरोखर प्रतीत्यसमुत्पाद जाणतो त्याला दु.खः 
दु.खाचा समुदय, निरोध आणि मागे या चार पवित्र सत्याचा साक्षात्कार 
होतो.“ 


वौद्ध-मतानुसार प्रतीत्यसमुत्पादामध्ये वारा दु्व्यांची (दादशनिदान) 
यतक्लेरी कारणमालिका आहे. या मालिकेत, पूर्वीचा घटकं अनुवर्ती 
घटकाच्या निमितीचे कारण असतो. हे घटक म्हणजे : अविद्या (अज्ञान), 
संस्कार ( प्रवृत्ति ) विज्ञान ( वोध ), नाम व रूप पडायतन्‌ ( वेदक 
इद्रियाची सहा क्षेत्रे ), स्पशे ( संयोग ), वेदना ( वेदन-अनुभव ), 
तन्हा अथवा तृष्णा ( तीव्र इच्छा ), उपादान ({ आसक्ति), भव 
( पृनजंन्माची इच्छा ), जाति ( पुनजेन्म ) आणि जरा-मरण. या 
वारो निदानानी समग्र मानवी जीवन व्यापले आहे. यामध्ये मानवाच्या 
केव वतंमान अस्तित्वाचाच नव्हे, तर पूवेजन्म आणि भावी जीवनाचाहि 
विचार आहे. अविद्या आणि संस्कार ही * निदाने ' पूवंजन्माचा निर्देश 
करतात; विज्ञान, नामरूप, पडायतन, स्पशे, वेदना, तृष्णा आणि 
उपादान या तदनंतरच्या सात “निदाना "नी वतमान जन्माचा निर्देश 
होतो; तर भव, जाति आणि जरा-मरण ही उरलेटी तीन ‹ निदाने ' 
भावी जन्माचा निर्देश करतात. या कारणमाक्किचा प्रारंभ अविदयेपासून 
म्हणजे दुःलविपयक चतुविध सत्यांच्या अज्ञानापासून होतो. अविदेमुके 
सस्कार उद्‌भवेतात, संस्कारापासून विज्ञान व याप्रमाणे पूर्वीच्या 
घटकापासून नतरचा घटक उ्पन्न होतो व परिणामी जन्म- 
मरणपरपरा चालू राहते. जोवर मनुप्य अज्ञान आणि इच्छा यांच्या 
अधीन आहे तोवर तो क्मचक्त आणि पुनर्जन्म याच्याशरी वाधलेल 
राहतो ब परिणामी त्याचे जीवन दु समय होते या सवव्यापी दु खापासून 


५९२ तवक्षान, वदध धमौती 


-मुक्त होण्यासाठी मानवाने अवियेच। अंत केका पाहिजे. अविद्येचा नाश 


ज्ञाला म्हणजे संस्कार नण्ट होतात. संस्काराच्या ताशाने विज्ञान नष्ट 
होते; याप्रमाने या कारणमाक्िकेतील पुवैकारणाचा नाश ज्ञाखा म्द्णजे 
त्थानतरच्या कारणाचाहि अंत होतो. या प्रत्रियेने अखेरीस कमं आणि 
पुनर्जन्म याचे समग्र चक्र नाश पावते व परिणामी दुख नाहीसे होते. 
तेव्हा प्रतीत्यसमूत्पादाचें स्वकू्प व काये याचे यथार्थं आकलन स्षाले 
म्हणजे त्यायोगे मानवाङ। आपल्या जीवनाच्या स्वरूपाचे व विश्चप्रत्रियेचे 
स्पष्ट आकलन होते, आणि जीवनातील दु.खांपासून संपूणेपणे मुक्त 
होण्याचा मागं त्याला मोकठा होतो. 


मानव, जग आणि अंतिम सत्ता : मानव, जग आणि अंतिम सत्ता 
याविपयीच्या वौद्ध-मतांत प्रतिपादिलेत्या कल्पना असाधारण व मौलिक 
आहेत. वौद्ध-मतानुसार मानवाच्या स्काणी अथवा जगामध्ये, नित्य 
असे काही नाही. मानवी व्यक्तित्व हे रूप ({ जड द्रव्य ), वेदना ( वेदन- 
अनुभव ), सन्ञा ( संवेदन ), संस्कार ( प्रवृत्ति ) आणि विज्ञान (वोध ) 
या पाच संधाताचें अथवा  स्कधां "चँ वनलेले आहे. रूप म्हणजे देह्‌, 
आणि इतर चार ‹ स्कंध ' मिद्टून मानवाचें मन जथवा मानसिक जीवन 
वनलेले असते. या ' स्कधां "मध्ये सतत परिवर्तन होत असते. मानव हा 
अनेक घटकांचा प्राणमय व अखंड संघात असून तो संघात कोणत्याहि दोन 
क्षणी एकरूप असत नाही. मानवाच्या ठिकाणी नित्य असे भात्मतत्तव 
नाही. ˆ मिखिदप्रस्न ' या ग्र॑थामध्ये नागसेन-मिलिद संवादात उपर्युक्त 
भूमिकेची अतिशय समपेक आणि तकंशुद्ध माडणी सोदाहुरण केलेली आहे. 
आत्म्याची सत्ता नाकारण्यावावत वौद्ध-मताच्या सव संप्रदायाचें एकमत 
आहे. या सिद्धान्ताला “ नैरात्म्यवाद ' अथवा “ अनात्मवाद ' म्हणतात, 
हा सिद्धान्त मुलभूत वौद्ध-सिद्धान्तोपैकी एक आहे. वौद्ध-मताचा नित्य 
आत्मतत्त्वावर विश्वास नसला तरी इतर भारतीय तत्त्वज्ञानसंप्रदायां- 
प्रमाणेच नौद्ध-मताचा कमं आणि पुनर्जन्म यांवर विश्वास आहे. मनु- 
ण्याचा वर्तमान जन्म त्याच्या पूरवे जन्मांतील कर्मामृट्े आहे आणि वर्तमान 
जन्मामध्ये तो करीत असलेल्या कमविर त्याचा भावी जन्म अवलवून 
राहील. भूत, वर्तमान आणि आगामी जन्मां मध्ये सातत्य असतें ते वोध- 
प्रवाहाच्या एकत्वामुके; नित्य अशा एखाद्या अत्मतत्त्वामृके नन्हे. 
स्मरण, प्रत्यभिज्ञा आणि स्वतःच्या अभेदत्वाची जाणीव या गोष्टीची 
उपपत्ति कल्पना-प्रवाहाच्या-मानवी जीवनाचे आणि सजीव सृष्टीचे ` 
मुघटक असलेल्या ` स्कधाश्या अथवा ‹ धर्माच्या-परिभापेत वौद्ध- 
मतांत दिलेली आहे. 

वौद्ध-मतानुसार विश्वांतदि अव्याहत परिवतन होत असते. सर्वच 
वस्तु वदत असतात. या अव्याहत परिवतेनाच्या अथवा ! भवना "च्या 
प्त्रियेखा बुद्धान अग्नीचा दुष्टान्त दिला आहे वरवर पाहता, ज्वाला 
एकरूप दिसत असली तरी ती प्रतिक्षणी भिन्न असते, तीच ती असत नाही. 
बुद्धाने उपदेशिलेल्या या “भवन '-सिद्धान्तामधून अथव। † संतान ~ 
वादामधून नंतरच्या वौद्ध-मतानूयायांचा क्षणिकवाद निर्माण ज्ञाला. 
सतानवाद हा प्राचीन वौद्ध-मताचा दुसरा एक मूलभ्रुत सिद्धान्त होय. 


हीनयान वौद्ध-मताच्या वैभापिक आणि सरौत्रात्िक या दोन सप्र 
दायांनूसार, विश्चप्रक्रिया अथवा भवन श्रक्रिया ही खरी आहे व तिचे 
मुरुघटक, म्हणजे ' धर्म देखी अतिमत. † सत्‌ ' आदेत. य। ! धर्मा चे 
सतत परिवर्तेन होत असते. जगामध्ये नित्य, अक्षर असें कोणतेहि द्रव्य 
नारी. नित्य द्रव्याच्या अभावी त्यांनी मानवाच्या आणि .जगताच्या 
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सातत्याची उपपत्ति प्रतीत्यसमूत्पाद या कारणनसिद्धान्तद्यरा दिरी 
आहे. या सिद्धान्ताच्या साहाभ्याने त्यानी “ भवन 'सत्य अथवा मानवी 
जीवनाचा अखंड ओघ आणि विश्वपरत्रियेचे सातत्य यच सत्यत्व 
प्रस्थापित केले आहे. हा सिद्धान्त, शाश्चतवाद आणि उच्छेदवाद या 
दोन्ही एेकांतिक भूमिका टाकणारा सिद्धान्त आहे. म्हणून याका 
‹ मध्यममागे ' असे म्हटले आष्े. विज्ञानवाद वौद्ध-मतसंप्रदायानूसार्‌, 
वोध अथवा “ विज्ञान ' हीच अंत्तिम सत्ता आहे; वाह्य जग नब्ै. जग हँ 
“ आल्यविज्ञान ' नामक वैश्विक वोधप्रवाहाचाच आविष्कार आह. 
विज्ञानवादानेदेखीर ! तथता ` नामक निरुपाधिक तत्त्वाची संकत्पना 
मांडखी आहे. असंगाच्या मते, ! तथते"ला भाव म्हणतां येत नाही; 
आणि अभावहि म्हणतां येते नाही. ! तथता ` जन्म पावत नाही व 
विनाश्नहि पावत नाही. 'तथता' ही अव्याख्येय आहे. गतिमान्‌ अथवा 
प्रेरक रूपात तयते "ला “ आल्यविज्ञान ' असेंहि म्हटले आहे. माध्यमिक 
संप्रदायाच्या मते, वाह्य जग हँ अंतिमतः सत्य नाही, तसे मनहि अंतिमतः 
सत्य नाही. किवहुना, वि्ञानदेखीर असत्‌ आहे. अंतिम सत्ता प्रकारातीत 
आद. त्या सत्तेच वणेन † शून्य ' या शब्दान केरे आहे. नागार्जुनाच्या 
मते, ' शून्यता ही प्रकारातीत आहे. महायानपंथीयांनी † तथता " 
* शृन्यता ' आणि धर्मता * ही पदे समानाथैक मानी आहेत. अशा 
रीतीने “ धर्मा ची अंतिम सत्ता सिद्ध करणान्या, वैभाषिक आणि सौता- 
तिके या हीनयान संप्रदायाच्या नानात्ववादाची जागा विज्ञानवाद आणि 
शून्यवाद या महायान संप्रदायाच्या केवल-वादांनी-तत्ववादांनी- 
पेतल्याचें दिसून येते. 


नैतिक कल्पना, धार्मिक श्रद्धा माणि आध्यात्मिक जीवन : वौढ- 
धमं हा मूतः एक नीतिप्रधान धर्मं आदे, असे म्हणतां येईल. मानवाच्या 
ठिकाणी नैतिक जाणिवेचें संवधंन आणि विकास यांवर त्याने अतिशय 
भर दिला आहे. व्यक्तिमत्त्वाच्या आणि नीतिजीवनाच्या परिपूर्ण 
विकासाच्यायोगेच त्याची जीवनांतील दु.खांपामरुन आणि दुरितांपासून 
मुक्तता होते. मूक्तीचे अथवा निर्वाणाचे यापेक्षा जवकरचे मागं नाहीत. 
बुद्धाच्या मते, मानवाने अष्टविध माभ आयं अष्टांगिक मार्ग' अनू- 
सरत्यास त्याच्या नैतिक व्पक्तिमत््वाचा आणि आध्यात्मिक जाणिवेचा 
सर्वोस्च विकास होऊं शकतो. या अष्टांगिक मार्गातीर आर नैतिक व 
आध्यात्मिक तत्त्व पुढीलप्रमाणे आहेत : सम्यक्‌ दुप्टि अथवा सम्यक्‌ 
ज्ञान, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वाक्‌, सम्यक्‌ कर्मान्त ( योग्य कमं }, 
सम्यक्‌ आजीव (योग्य जीवनक्रम), सम्यक्‌ व्यायामः (योग्य प्रयत्न), 
सम्यक्‌ स्मृति आणि सम्यक्‌ समाधि. हा अष्टांगिके मागं म्हणजेच 
दु खनिरोधमा्े या नावाने ओठखकले जाणारे चौथे आयंसत्य होय. या 
मार्गमध्ये जसा आत्मरतीचा एेकांतिक दुष्टिकोण याला आहे, तसाच 
आत्मक्टेशाचा एेकांतिक दुष्टिकोणहि टाकला आहे; म्हणून या 
अष्टविध नीति-मार्गाला "मध्यम मागं ' असेहि म्हटले जाते. 


पारी भपेतीर शास्तरग्र॑थांते ! चिरत्न ` नामकं तीन तत्वामध्ये 
वौद्ध नीतिजीवनाचें सार व्यक्त केठेठे आहे. शी, समाधि आणि प्रज्ञा 
ही ती तीन रत्ने होत. माध्यमिकांनी नीतिजीवनाविपयीच्या कल्पनांना 
पारमिता ( पूरणे व } सिदढान्तामध्ये परिणत केरे आहे, असें त्यांच्या 
्रज्ञापारमिता-प्रवंधावरून दिसते. पारमिता-सिद्धान्ताने “ च्विरत्न- 
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सिद्धान्ता'मध्ये काहीसा वदल करून, आणि त्याचा विस्तार करून; 
दान, शील, क्षांति (तितिक्षा), वीर्ये (वर), ध्यान (समाधि) आणि 
प्रज्ञा अशा पड्विध पारमिता सागितल्या आहेत. 


हीनयान पथाचा आध्यात्मिकं आदशं अरहंत्पदप्राप्ति हा आहे, तर 
महायान पंथाचा आध्यात्मिक आदरं वोधिसत्त्व-अवस्था अथवा बुदधत्व 
प्राप्त कलन घेणे हा आहे. अहत्‌ या शब्दाचा अथं, व्युत्पत्तितः * पात्र" 
असा आहे. ' ज्याने आपल्या अरीचा-क्टेशांचा किवा मालिन्याचा-नाश 
केलेका आदे, तो ' असाहि त्या शब्दाचा अर्थं होतो. वोधिसत्व म्हणजे 
ज्याच्या ठिकाणी पूर्णं प्जञेच सारभूत तत्त्व किवा वीज आहे आणि जौ 
बुद्धत्व प्राप्त करन घेण्याच्या मार्गावर आहे तो. बोधिसत्त्व म्हणजे या 
जन्मी मथवा जन्मान्तरी निश्चितच बुद्ध होणारा - भावी बुद्ध -हौोय. तो 
सहा पारमिताचें आचरण करीत असतो आणि आध्यात्मिक जीवनाच्या 
दहा अवस्थांमधून ( दश-भूमि ) जाञने अंती पूणेत्वास पोचत). त्याच्या 
अंगी प्रज्ञा आणि महाकर्णा असते. सवे जीवाना मुक्ति मिठावीदही 
बोधिसत्त्वाची आकाक्षा असते. स्वे जीवाना दु खापासून मूक्त करण्याची 
त्याची प्रतिज्ञा असते. हे ध्येय डोठयासमोर ठेवून, तो निर्वाण या परमपदी 
पोचण्यास पूणेतः पात्र असूनहि तो निर्वाण स्थितीत साहुष्याचै टाठतो. 
वोधिसत्त्वाला ' वोधिचित्त ' ( प्रवोघनयोभ्य चित्त ) संपादन करावे 
ागते. महायान पंथाच्या प्र॑थामध्ये वोधिचित्ताचें अतिशय गौरवपुणं 
वणेन केलेले आहे तें सर्वै सद्वृत्तीचा आधार आणि सवं जीवांचा आश्रय 
होय. या वोधिचित्ताच्या दोन अवस्था असतात : पहिल्या अवस्थेमध्ये 
साधक एके महान्‌ निश्चय ( महाप्रणिधान ) करतो. या अवस्थेला 
" बोधिप्रणिधि-चित्त ' असे म्हट्छै आहे. यानंतरच्या अवस्थेमध्ये 
बोधिसत्त्व प्रत्यक्षत. धर्ममागं आक्रम्‌ लागतो. याका " वोधिप्रस्थान-चित्त ' 
असे म्हटले आदे. बौद्धमताच्या महायान पंथाने प्रतिपादिलेा हा बोधि- 
सत्त्वसिद्धान्त मानवी विचारांतीर उद त्ततम आध्यात्मिक आदशं असून, 
त्याने मानवाच्या आध्यात्मिक प्रज्ञा-भांडारामध्ये अत्यंत मोाची भर 
घातेली आहे. महायानपंथाने आपत्या धममविचारांत ईश्वरकत्पनाहि 
आणलेली आहे. त्यांत बुद्धाछाच ईश्वराच्या स्थानी वसविक्ले आहे. 
बुद्धाला ' तथागत ” " पूण॑-सत्‌ ” ` ईश्वर ' म्टर्ले आहे. तो सर्वज्ञ 
असून, त्याच्या ठिकाणी पणेत्वहि आहे. त्याला मानवजातीविषयी आणि 
असिक जीवसृष्टीविपयी अपार करुणा आहे. महायानपंथाच्या धम- 
तत्त्वज्ञानामध्ये “ निकाय-कल्पना " म्हणजे बुद्धाच्या तीन शरीरराची 
कल्पना प्रतिपादिरी आहे. धर्मकाय, सभोगकाय आणि निर्माणकाय 
ही ती बुद्धाची तीन शरीरे होत धर्मकाय या रूपाने वुद्धाचें निरुपाधिक. 
तत्त्वाशी ( धमतेशी, शून्यतेशी } तादत्स्य असून सवै जीवांशी असलेल्या 
आपल्या एेक्याचा ( समतेचा ) त्याला प्रत्यय येत असतो. संभोगकाय 
म्हणजे त्याच्या शक्तीचा व एेश्वर्याच। त्याला स्वत.ला ( स्वसंभोग ), 
आणि अधिकारी व्यक्तीना होणारा (परसंभोग) मूते आविष्कार होय, 
सर्व जीवांच्या विमोचनासाटी वुद्धाने जगामध्ये वेठोवेठीं घेतकेल्या अव- 
तारांना निर्माणकाय मटक आहे गौतम बुद्ध हा बुदाच्या धर्मकायेचा 
असाच एक एतिहासिक अवतार ( निर्माणकाय ) होता. प्रज्ञापारमिता 
ग्॑थामध्ये वारंवार म्हटले आहे की, इतिहासांत दृष्टीस पडणारी एक 
व्यक्ति ह वुद्धाचै खरे स्वरूप नसून बुद्ध हा तत्त्वतः धर्म॑कायच आहे. वुद्ध 
हा ˆ तयागत " परमसत्‌, मनवजातीचा आणि सर्वं दुःखमग्न जीवांचा 


(ष [9 
तस्वज्ञान, वाड घमावीक 


उद्धारर्ता ईश्वर होय. या महायान धर्माच्या कल्पनेमुटे मानवाच्या 
धर्म-जीवनाला अधिक खोल आशय जाभला आहे. ज्ञानसंवधेन अथवा 
प्रज्ञा ह मानवाचें उच्चतम सध्यव मोक्षप्राप्तीसाटी आवश्यक साधन 
आहे, असे या प॑ने मानलेले असले, तरी भक्तिः धरा, करुणा आणि 
कृपा याच मानवाच्या धर्म-जीवनांतील सूरभूत स्थान आणि महत्त्व 
हेहि पूर्णपणे ओढखून त्यावर भर दिला आशे. अशा रीतीने महायानं 
धर्म॑ मानवाच्या धार्मिके आणि आध्यात्मिकं जीवनांतील मूलभूत 
आकांक्षा पूर्णं करतो आणि जगांतील वलेशमम्न जीवाना आश्रय आणि 
साहाय्य देतो. 


निर्वाणसिद्धान्त : वौद्ध-मताचा समग्र नैतिक आणि आध्यात्मिक 
आचारधरम म्हणजे निर्वाणप्राप्तीसाटीचा प्रयत्न आहे. निर्वाणपदग्राम्ति 
म्हणजे मानवी जीवनातील दु.ख।चा ात्यंतिक निरास ( दु खनिरोध ) 
होय. बुद्धाने उपदेशिेत्या चार आर्यसत्यांपैकौ हे एक सत्य आहे. शब्दार्थं 
पाहता, निर्वाण म्हणजे ' विकणे *. "दीघे-निकाय'मध्ये म्हटले आहे को, 
मुक्ति पावलेले मन म्हणजे ज्वाला विज्लून गेकेटी असावी तसे असते. 
यावरून काही विद्धानांचा असा ग्रह्‌ ज्ञाला आहे की, निर्वाण म्हणजे संपूण 
चिल्य होय; तथापि निर्वाण ह्या शब्दाचा खरा अथं संपूणं विलय असा 
नाही. तो शब्द आसक्ति, वासना, उच्छा आणि जीवनातील दु खे यांपासून 
मुक्ति यांचा व(चक आह हीनयान व मटायान दोन्ही पंथांनी निर्वाण 
ह अनादि अपरिवतेनीय, अक्षर आणि अनिवेचनीय माने आदे. तें 
अमृत्युपद होय. त्याचा रवतत.च्याच सिकाणी प्रत्यय घ्यावय।च। असतो. 
वैभापिकांनी निर्वाण ही एक उपाधिरहित व भावात्मक स्थिति मनली 
आहे. त॒ एक असंस्कर, असंमिश्र ) धमे, मान्‌ृभविक जगतामागील 
निरुपाधिक, परमार्थ-सत्ता, होय. तिला ! प्रतिसंख्यानिरोध ' असे म्हटले 
आहे नित्यत्व हे प्रतिसंख्यानिरोधाचें स्वरूप-लक्षण होय, असे वसूवधूने 
अभिधर्मकोशांत म्दटले आहे. याचे वणेन करणें मानवाच्या शक्तीपली- 
केडचें आदे. सः व्रातिकांच्या मते, निर्वाण म्हणजे क्लेशाचा ( वासना, 
इच्छा उत्यादींचा) अभाव होय; ती भावात्मक स्थिति नन्हे. योगाचार 
अथवा विज्ञानवादी संप्रदायाच्या (लकावतार' नामक अतिशय महत्वाच्या 
ग्रथांत म्हटले माहे कौ, द्विभाजनाचा मनोव्यापार धांवणे, चित्त हेच 
केवछ सार असून प्रतीत होणारे जग हा चित्ताचा केवठ श्रम आहे याची 
जाणीव होणें म्हणजे ! निर्वाण ' होय. अस्तित्व आणि अभाव, नित्यत्व 
आणि अनित्यत्व ह मनोनिर्मितत भेद निर्वाणात मुढीच नाहीत. माध्य 
भिकांच्या मते, निर्वाण म्हणजे सवं कल्पनाचा नि शेष क्षय होय. ज्या 
क्लेश, स्कध इत्यादिकांच। निर्वाणामध्ये अवश्यमेव निरास होतो त्या 
वस्तु माध्यमिक।च्या मते, खरोखर अस्तित्वांतच नसतात. माध्यमिक 
कारिकामध्य नागार्जुनाने म्हटले आहे . “ ज्याचा त्याग करतां येत 
नाही ( अप्रहीणम्‌ ) आणि जे मिढ्वितां येत नाही ( असंप्राप्तम्‌ ) ; 
जे नष्ट होत नाही ( अनृच्छिन्नम्‌ } आणि जें नित्य नाही (अशाश्वतम्‌) ; 
ज्याचा निरोध होत नाही ( अनिरुदधम्‌ ) आणि जे उपपन्न होत नाही 
( अनृत्पन्चम्‌ } ते निर्वाण होय." 


वौद्ध-मतात निर्वाणाचे उपाधिश्रेप' आणि निर्पाधिशेष' असे दोन 
प्रकार मानलेे आहित. उपाधिशेप निर्वाण ह मनुष्य जिवंत असतांनाच 
त्याला प्राप्त ज्ञाते निर्वाणपद होय. या अवस्थेमध्ये अज्ञान आमि 
वासना यांचा नि-शेप नाश ्ाञेखा असतो. मानवी जीवन ज्याचें 
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वने आहे त्या स्कधां चाहि अत्यन्त निरोध ज्ञाला म्हणजे निर्पाधि- 
शेष निर्वाण ही अंतिम मुक्ति प्राप्त होते. महायान पंयनि "अप्रतिष्ठित. 
निर्वाण ' हा निर्वाणाचा आणखी एक प्रकार मानला आहे. ही वोधि- 
सत्त्वाला प्राप्त होणारी स्थिति होय. सर्वं जीवांच्या दु.खेविमोचनाचा 
युगानुयुगे यत्न करतां यावा यासारी, स्वतः निर्वाणयदास पात्र असूनहि, 
बोधिसत्व अतिम मुक्तीचा त्याग करतो. हीनयान पंथाच्या मते, निर्वाण 
ही वासनांच्या जावरणामागील ( क्लेशावरण }) सत्ता असल्याने 
मानवाला निर्वाणप्राप्ति होऊं शकत नाही. आत्मा ही एकरूप व्यक्ति- 
विशिष्ट वस्तु आहे या समजृतीमुद्धे ( सत्कायदुष्टि } क्लेश उद्‌भवतात. 
पुद्गलनैरारम्याच्या ( व्यक्तिविशिष्ट आत्म्याच्ा नास्तित्वाच्या ) 
साक्षात्‌ वोधानेच त्या क्लेशाच निराकरण करणे शक्य होते. महायान 
पंथीर्याच्या मते पुद्‌ गलनैरात्म्याच्या साक्षात्‌ वोधाने निर्वाणाची केवढ 
अंशतः प्राप्ति दोते. केवट पुद्‌गलनैरात्म्याचा नन्हे तर धमेनैरात्म्याचाहि 
( “ धर्मा चं नास्तित्व ) साक्षात्‌ वोध ज्ञाल्यानेच निर्वाणाची पूणेपणें 
प्राप्ति होणें शक्य आहे. धर्मन रात्याच्या साक्षात्‌ वोधाने ज्ञेयावरण 
( सत्य ज्ञान ज्ञाक्न टाकणारे आवरण ) दुर होते. ' कंकावतारामध्ये 
म्हटले आहे की, धरमन रात्म्याच्या साक्षात्‌ वोधाविना खरी मुक्ति प्राप्त 
होत नाही. पुद्गलनैरातम्य आणि धर्मनैरास्य यांच्या साक्षात्‌ वोधाने 
मानवाला अविद्या, तृष्णा आणि जीवनतील दु.खं यांपासून कायमची 
मुक्ति मिन्ते. 

याप्रमाणे, सिद्धान्तांची गहनता आणि सूक्ष्मता, मानव।च्या स्थितीचें 
मूल्यांकन, मानवाच्या परमश्रेयाविपयीची आणि मुक्तीविषयीची 
कटठक्ठ आणि विश्वांतीर जीवमात्राविषयीची अतीव कस्णा या सव 
वावतीत बौद्ध धर्म जगांतील धर्मामध्ये अद्वितीय आहे. 
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तच्वज्ञान, वौद्धमत ; भ्रास्ताविक : वौदढमत म्हणजे गौतम 
बुद्धाच्या उपदेशावरून निष्पन्न ज्लाटेकङे मत हय. या मताच्या अभ्यासास 
प्रारंभ करण्यापूर्वीं काही महत्त्वाच्या गोष्टी लक्षात ठेव्णे अवश्य अहि. 
पहिली गोष्ट अशी की, गौतम बुद्धाने स्वत. एकि ग्रंथ लिहिला नाही. 
तेव्हा त्याच्या उपदेशाविषयीची माहिती उतरानी रचिेत्या ग्रंयांवरूनं 
मिट्वावी लागते. त्याने केलेल्या उपदेशाचा वृत्तान्त त्याच्या निर्वाणा- 
नंतर रचिल्या गेलेल्या ग्रथांमध्ये जातो. त्निपिटक या नावाने ओरखले 
जाणारे है वौद्धमताचे शास्त्ग्र॑य इतक्या नतरच्या कालात रचिकले गेले 
आहेत की, त्यांच्या यथामूलत्वाविपयी शंका घेण्यास जागा आहे. दुसरे 
असे की, गौतम वुद्धाने केकेला उपदेश हा प्रामुख्याने " धर्मोपदेश ~ 
धर्मचक्रप्रवर्तन -या रवरूपाचा होता असे दिसते. त्यांत तत्त्वज्ञानं तील 
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समस्याचा विचार आणि त्याविषयीचे सिद्धान्त याचे प्रतिपादन नब्द्ते. 
किवहूना, मानवी जीवनाच्या ध्येयाच्या दृष्टीने, तत्त्वज्ञानातील प्रभ्नाची 
चर्चा निरपयोगी असून, या प्रम्नांचीं उत्तरे शोधण्याच! व्यथं खटाटोप 
करं नये असा वुद्धाने अपत्या अनूयायांना इशारा दिका होता. तैन्हा, 
बौद्धमत हा मूलत तत्वज्ञानांतीक संप्रदाय नव्ट्ता, तो एक धर्मपंथ 
होता, आणि त्यांत ततत्वज्ञानाला स्थान नन्तं. तिसरे असे की, बुदधने 
तत्वज्ञानांतील प्रभ्नांसंवंधी मौन वाठमले; इतकेच नव्हे तर, श्रोत्याची 
जी भूमिका असेल ती आपणांस मान्य आहे, असँ तो भासवीत असे, असँ 
दिसते. बहुधा यामु, त्याच्या उपदेशांत काही विकाणी विसंगति आदत्ते. 
बुद्धाच्या इशागयाकडे दुलक्ष करून, त्याच्या अनुयायांनी त्याच्या 
उपदेशाच विस्तार केला आणि तत्वज्ञाना तीर प्र्नासंवंधी काही 
निश्चित्त दृष्टिकोण स्वीकारक्े. यातूनच नंतरच्या काट्यंतीर वौद्ध-मतत- 
संप्रदाय उदयास आले. तेब्टा वौद्ध मताच्या इतिहासात दोन भिन्न 
अवस्या आंटटतात्त. प्राचीन वौद्ध-मत वब्दंशी बुद्धाच्या उपदेशाणी 
एकनिष्ठ होते, नंतरच्या काठांतीर वौद्ध-मतान्तरांमध्ये या उपदेशाचा 
विस्तार केलेला आदढतो. 


गौतम बुद्धाचे चरित्र : गौतम वुद्धाविपयी अनेक आख्यायिका 
प्रसिद्ध असत्या तरी त्याचे प्रमाणं मानतां येल असे चरित्र उपलब्ध 
नसत्याने अनेक तपशिावावत मतभेद आहेत. शाक्य वंशाचा राजा शुदढधो- 
दनं आणि राणी मायादेवी यांच्या पोरीं स्थिस्तपूर्वं ५६० च्या सुमारास 
सिद्धाथतचिा जन्म क्षाला. मायादेवीच्या पोटी येणारा पुत्र चक्रवर्ती 
राजा होर, परंतु तो गृहत्याग केरून बुद्ध वनेर भसे भविष्य वर्तविके 
गे होते. यांतीरु उत्तरार्धं खरा ठरू नये यासाठी शुद्धोदनाने पुष्क 
प्रयत्न केके; तयापि राजघराण्यांत जन्माला आलञत्या सिद्धार्थव्या 
सेवेस सर्वं सुखे सदव सिद्ध भसूनहि, मानवी जीवन ग्रासून टाकणा्या 
व्याधि माणि जरा-मरण याचे देन त्याला घडलेच.या दुःखां च्या दर्षनाने 
सिदार्थाठ अतिशय उद्धिग्नता आली गाणि मानवी जीवर्नातील 
दुःखाच्या निवारणाचा उपाय शोधण्याचा निश्चय करून, वयाच्या केवठ 
एकोणत्तिसाच्या वर्णी त्याने राजवेभवाचा त्याग केला. त्याने प्रथमतः 
प्रतिभय कठोर देहदंडनाचा मामं स्वीकारला. या क्टेशमय मागनि 
द.खनिवारणाचा उपाय प्राप्त होत नाही, हे पाहन नतर त्याने योगसमा- 
धीचा अवलंब केला. या मागनि त्याला अंतिम सत्याचा साक्षात्कार 
क्षाल्‌ आणि तो बुद्ध या पदवीस पोचला . त्याला प्राप्त ज्ञाेल्या प्रवोधना- 
मुदे तो मक्त साला. इतरांनाहि प्रवोधनाने मुक्ति मिकावी यासाटी 
त्याने धर्मोपदेशास प्रारंभ केला. धर्मप्रसा राच्या कायति त्याला आणि 
त्याच्या अनूयार्याना अपूर्वं यश॒ मिट आणि वौद्ध धर्माचा प्रसार केवट 
भारतांतच नन्हे, तर भारतावाहैरहि लाला. स्िस्तपूवं ४८८३ मध्ये 
बुद्धान इहलोकीची यात्रा सपविखी आणि तो निर्वाणपदीं गेला. 


बुद्धाचा उपदेश : ज्या अंतिम सत्याच्या साक्षात्‌ ज्ञानामूठे सिद्धा- 
पाला ! बुद्ध ` ही पदवी प्राप्त ज्ञारी त्या चतुविध सत्याखा “ आर्यसत्य " 
असे म्हटले जाते. ही चार आयसत्ये पुढीलप्रमाणे मांउत्ता येतील : (१) 
जग दु.खेमय आहि. (२ ) है दुख विवक्षित कारणपरपरेमुे उद्भवते, 
(३) या कारणपरपरेचा आणि त्यायोगे दुःखाचा, निरोध ( नाश ) 
करणे शक्य आह. (४ ) विवक्षित मार्गाचा अवं केल्याने दुःखाचा 
परिहार करत्‌। येतो. चार आर्य॑सत्याच्या कल्पनेचा उगम वद्यकांतील 
रोग-रोगरेतु-आरोग्य-नैषल्य या चतु सू्रीमघ्ये असावा. ही आर्यसत्य 
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काहीशा वेगल्या नांवांनी, इतर भारतीय द्शनांनीहि स्वीकारलेीं 
दिसतात. मात्र, या सत्याच्या अभिप्रायाविषयीचें बौद-मताचें प्रतिपादन 
इतर भारतीय दर्भनांच्या प्रत्तिपादनाहून काहीसें भिन्न आहे. 


( १) इःखसत्य : या सत्याचे प्रतिपादन करर्ताना बुद्धान आणि 
त्याच्या अनुयायानीहि, काहीशी एकागी भूमिका स्वीकारलेली दिसते. 
मानवी जीवनातील दुःखांचा अनुभव, कमी-अधिक प्रमाणात, सर्वानाच 
येतो; तथापि मानवी जीवनामध्ये दुःखाप्रमाणे सुखालाहि स्थान आदे 
असे सामान्य मनुष्य मानतो. वौद्ध-मतानृसार हे तथाकथित सुखं म्हणजे 
दु.खा्चेच एक रूप होय; कारण क्षणभंगुर सुखा र्यवसान दु.खामध्येच 
होत असते. तेव्हा, मानवी जीवनामध्ये दुःख पव॑ताएवदे असतें इतके च 
नव्हे, तर मानवाने या जीवनांत सुख-शांतीची आशा करणें व्यर्थं आहे, 
असा वुद्धाच्या उपदेशाचा अभिप्राय दिसतो. या प्रतिपादनावरून वौद्ध- 
मताला निराशावादी मत असें म्हटले जाते तथापि, वौ द-मत हैँ स्वस्वीं 
निसशावादी नाही ; कारण, या मत्ताने दु खनिरास शक्य माना असून 
दु.खनिरासाचा माहि सांगितरा "जहे. 


(२) समुदयसत्य . मानवी जीवनांतील दु खाच्या कारणपरपरेचे वारा 
दुवे पृटीलग्रमाणे माहैत : अविद्या-सस्कार-विज्ञान-नामरूप-पडायतन- 
स्प-वेदना-तृष्णा-उपादान-भव-जाति-जरा-मरणादि दुखं. या 
वारा दुव्यांच्या माल्किला 'द्वादशनिदान ' असे म्हटले असून दु.खकारणः- 
परपरेच्या या सिद्धान्ताला श्रतीत्यसमूत्पादसिद्धान्त' असे नांव आहे. या 
सिद्ान्ताच्या आणि दु.खाच्या कारणपरपरेतीर वारा दुव्यांच्या स्पष्टी- 
करणाच्या वावत्तीत विद्धानांत मतभेद आदत. काहीच्या मते, येये 
स्वीकारछेली कारणकल्पना ही वैज्ञानिक कारणकल्पना असून त्यांत 
विश्वव्यापी कारणन-तत्त्व अभिप्रेत आहे. इतरानी या दृष्टिकोणांचें 
खंडन केलं आहे. दादशनिदानाचे स्पष्टीकरण पुटीलप्रमाणे करतां येईल : 
अविेमुटे जीवाच्या सिकाणीं काही प्रवृत्ति उत्पन्न होतात. याना संस्कार 
असँ नांव आहे असे पूर्वजन्मीचे संस्कार घेडनच जीव या जगांत प्रवेश 
करतो. प्रथमत जीवाच्या सिकाणीं जाणीव ( विज्ञाने ) उत्पन्ने होते, 
तदनतर स्याच्या व्यक्तित्वोतील देह आणि मन या दोन अंगांचां 
( नामरूप ) चिकास होतो. पांच ज्ञानिद्रिये जआणि सहाव अंतःकरण 
( पडायतन )} यांचा लेयविपयांशीं संयोग ( स्पशं ) काला असत 
जीवाला त्यांचा बोध ( वेदना } होतो. हा अनूभव सुखद वाटल्यनि 
जीवाच्या ठिकाणी अधिक अनुभवाची तीव्र इच्छा ( तृप्णा } उत्पन्न 
होते. यांतूनच जीवनाची आसक्ति ( उपादान ) उदभवते. जीवनाच्यां 
आसक्तीमूे पुनजेन्म ( जाति } प्राप्त होत्तो आणि जीवनांतीलं 
दुःखांचा ( जरा-मरणादि ) पुनःपुन्हा प्रत्यय येतो. याप्रमाणे संसारचक्र 
चालू राहते. संक्ेपाने असें म्हणतां येईल की, या जगाच्या स्वरूपा- 
विषयीच्या अज्ञानामुद्धे मानवाच्या ठिकाणी एहिक चस्तूची तृष्णा 
आणि जीवनाविपयीची आसक्ति उत्पन्न होते. ही तृष्णा जाणि आसक्ति 
मानवाच्या दु.खाचे मूठ आहे. 


आजीविक अथवा आजीवकं या नांवाचा एक संन्यासी-सप्रदाय 
बुद्धाच्या परिचेयाचा होता. या संप्रदायाची विचारसरणि अगदी विरद 
टोकाची होती. मरखली गोप्ता हा या संप्रदायाचा प्रणेता होता. 
त्याच्या मते चित्ताची शुचिता आणि मलिनता, शुभ आणि अशुभ 
इत्यादि कारणोद्‌भव नाहीत; आपल्या पण्यकमचिं भाणि पापकमचिं 
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काहीहि फक असत नाही; (मानवाचा भविष्यकाख त्याच्या प्रयत्नावर 
अबलंब्‌ून असत नाही } ; कर्व्यपालनाने, तपश्चर किवी सदा- 
चरणाने घटनां चा नियत क्रम यांववृं पाहणे आमि वदू पाहणे व्यर्थ 
ह्यय. या विचारसरणीला यदृच्छावाद ( किवा अकारणवाद ) आपि 
निराशावाद असे म्हणतां येईल. या विचारमवृत्तीचँ खंडन आणि 
निराकरण करण्यासाठी बौद्ध-मताने समुदयसत्याला विशेष महत्व 
दिले. एका कारणपर्दपरेनेच दुखे उद्‌भवते. 


(३) निरोधसत्य : अविद्या किंवा अज्ञान है सवे दु.खकारण- 
शरपरेचें मूढ असल्याने, अजान दर साले असतां सर्वं दुरखाचा निरास 
हतो. या सिदधान्तावावत वहुतेक भारतीय तच्त्वज्ञाचै एकमत आहे. 
मात्र या अज्ञानाचें स्वरूप आणि अज्ञान दूर करण्याचा उपाय यावावत 
त्याचे मतभेद आहेत. वौद्धमतानूसारं अविद्या म्हणजे आर्यसत्य 
अज्ञान होय म्यदिव अथनि, अविदा हे जगाच्या दुःखस्वरूपाविपयीचे 
अज्ञान्‌ हेय. या जगातील सवे वस्तु नश्चर असल्याने त्यांच्या उपभोगाची 
इच्छा वाठगणारा आणि त्यांच्या प्राप्तीसाटी धडपड करणारा मनुष्य 
दु खी होतो. भ्तिम सत्याचा साक्षात्कार लाला म्हणजे एहिक वस्तूची 
तृष्णा आणि जीवनाची आसक्ति या आपोमाप नाहीशा होतात. 


( ४) मार्गस्य : अत्तिम सत्याचे साक्षात्‌ ज्ञान श्चा म्हणजे 
अज्ञान नाहीसे होते आणि त्यापासरून उद्‌भवणान्या दु.खांचा परिहार 
होतो. अतिम सत्याच्या साक्षात्‌ ज्ञानासाढठी बुद्धाने पुढील अष्टांग- 
मार्गाचा उपदेश केका. सम्यग्दृष्टि म्हणजे यथार्थं ज्ञान, सम्यक्संकल्प 
म्हणजे योग्य निश्चय, सम्यर्वाक्‌ म्हणजे योग्य भापण, सम्यक्कर्मान्त 
म्हणजे सदाचरण, सम्यगाजीव म्दणजे योग्य उपजीविका, सम्यव्यायाम 
म्हणजे योग्य दिशेने यत्न, सम्यक्स्मृति म्हणजे योग्य विचार आणि 
सम्धक्समाधि म्हणजे चित्ताची योग्य एकाग्रता. काही वेकं, वरील माठ 
अंगएेवजी शील, समाधि आणि प्रज्ञा ही तीन भंगे मानी जातात. 
उचित भापण, सदाचरण आणि योग्य उपजीविका यांचा शीलया 
अंगामध्ये समावेश होतो योग्य दिशेने यत्त, योग्य विचार आणि चित्ताची 
एकाग्रता याचा समाधि या अंगामध्ये समावेश होतो. योग्य निश्चय 
आणि यथायं ज्ञान याचा प्रत्ना या अंमामध्ये समावेश होतो. या त्तीन 
अंगापैकी प्रज्ञा म्हणजे अतिम सत्याचा साक्षात्कार हे साध्य असून, शील- 
सवर्धन अथवा नीतिपालन आणि योगसमाधि हीं त्याची साधने होत. 


निर्वाण : अत्यंत दु निवृत्ति या अवस्येक्ला बुद्धाने ‹ निर्वाण ' असे 
म्हटक्े आहे, वौद्ध-मतानुसार निर्वाण है मानवी जीवनाचे ध्येय असून वर 
सांगितकेा अष्टाग मागे हा निर्वणिप्राप्तीचा मागं होय. "निर्वाण "या 
शब्दाचा मूल्ाथे विद्लणे, शात होणे अता आदे वौद्ध-मतामध्ये दु लेमय 
मानवी जीवनाला.ज्योतीची उपमा! दिली जाते. यावरून निर्वाण म्णजे 
जौवनज्योत मालविणे असा अथे करतां येईछ; त्तथापि निर्वाण म्हणजे 
मृत्यु नन्दे. इतर भारतीय दशंनां्रमाणे, बौद्धमतानेहि पुनजन्म मन्य 
केला आहे. जन्म आणि मरण या घटना म्हणजे जीवाचा आदि आणि 
अंत नन्देत. जोपर्यत जीवाला प्रवोधनाने मुक्ति मित्त नाही तोपर्यंत 
जीवाला जन्म-मरणपरपरेचा अनुभव येत राहतो. तेन्हा निर्वाण ही 
वौद्धमतांतील कल्पना इतर दशेनां तीर मोक्ष या कल्यनेशीं समांतर 
आह, असे म्हणतां येईल. बुद्धाच्या प्रवचनामध्ये निर्वाणकल्पनेचें स्वरूप 
पुरस स्पष्ट ज्ञालेले नाही. यामृदे काही विद्वानांनी निर्वाण म्हणजे 


द्द 
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चिरजीवन असे विवरण स्वीकारे आहे, तर काहीनी निर्वामि म्हणजे 
मूखार्थानुसार, सवस्वी नष्ट हौणे असा अथं केला आहे. निर्वाणा्ंत्तर्‌ 
व्यक्तीचै अस्तित्व अवाधित राहत कीं सर्वस्वी नष्ट होते, हा प्रम्न 
बुद्धान गैरलागू ( अव्याकृत ) ठरविला होता, तेव्हा निर्वाणकत्पनेतील 
सदिग्धता अभावित्त नसून बुद्धिपुरस्तर आहे. निर्वाण ही भवस्था 
अनिवेचनीय आहे असें यावरून दिसते असा काहीचा अभिप्राय अहे. 


अनित्यतावाद : जगांतील वस्तु अनित्य आहेत याचा सामान्य मनुप्या- 
लाहि अनुभव येतो. बुद्धान प्रतिपादिेला अनित्यतावेादाचा सिद्धान्त 
याहून व्यापक आहे- कोणतीहि वस्तु नित्य, अपरिवर्तेनीय किंवा स्थिर 
स्वरूपाची नाही. वस्तू अनित्यत्व हँ त्यांच्या दुखमयतेचैच' एकं भग 
होय. बुद्धाच्या अनूयायानी वहुधा या सिद्धान्ताचा विस्तारे करून यँ 
प्रतिपादन केले की, वस्तु अनित्य आहेत म्हणजे वस्तूमध्ये होणारे 
परिवर्तेन है अव्याहत आणि समग्र परिवतंन असते. वस्तूंमध्ये सतत्‌ 
स्थित्यंतर होत असते आणि या प्रक्रियेमध्ये कोणतीहि स्थिति केवठ 
क्षणमात्रे अस्तित्वांत असते. या भूमिकेल्र क्षणभंगवाद' असे म्हटले है. 
या सिद्धान्तानुसार, वस्तु स्थिर असतात-निदान काही काठ स्थिर 
असतात-ही सामान्य मनुष्याची श्रद्धा च्रममूलक आहे. स्थित्यंतराच्या 
या प्रक्रियेला नदीच्या प्रवाहाचा किवा दिव्याच्या ज्योतीचा दृष्टान्त 
दिखा जातो. नदीचें पाणी सतत वाहत असे तरी नदीचा प्रवाह वाह्यतः 
एकरूपच भासतो, किंवा ज्यौतीमघ्ये क्रमशः वेगवेगठ्या तैरुविदूचें 
आणि वाततीच्यां कणाच ज्वलन होत असर तरी दिव्याची ज्योत वाह्यतः 
एकरूप भासते. याप्रमाणेच वस्तूमध्ये सतत स्थित्यंतरे हत असरीं तरी 
त्या एकरूपं भासतात. ज्यांना आपण "वस्तु अस म्हणतो त्या खरोखर 
वस्तुमालिका माहेत. भशा एखादा मालिकेमध्ये कोणतीहि. एक स्थिति 
दोन क्षण अस्तित्वाति असत नाही हँ खरे असल, तरी नंतरच्या क्षणीं 
अस्तित्वांत येणारी स्थिति ही पूर्वीच्या क्षणी गस्तित्वांत असचेत्या 
स्थितीहन सवेस्वी भिन्न असत नाही; कारण, पूवेक्षणीच्या स्थितीतूनच 
नंतरच्या क्षणीची स्थिति उद्भवति. 

अनारमवाद - मानवाच्या ठिकाणी ' आत्मा ` नांवाचा एखादा 
अपरिवत्तंनीय नित्य घटक असत नाही हा अनात्मवादाचा सिद्धान्त होय. 
हा सिद्धान्त अनित्यतावादा्चेच एक अंग म्हणतां येईर. ज्याप्रमाणे वाह्य 
जगातील कोणतीहि वस्तु एकात्म असत नाही, त्याप्रमाणे अंतजंगतां- 
तील कोणतीहि वस्तु एकात्म असत नाही. वस्तूचे स्वरूप स्थिर 
नसते, तसे व्यक्तीचें स्वरूपहि स्थिर नसते. वस्तूमममाणे व्यक्तीमध्येहि 
अव्याहत स्थित्यंतराची प्रक्रिया' चालू असते. तेव्ा वस्तूएेवजी जशा 
वस्तुमालिका मानाव्या लागतात, तशा व्यक्तीएेवजी व्यक्तिमालिका 
मानाव्या लागतात. ज्याप्रमाणे एखाद्या वस्तुमालिकंतील प्रत्येक अवस्था 
जाधीच्या जवस्थेमधून उद्‌भवत्ते आणि नंतरव्या अवस्येला जन्म देते, 
त्याप्रमाणे व्यक्तीची प्रत्येक अवस्था पूर्वावस्येचा परिणाम असत्तो 
आणि नंतरच्या अवस्थेचँ कारण असते. 

वौद्ध-मताने मानवी व्यक्तित्वाचे वेगवेगकया प्रकारे वि्टेषण केले 
आहे. एका विम्लेषणानूसार मानवी व्यक्तित्व हा रूप, वेदना, संञा, 
संस्कार आणि विज्ञान या पांच स्केधांचा एक संवात आहे. यार्षिकी 
रूप-स्केध म्हणजे भौत्तिक देह होय. उरलेले चार स्कध मानसिक 
स्वरूपाचे असून त्यांना " नाम ' असे म्हटले जाते. वेदना म्हणजे वेदनानू- 
भव आणि भावानुभव; संज्ञा म्हणजे संवेदन, आकलन भागि नामकरणः 
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संस्कार म्हणजे कृतिप्रवृत्ति; आणि विज्ञान म्हणजे जाणीव होय. ज्या 
अर्थी मानवी व्यक्तित्व हँ अनेक घटकांचा संघात असून स्यातील 
कोणताहि घटक स्थिर नाही, त्या अर्थी माननी व्यक्तित्वामध्ये आत्मा 
नांवाचा स्थिर, अपरिवर्तेनीय घटके असतो असे मानतां येत नाही. 


कर्मसिद्धान्त : मनुष्याला येणारे अनुभव हा त्याच्याच पूर्वकृत्यांचा 
परिणाम असतो, हा कमेसिद्धान्त आस्तिक दशेनानी स्वीकारला आहे 
तसा वौद्ध-मतानेदि स्वीकारला आहे. या सिद्ान्ताच्या अनुपंगाने 
पुनजेन्माची कत्पनादि वौद्ध-मत्तने स्वीकारली आहे. मनुष्याचा वत्तमान 
जन्म हा त्याच्या पूर्वजल्मांचा परिणाम~म्हणजे पूर्वजन्मीच्या कर्मचि 
परिणाम आहे. काही विहानांच्या मते वुद्धाने स्वीका रलेला कमेसिद्धान्त 
हा त्याच्या नियतत्ववादावरूतच निप्पन्न होतो. प्रतीत्यसमूत्पादसिद्धान्त 
हा विश्वव्यापी कारणसिद्धान्तं आहे अँ मानले, तर त्याचा अर्थ असा 
करतां येतो की, या विश्चातील प्रत्येक घटना नियतपणेच घडून येते. 
प्रतीत्यसमूत्पादसिद्धान्तामध्ये पयप्तिहेतुसिद्धान्त, म्हणजे प्रत्येक घटना 
' पर्याप्त दैतूमुमेच घडन येते, हा सिद्धान्ते अभिप्रेत आहे असे काही विहा- 
ननि प्रतिपादिके आहे. यावरूनहि नियतत्ववादाचा निपकं काठतां 
येतो. जर बिश्चांतील सवच घटना नियतपणे घडून येतात, तर मानवी 
जीचनाचाहि अपवाद करतां येत नाही. तेब्ा प्रत्येक मानवीं व्यक्तीच्या 
जीवनांतील प्रत्येक घटना नियत्त आहे, म्हणजे पूरवेनियत आहे, असें 
मानले पाहिजे. 


कभेसिद्धान्तामध्ये नियत्तत्ववाद अभिप्रेत आहे असें मानल तर अनेक 
नीत्तिशास््रीय प्रभ्नाचा समाधानकारक खुलासा करतां येत नाही; 
किवहुना नीत्ति-जीवनाचा आधार नाहीसा ज्ञाला असें होते. मानदी 
जीवनातीक प्रत्येक घटना पू्ेकमनिच घड्नं येत असेल तर मानवाने 
अमूक प्रकारे वतेन करावे, अमुक प्रकारे वतेन करं नये अशो नीति- 
विधानांना काही अथं उरत नाही; कारण अशा नीतिविधानांमध्ये हें 
गृहीते मानले आहे की, विवक्षित रीतीने वर्तन करणें अथवा न करणे हैँ 
मानवाच्या अधीन आहे. नियतत्ववादाने व्यक्तीच्या संकल्पस्वातंत्याला 
आणि कर्मस्वातंव्याला वाध येत असे तर नीतीचा उपदेश व्यर्थं ठरतो. 
वहुतेक स्वै भारतीय तत्त्वज्ञानी कर्मसिद्धान्त स्वीकारटेला असल्याने 
वरीख आक्षेप या सवं तच्वज्ञांच्या तत्वज्ञानावावतदहि घेतला जातो. 
याला असे उत्तर दिके गेलं आहे की, नियतत्ववाद म्हणजे नियत्तिवाद 
किवा दैववाद नन्दे. मानवी जीवनांतील घटना काही वाह्य शक्ती मे 
नियंत्ित होत नसतात. व्यक्तीच जीवन तिच्याच कर्मामुक घडत असते. 
यामे नीतिविधानें साथ ठटरतात आणि नीतिजीवन शक्य होतें. वौद्ध- 
मतांतील कर्मसिद्धान्तावर घेतला जाणारा दुसरा आक्षेप असाकी, हा 
सिद्धान्त अन्यायकारके आहे. मानवी व्यक्तित्वा मध्ये प्रतिक्षणी परिवर्तने 
होतें याचा अर्थं कोणत्याहि दोन क्षणी मानवी व्यक्ति एकच असत नाही; 
असे असल्याने कमेसिद्धान्त खरा असे तर, एकाने कम करावें आणि 
दुसन्याने त्याची फटे भोगावीं असे होईल. याला वौद्धमतानुयायाचं 
उत्तर असे की, मानवी व्यक्तिमाक्िकेमध्ये कोणत्याहि दोन अवस्था 
एकरूप नसल्या तरी त्या सर्व॑स्वी भिन्न असत नाहीत. एकाच व्यक्ति- 
मालिकिंतीर एका अवस्थेच्या ठिकाणी कतुंत्व असते आणि दुसग्या 
अवेस्थेच्या छ्काणी भोक्तृत्व असते. यामु, एकाने करावे आणि 
दुसग्याने भरवें असे होत नाही. 
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नोतिसिद्धान्त : वौद्ध-मत ह नीतिप्रधान सत आहे असे म्हटले जातिं 
ते एका दृष्टीने खरे आहे; तथापि, यौद -मताने नीतीच्या क्षेवांतीर सर्वैव 
प्रभ्नांचा विचार कैठेला नाही. वौद्ध-मताच्या सामान्य नीतिविषयक 
भूमिकेला दु.खवाद' असें नांव देतां येईल. या भूमिकेचा अर्थं असा की, 
दुख हँ अनिष्ट असून दु.खनिवृत्ति ह मानवी जौवनाचें ध्येय आहे. दी 
दु.खनिवृत्ति म्हणजे सुखप्राप्ति नन्दे. तेव्हा, चौद्ध-मताने उपदेिलेे ध्येय 
अभावरूप आहे. मानवौ जीवन दु.खमय आहे आणि या दु.खाचा निरास 
करणे हँ मानवी जीवना ध्येय आहे हैँ वुद्धाच्या सवं प्रवचनाचें सार 
असल्याने बौदध-मत नीतिप्रधान आहे असे म्हटले जाते; तथापि दुःख- 
निरासाच्या मार्गमध्ये नीतीलो प्रमूख स्थान दिलेले आदे असें म्हणवत 
नाही. अज्ञान हे दुःखाच कारण असून ज्ञानप्राप्तीने तें दूर करतां येते. 
तेव्हा ज्ञानप्राप्ति हा दु.खनिरासाचा प्रमूख उपाय आहे. मादर, हँ अंतिम 
ज्ञान प्राप्ते होण्यासाठी शीलसंवधंन अवश्य आहे. म्हणजे नीतिपालन 
ही ज्ञानसपादनाची पूवैत्तयारी आदे. वौद्ध-मताने. उपदेशिकेली नीति 
मध्यममार्गी आहे असे म्हटले जाते. वुद्धाने सुखोपभोग आणि देहदंडन 
या दोहोचा अनुभव चेतकलेला होता आणि यापैकी कोणत्याहि रीत्तीने 
दु.खनिवृत्ति प्राप्त होत नाही, याविपयी त्याची खात्री ज्ञाली होती. वेब्हा 
खन्या नीतिजीवनाने या दोन सीमाचा, म्हणजे सुखासीन जीवन आणि 
कठोर क्केशात्मक जीवन याचा सुवर्णमध्य साधला पाहिजे अशी त्याची 
श्रद्धा होती. त्याने केठेला पंचशीलांचा उपदेश, म्हणजे अहिसा, सत्य, 
अस्तेय इत्यादि तत्त्वाचा उपदेश, है वौद्ध-मताच्या नीतिविपयक 
भूमिकेचे वंशिष्टय म्हणतां येत नाही; कारण इतर भारतीय दशेन- 
कारांचा उपदेश याहुन वेगा नाही. 


निरीण्वरवाद : वौद्ध-मताचा निरीश्चरवाद हा अनित्यतावाद आणि 
अनात्मवाद यांचाच परिणाम होय. इतर भारतीय दशंनकारांनी आत्मा 
नांवाचे चित्तत्व मान्य केले होते. व्यक्तीच्या ठिकाणी असलेल्या या 
चित्तत््वाला जीवात्मा असे म्ह गेले, तर विश्वाच्या ठिकाणी अस- 
ठेल्या चित्तत्वाखा म्हणजे विश्वात्म्याला, ईश्वर असे म्हटले गेले. 
वौद्ध-मताने आत्मा नांवाचे स्थिर, णाश्चत चित्तत्त्वं अमान्य केले आहे. 
ईश्वरवादी तत्वज्ञाच्या दृष्टीने, विश्वाची उत्पत्ति, स्थिति आणिल्यया 
तीनहि अवस्था ईश्वरामूव्छेच शक्य होतात. ई्धर हा विश्वाचा नियंता 
आदे. वौद्ध-मताने विश्वांतीरु सवै घटना नियत रीतीने घडून येतात हँ 
मान्य केले असे, तरी नियमन करणारा ईशर मान्य केलेला नादी. 
नीतीचा आधार या दृष्टीनेहि वौद्ध-मताला ईपरकल्पना गृहीत मान- 
ण्याची आवश्यकता वाटत नाही. कमंसिद्धान्तानूसार प्रत्येक व्यक्तीला 
तिच्या वस्यावारईट कर्माचीं फे भोगावी रागतात एवे मान्य केले 
म्टणजे पुरे. 

उत्तरकाटीन वौद्ध मत्ततरानी ईश्वरकंत्पना मान्य केलेली नसी 
तरी गौतम बुद्ध (तथागत) हाच जण ईश्वर मानला आहे. ईश्वराला 
जीं विशषण लावली जातात तीं विरोपणे तथागताला रावलेरीं आहेत. 
याचे दुष्टौने धर्मकाय, निर्माणकाय आणि संभोगकाय ही तथागताची 
तीन रूपे मानलीं आहेत. 

वौद्धमताच्या निरीश्वरवादाचा एके अभिप्राय असा की, प्रत्येकाने 
स्वप्रयत्ताने मुक्ति मिकवावयाची आह. या त्याच्या यत्नाला ईश्वराचे 
साहाय्य होत नाही. गौतम बुद्धाच्या अलेरच्या प्रवचनाचा हाच अभि- 
प्राय जहे. यामुढ्े वौद्धमतामध्ये वस्तुतः भक्तिमार्गाखा स्थान नाही; 
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तथापि उत्तरकाटीन वौद्ध मतांतरामध्ये वेगढया एका दृष्टीने भक्ति- 
भावाला स्थान दिले गे आहे. 

साराश, गौतम बुद्धाच्या उपदेशामध्ये तत्त्वज्ञानाची केवक उपेक्षा 
टयेती इतकेच नन्दे, तर तक्त्वन्ञानविरोधी भूमिका घेतठेली टीती. यामु 
त्याच्या उपदेशामध्ये तत्त्ज्ञानसिद्धान्तांचे सुव्यवस्थित प्रतिपादन नाही, 
तसे प्राचीन वौद्ध-मतामध्येहि नाही. ज्ञानप्राप्ति हा निर्वाणाचा उपाय 
मानेला असूनहि ज्ञानशास्त्रीय प्रश्नांची चर्चा केलेली नाही. मानवाचीं 
ज्ञानसाधनं कोणती आणि या साधनांनी अंतिम सत्याचे ज्ञान कसे होऊं 
शकते, या मूलगामी प्र्नाविषयीचा खुलासा केठेला नाही. विश्व- 
शास्त्राच्या सदर्भात वुद्धाने अनित्यतावाद आणि अनात्मवाद या 
सिद्धान्ताचं प्रतिपादन केले. अनित्यतावादाची क्षणभंगवादामध्ये 
परिणति ज्ञाी. या विश्वमीमांसेचा अभिप्राय असा की, अंतिमतः 
सत्ताशून्यत्व (नँन-वीदंग) हे सत्य नाही, तसे सत्ता (वीदंग) हेहि 
सत्य नाही; भवन (विकमिग ) हँ सत्य आहे. नित्यत्व अथवा शाश्चतत्व 
है सत्य नाही तसे नि शेपविनाशित्व हेहि सत्य नाही. परिवतेनीयत्व ह 
सत्य आहे. विश्वांतीर परिवर्तन यदच्छेने होत नसून नियतपणें होत 
असतें. तरवज्ञानचर्चा व्यथं आहे असें म्हणतच बुद्धान वरी सिद्धान्तांचें 
प्रतिपादन केरे. नीत्िविषयक प्रतिपादनांत मात्र त्याने व्यवहारवादी 
किवा फल्वादी ्रेमेटिक) भूमिका स्वीकारलेली दिसते. फारशी 
तत्त्वचर्चा न करतां त्याने मध्यम-मार्गाचा पुरस्कार केला. नीतितत्त्वांची 
चर्चा करण्यापक्षा भिक्षूसाटी आणि इतर गृहस्थाश्रमी सामान्य जनां- 
साटी नीतिनियम घालून देण्याकडे त्याने सवे लक्ष केद्वित केलेले दिसते. 
त्याने कर्म॑सिद्धान्त आणि तदनुषगिक पुनर्जन्म-कल्पना स्वीकारछी हँ 
खरे; तथापि या तत्कालीन रूढ कल्पना स्वीकारण्यापटीकडे त्याने 
विरोष काही प्रतिपादन केलेले नाही. प्राचीन वौद्ध-मताने स्वीकारलेका 
निरीश्वरवादहि तर्काधिष्ठित नाही. 


उत्तरकालीन बौद्ध मतांतरे : गौतम बुद्धाच्या उपदेशामध्येच बौद्ध- 
भताच्या विघटनाची वीजे होती असें म्हणतां येईल. तत््वचर्चा व्यथं 
आहे असें त्याने प्रतिपादन केले हँ खरे; तथापि त्याच्या प्रवचनांमध्ये 
असें दिसते की, काही तात्त्विक प्रभ्नांची उत्तरे देणे अवश्य असूनि त्याने 
या प्रभ्नाची उत्तरं देण्याचे टाट्ले. हे प्र्न टाठ्णें त्याच्या अनुयायांना 
शक्य ्ाछे नाही. अनेक प्रभ्नांच्या वावतीत बुद्धाने मौन वाठगके होते. 
या त्याच्या मौनाचा अथं वेगवेगक्या रीतीनी लावणे शक्य होते. 
त्याप्रमाणे बुद्धाच्या अनुयायांनी त्याच्या मौनाचा वेगवेगढ्ठा अर्थ 
लावला. काहीच्या मतं त्याच्या मौनाचा अथं असा की, अनुभवाचें 
क्षेत्र हेच निश्चित ज्ञाना क्षेत्र असून त्याच्यापीकडें जाण्याचा यत्न 
व्यर्थं आहे. काहीच्या मते हा संशयवाद आहे. आपल्याला यथार्थं ज्ञान 
होते हौ मानवाची समजूत चूकीची आहे; सवं मानवी ज्ञान संशयास्पद 
आदे. काहीच्या मते हा अज्ञेयवाद आहे. अंतिम सत्य अज्ञेय आहे आणि 
मानवाला ते अज्ञातच राहील. काहीच्या मते हा गूढवाद आहे. अंतिम 
सत्य जाणण्याचा एकमेव मागे म्हणजे गूढ, साक्षात्कारी अनुभव हा होय. 
बुद्धाच्या उपदेशातील संदिग्धतेमृठे त्याचे भिन्नभिन्न अर्थं लावे शक्य 
जञाले बुद्धे स्वतः तात्त्विक चर्चेपासून अकिप्त राहुं शकला; प्रतु उत्तर- 
कारीन चौद्ध-मतानुयायांना अकप्त राह शक्य ननृते. ब्राह्मणधर्मी 
तत्त्वज्ञांशी वादचिवाद होऊ लागल्यानंतर वौद्ध-मतानुयायांना कोणती 
तरी भूमिका निश्चितपणे स्वीकारं अवश्य होते. या आावश्यकतेमुटेहि 
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त्यांच्या तत्त्वचितनाला चालना मिकाली आणि त्यातून अनेक संप्रदाय 
निर्माण कञाले. प्रस्तुत लेखामध्ये वौद्ध-मताच्या सर्वच संप्रदायांचा विचार 
करावयाचां नसून, फक्त तात्विक मतभेद असलेल्या तत्त्वज्ञानात्मक 
संप्रदायांचाच विचार करावयाचा आहे. या दृष्टीने वैभाषिक, 
सौत्रातिक, योगाचार भाणि माध्यमिक है चार संप्रदाय महत््वाचे आहेत, 
हिदु तत्त्वज्ञानी वौद्ध-मताचे सर्वास्तित्ववादी, विज्ञानवादी आणि शन्य- 
वादी असे तीनच संप्रदाय मानले आहेत. यापैकी परिल्या संप्रदायांत 
वैभापिक आणि सौत्रांतिक या दोहोचा अंतर्भाव होतो. वरील चार 
संप्रदायापैकौ पहिले दोन हीनयान पंथाचे असून, उरक दोन महायान 
पंथाचे आहेत. † 4 

वैभाषिक : बुद्धाच्या निर्वाणानंतर त्याच्या अनुयायां मध्ये अनेक 
मतभेद उत्पन्न ज्ञाले. है मतभेद मिटविण्यासाटी राजा कनिष्काच्या 
कारकीर्दमध्ये एक धर्मपरिपद्‌ भरविली गेटी. या परिपदेत शास्त्र- 
ग्र॑थांमध्ये काही वदल केले गेे आणि अभिधर्मपिरटकावर विभाषा 
नांवाची टीका रचिली गेली. ही टीका प्रमाण मानणान्या अनुयायांना 
वैभापिक असें नाव मिठाले. 


वैभापिक हे सर्वास्तित्ववादी आहेत. याचें प्रतिपादन असे की, सर्वे 
ज्ञेय वस्तूंना अस्तित्व आहे, इतकेच न्दे तर त्या वस्तू अस्तित्व 
ज्ञातुनिरपेक्ष आहे. तेव्हा वैभापिक है वस्तुवादी आहेत. त्यांच्या मते 
वाह्य जगातील जड वस्तूना जसे खरोखर अस्तित्व असते, तसे 
अंतविश्वांतील मानस घटकांनाहि असते. सत्तेच्या मूरघटकाना ! धमे ' 
अशी संज्ञा दिली गेली आहे. वैभाषिकांनी या निरवयव मूल्रटकाचें 
अभिधर्मकोशामध्ये दिलेले वर्गीकरण स्वीकारिले आहे. वैभापिकांच्या 
दृष्टीने अंतिमतः सत्ता ही एकं नसून अनेकल्प आहे. तेव्हा वैभाषिक 
अनेकत्ववादी आहेत. 


वैभापिकांच्या मते, भरत्यक्ष आणि अनुमान ही यथाथ ज्ञानाची साधनं 
(प्रमाणे) होत. वाह्य वस्तूचे प्रत्यक्ष या साधनाने ज्ञान होते, या त्यांच्या 
सिद्धान्ताला सर्वास्तित्ववादी सौत्रातिकांचा विरोध आहे वैभापिक असे 
प्रतिपादन करतात कौ, वाह्य वस्तु प्रत्यक्ष-गोचर नसून अनुमानाने 
जाणण्यासारख्या आदैत असे म्हणणे योग्य नाही , कारण बाह्य वस्तूर्च 
प्रत्यक्ष-ज्ञान शक्य नसेल तर त्यांचे अनुमानहि शक्य होणार नाही. 
वैभाषिकाच्या म्रा दृष्टिकोणाला वाह्याथे-प्रपयक्षवाद असे नांव आहे. 


वैभापिकांच्या वरील सिद्धान्तांवर इतर वौद्ध-मतसंप्रदायांनी अनेक 
आक्षेप घेतले असून हे सिद्धान्त अमान्य केलेले आहेत. 


सौत्रांतिक : चिस्ती शकाच्या दुसगया शतकात होउन गेलेला 
बौद्ध तत्त्वज्ञ कूमारलव्य या सौव्रांतिक संग्रदायाचा प्रणेता मानला जातो. 
या संप्रदायाने अभिध्मपिटकाएेवजी सृत्तपिटक हें प्रमाण मानले. सुत्त- 
पिटकामध्ये बुद्धवचनांचा सग्रह असल्याने ती वचने प्रमाण म्ह्टलीं 
पाहिजेत (सुत्त-चुद्धवचन, सुत्तान्त-वुद्धवचनांचा सुनिश्चित अभिप्राय), 
या त्यांच्या भमिकेवरून त्यांना सौतरांतिक' असें नांव पडले. वसुवंधूचा 
अभिधर्मकोश्च आणि व्यावरीक ! व्याख्या" यामध्ये सौवरातिकांच्या 
सिद्धान्तांचा वृत्तान्त आढटतो. 

वैभाषिकाप्रमाणे सौत्रांतिकहि सर्वास्तित्ववादी आहेत. दोघांच्याहि 
मते ज्ञेय वस्तू अस्तित्व ज्ञातृनिरपेक्न असते. सौ्तातिक संप्रदाय हा 
वैभाषिकांहन अधिक प्रगत म्हटला जातो; कारण जो सर्वास्तिवाद . 


तच्वक्षान, वौदधमत 


वैभापिकांनौी आग्रहाने ( ॐ्मेटिकली ) स्वीकारला आहे त्याच्या 
समर्यनासाटी सौवांतिकांनी अनेक युक्तिवाद केठे आहेत. वाह्य जगांतील 
ज्ञेय वस्तू अस्तित्व मान्य केङे पाहिजे; कारण (१) या ज्ञेय वस्तु 
जापणांहून भिन्न आदेत अशी ज्ञात्याची जाणीव असते. (२) अशा 
वस्ते वाह्य अस्तित्व मानल्या्ेरीज या जाणिवेची उपपत्ति रागत 
नाती. वादयवस्तूची संवेदनं म्हणजे त्या वस्तूमुठे उद्भवलेल्या भिन्न 
जाकार्सच्य, वोधावस्था होत. या चोधाचस्था विविध वाह्यवस्ूच 
प्रात्िनिधिक भाकार होत. ज्नात्याला या वोधावस्थांचें साक्षात्‌ ज्ञान 
होते आणि त्यावरून वाह्य वस्तूंच्या अस्तित्वाचं अनुमान करतां येते. 
तेन्हा सौत्नांततिक हे वाह्यार्थानूमेयवादी होत. वस्त्च्या क्षणमाव्र अस्ति- 
त्वाचा सिद्धान्त स्वीकारल म्हणजे वाह्य वस्तु अनुमानानेच जाणण्या- 
सारप्या आहेत हे मान्य करावे ागते. वैभापिकाप्रमाणे सौतरोतिकानीहि 
प्रत्यक्ष आणि अनुमान हीं दोन ज्ञानसाधनं मान्य केटी आहेत. 


वैभापिकांप्रमणिं सौतांतिकटि अनेकत्ववादी आहेत; तथापि वैभाषि- 
कानी स्वीकारिकेलं सत्तेच्या मूलधटकाचें वर्गकिरण सौव्रांतिकांना मान्य 
नाही. वैभापिकाच्या ७५ ^ धर्मा ' एवजी सौततांत्तिकांनी ४३ ' धर्मा "चे 
रूप-वेदना-संज्ना-विन्ञान-संस्क र असे पंचविधं वर्गीकरण मानँ आहे. 


योगाचार : मैत्रेयनाथ हा सोगाचार संप्रदायाचा संस्थापक मानल 
जातो. याचा शिष्य असंग आणि असंगाचा वंध वसुवंधु हे दोषे योगाचार 
संप्रदायाच्य) मू भूमिकेचे पुरस्कतं होत. असंगातते महायानसूव्रालंकार, 
मध्यान्तविभाग, धमधिम॑ताविभंग आणि वसुरवधूची विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धि हे योगाचार संप्रदायाचे प्रमुख ग्रंथ म्हणतां येतील. कालांतराने 
योगाचार आणि सौत्रांतिक या संप्रदायांच्या सम्टेषणाने योगाचार 
संप्रदायाा वेगे स्वरूप प्राप्त यल. या स्वरूपावर माध्यमिक संप्र 
वायाच्या सिद्धान्ताचाहि परिणाम साखा. योगाचार या नांवाचा मूला्थे 
“ योगाच, म्हणजे योगमागविं, आचरण करणारा ' असा आहे. योग- 
समाधीच्याद्वारा अंतिम सत्याचे साक्षात्‌ ज्ञान मिन्वून मोक्षाप्रत जातो 
तो योगाचार. या दृष्टीने योगाचार हं या संप्रदायाचें नांव तितकेसे 
जन्वर्थेके वाटत नाही हदु तच्वज्ञानी या संप्रदायाख ‹ विज्ञानवादी ' 
असे नोव दि आहे ते अधिक योग्य दिसते. 

या संप्रदायाने वाह्य जगांतील स्वतंत्र जेय वस्तू चै अस्तित्व नाकार- 
ताना पुरी युक्तिवाद केले आहेत : (१) श्रम, स्वप्ने यांसारल्या 
अनूभवांवरून असें दिसते की, वाह्य वस्तु अस्तितत्वांत नसतांनाटि अनुरूप 
अनुभव येऊं शकतो. (२) वोध आणि बोधविपय हे नियतपे एकतर 
असतात. ज्याचा बोध ज्ञा नाही अशा वोधविषयाची कल्पनाहि 
करतां येत नाही. (३) एखाद्या वोधावस्थचें वोधावाहेरीर एखाद्या 
वस्तूशो सारूप्य असतें सते मानणे सयुक्तिक नाही. (४) वासनामुठे 
वोधावस्थांना चिविध आकार प्राप्त होतात आणि-जापणांस अनुरूप 
अनुभव यततो असे मोनल्याने आपल्या अनुभवाच्या सवे वैशिप्टर्याचा 
समर्पक सुलासा होतो.  विन्नान ` (म्हणजे बोध) हे एकमेव सत्य असून, 
सानव्यापारामध्ये आपण बवोधावस्यांवर द्रव्यत्वाचा आरोप करतो. 
विजान हैच ज्ञाता, जेय आणि ज्ञान या विविध स्पांनी भासते. 


वितान हें एकमेव सत्य आहे, या सिद्धान्ताला "विज्ञानवाद" असे ताव 
भाहे. या सिद्ान्ताने चित्त आणि चैत्त यांखेरीज भौतिक वस्तु अस्तित्व 
नाकारं असल्याने हा चिद्टादी सिद्धान्त होय योगाचारांच्या मते, 


५१९ 


तच्वक्ञान, वौद्धमत 


ˆ आल्यविज्ञान › ही अंतिम सत्ता एखाया नदीच्या प्रवाहाप्रमाणे असून, 
वासनांमट्धे आत्मा, जडद्रन्य इत्यादि कल्पना उद्‌भवतात. खरो्र 
आत्मा नांवाची काही स्वतत्र वस्तु नाही, तसे "^ धमे ' नांवाचे सत्वे 
काही मूलघटकहिं नाहीत. याप्रमाणे योगाचारानी पुद्गलनैरात्म्य 
आणि धर्मनेरात्म्य प्रतिपादिे आहे. सवं वस्तु परिकल्पित, परतंत्र 
आणि परिनिष्पन्न आदत, हा प्रतीत्यसमभूत्पादसिद्धान्ताचा अभिप्राय 
जगाहे. जेन्हा चित्ताला कोणत्याहि वोघविपयाचा आधार नतो तेन्हा 
चित्तगोचर असे काही नसल्याने, चित्त हे स्वतभचाच आश्चय करते. या 
अवस्थेला विज्ञप्तिमात्रतता किव) विज्ञानमात्रता असँ नांव आह. योग- 
समाधीने आणि प्रज्ञेने ही अवस्था साध्य होते. 


माध्यमिक : स्थिस्ती शकाच्या दुसन्या श़तकांत हीनं गेलेला 
प्रसिद्ध वौद्ध तत्त्वज्ञ नागार्जुन हा मघ्यमिक सप्रदायाचा सर्वश्रेष्ठ 
पुरस्कर्ता मानला जातो. मलमध्यमककारिका, शून्यतासप्तति, युक्ति- 
पष्ठिका, विग्रहव्यावतेनी इत्यादि सहा ग्रथांपैकी मूलमध्यमककारिका 
हा नागार्जुनाचा प्रमुख ग्रंथ असून तो माध्यमिक संप्रदायाचा शास्त्रं 
होय. यावर रचिकेत्या अनेक टीकापैकी सहाव्य शतकांतीर च॑द्रकीर्तीची 
प्रसन्नपदा ही प्रमाण मानखी जाते. माध्यमिक संप्रदायाचे कालांतराने 
दोन उपपंथ उदया आले. व्यांपैकी प्रासंगिक पंथाचा प्रमुख पुरस्कर्ता 
आरयदेव होता, तर स्वातंतनिक पंयाचा प्रमुख पुरस्कर्ता भावविवेक हा 
होता. गौतम वबुद्धाने आपल्या उपदेशाला मध्यममार्गचिा उपदेश असे 
म्हटले. ' अस्ति ' आणि ' नास्ति ' या शब्दांनी निदिष्ड होणारे दुष्टि- 
कोण, विर-अस्तित्ववाद आणि अत्यंताभाववाद हे एेकांतिक असून 
मध्यम दुष्टिकोण हा सत्य आहे जसा त्याचा अभिप्राय असावा. या 
मध्यममागचि खरे अनुयायी म्हूणविणारे ते माध्यमिक होत. 


नागार्जुनाने केकेत्या युक्तिवादांचा आणि त्याने प्रत्तिपादन केकेत्या 
“ शून्य * या तत््वाच्या अभिप्रायाविपयी विद्धानांचे मतभेद आहेत. एका 
पक्षाने केलेल्या अ्थविवरणानुसार, नागार्जुनाच्या युक्तिवादांचा अभि- 
प्राय असा कौ, कोणत्याहि वस्तरुला खरी सत्ता नाही. कोणतीहि वस्तु 
स्वततर, स्वभावयुक्त नाही. तेव्दा सत्ताशन्यत्व हेच अंतिम सत्य होय. 
म्हणजे नागार्जुनाचा दुष्टिकोण मूलार्थाने शून्यवादी किवा मभाववादी 
दृष्टिकोण आहे. याच दृष्टीने नागार्जुनाने कोणतेहि ज्ञानसाधन अंतिमतः 
प्रमाण मानज्ले नाही. सुष्टीचा पसारा ही एक माया आहें आणि आप- 
ल्याला येणारा जगताचा अनुभव स्वप्नवत्‌ आहे. तथागत भणि निर्वाण 
ह्या वौद्ध-मताच्या मूलभूते कल्पनाहि यांतून वगल्टेल्या नाहीत. 

दुसन्या एका पक्षाने केल्या अर्थविवरणानूसार, नागार्जुनाने अभाव- 
वादाचं अथवा सत्ताशून्यत्वाचें प्रतिपादन केरले नाही. त्याच्या स्वं 
युक्तिवादाचा अभिप्राय असा की, विश्वातील वस्तुमात्राची सत्ता सपक्ष 
आहे; आणि जे केवन् सापेक्षतः सत्य आहे तँ अत्तिम सत्य असणे शक्य 
नाही. गहत वेदान्ताने प्रतिपादिकेल्या ब्रह्य या अंतिम तत्त्वाप्रमाणे, 
नागार्जुनाने प्रतिपादिलेले शून्यतत््व हँ अद्ितीय आणि अनिवेचनीय. 
आहे. सामान्यत. स्वीकारटी गेकेली ज्ञानसाधनं हीं सापेक्ष सत्तेच्या 
ज्ञानाचीं साधने असल्याने ती अंतिमतः प्रधान नाहीत. 


एका दृष्टीने पाहतां, माध्यमिक संप्रदाय हा शून्यवादी आणि सशय | 
वादी आदह. म्हणून हिदु तत्वन्ञानी माध्यमिकांना ' वैनाजिक ' महल 
आहे; उलूटपक्षी, दुसन्या एका दृष्टीने पाहतां, माध्यमिक संप्रदाय हा. 


| 
तंच्वक्ल{च, वाद्धमत 


एकत्ववादी, निरुपाधिकततत््ववादी अहि-या निरूपाधिकतत्वाचे ज्ञात एका 
गूढ अनृभवद्रारा होते असा माध्यमिकांचा अभिप्राय दिसतो. तेव्हा 
माध्यमिक है सशयवादी नसुन गृूद्वादी आहेत. नामार्जुनाने व्यवहार 
आणि परमाथ, संवतिसत्य आणि परमाथेसत्य यामध्ये केलेला भेद 
वरील अभिपायाचा आहे परपक्षखंडन हँ नागार्जुनाच्या युक्तिवादाचे 
एकमेच उदिष्ट असल्याने, बहुधा त्याच्या युक्तिवादांचा अभिप्राय 
नि.सदिग्ध नाही. त्याने स्वीकारिलेत्या असंगपद्धतीमुे हिद तत्त्वस्चांनी 
माध्यमिकाना ' वैतण्डिक म्हणजे स्वपक्ष-स्थापन करण्याएेवजी केवर 
परयक्षलंडन करणारे, असे म्हटले अहि. संतरच्या माध्यभिकापैकी काही 
असंगपद्धतीशी एकनिष्ठ रादि ते प्रासभिके आपि ज्यानी स्वततन युक्ति- 
वादांचा, म्हणजे स्वमतप्रस्थापनाचा. प्रयत्न केला ते स्वातत्िक होत. 

संदर्भ-ग्रंय : वौँड, सी. एच. एस : वृद्धिञ्चम, २ खं. (लड, 
१९४८, १९५२) ; कोथ, ए. वी. : बुद्धिस्ट फिला सफ इन इडया अड 
चिलोन (वाराणसी, १९२३; आ. ४, १९६३) ; राधाकृष्णन, एस : 
इडियन फिलरिफी, खं ९ (ठंडन, १९२३; युधा. आ. २, १९२४७); 
सूति, टी. आर. व्ही. : दि सेद्रल फिलोतिफी आफ बुद्धिक्जम (ल्डन, 
१९५५). 

भा. ग. केतर्करे 


तच्वक्ञान, बाह्यणे व आरण्यके - संहितानंतरचा वैदिक 
वाडमयाचा महत्वाचा भाग ब्राह्यणः हा होय. यातत आरण्यक आणि 
उपनिपद्‌ याहि भागाचा वराचसा समावेश होतो. तथापि तत्त्वज्ञानाच्या 
विवेचनाच्या दृष्टीने उपनिपद्‌-विभागाला स्वतत्र स्थान देणे सोरे 
व॒ आवश्यकहि आहे; म्हणून येथे आपण ब्राह्मण व आरण्यक या 
दोन विभागाचाच विचार केरणे योग्य होर्दल. 


ब्राह्मण म्हणजे काय ? : ब्राह्मण (आरण्यक) विभागाचा विचार 
करण्यापूर्वी ब्राह्मण म्हणजे काय याविपयी विचार करणें आवश्यक 
आहे वैदिक वाडमयाच्या संहितोत्तर विभागाला दिल्या गेलेल्या 
ब्राह्मण या नावाचं दोन-तीन प्रकारे स्पष्टीकरण केले आदते. 
बराह्मण म्हणजे ब्रह्मवेत्ता, म्हणजेच वेद॒ जाणणारा. ब्रह्मन्‌ (पुं) 
याचाहि अर्थं ब्रह्मा नांवाचा ऋत्विज किवा ब्राहमण असा आहे. या 
बराह्मणान किवा ब्रहुम्याने यन्ञासंजधीच्या विविध प्र्नावावत व्यक्त 
केलेले मत म्हणजे ब्राह्मण, व अणा मताचा संग्रह ज्या प्रंथांत ज्ञाठेला 
आहे, ते ब्राह्मण ग्रंथ; किवा बरह्मन (नपु.) याचा अर्थं मत्र म्हणजे 
सहितांत अंतभूत असलेले वाक्यसमूह्‌. याच स्पष्टीकरण म्हणजे 
ब्राहमण, व हँ स्पष्टीकरण ज्यांत संकक्ति ज्ञाले आहे, ते ब्राह्यण-ग्रंय. 
मरां है स्पष्टीकरण यज्ञशास्तरदुष्टचाच ्ालेके आहे, ही गोष्ट ध्यानात 
घेतली म्हणजे ब्राह्मण या नांवाची ही दुंसरी व्युत्पत्ति पहिरीहून फारबी 
भिन्न नाही असे दिसून येईल. स्थुखमानाने संहितांमधील मंत्रांचे यज्ञ- 
शास्त्रदेष्टया त्रांह्धणांनी केलेले विवेचन ज्या रथांत आढ, ते ब्राह्मण 
प्रथ होत असे म्हणण्यास हरकत नाही. 


ब्राह्मण-वाडमयाचा विस्तार च उपङब्ध ग्रंथ : वेद चार असून प्रत्येक 
वेदाच्या अनेक शाखा आहेत. या प्रत्येक शाखंत संहिता, बाह्मण, 
आरण्यक आणि उपनिपद्‌ असे चारं ग्रथ होते. या सवे वेदांचे सवं शाखां- 
तीक सर्वं प्रकारचे ग्रंथ म्हणजे वैदिक वाडमय होय. कालांतराने काही- 
ना काही कारणाने या अफाट वाङ्मयातील कित्येक ग्रंथ दुप्त ज्ञे; 
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व जता आपर्णांस काही शाखातील काही मौजके ग्रंथच उपलब्ध आहेत, 
पण त्यांचाहि विस्तार काही कमी नाही. 


सवे श्राखांचे नाहीत, तरी सर्वं (म्हणजे चारहि ) वेदाचे ब्राह्यण- 
ग्रथ उपलब्ध क्ञलेके आहेत. त्यांपैकी महत्वाच्या ग्रथांचाच येथे विचार 
करावेयाचा आहे. ऋर्वेदाचे एतरेय व कौषीतकि (किवा शोखायन) ; 
यजुकेदाचे तैत्तिरीय व शतपथ; सामवेदाचे ताण्ड (= प्रौढ किंवा 
पंचविश), ज॑मिनीय व छान्दोग्य; आणि अथवैवेदाचा गोपथ असे आठ 
ब्राह्मण-ग्रथ विशेष महत्त्वाचे मानले जातात. 


ब्राह्मण-वाडमयाच्या कालमर्यदा : स्थूमानाने विचार करतां 
ब्राह्यणांचा काल म्हणजे संहितांनेतरचा काल होय; तथापि कटेकोर- 
पणाने पाहिले असता ह विधान वरोवर ठरणार नाही. संहितांचा काठ 
नेमकरा कोठे समाप्त होतो व ब्राह्मणांचा कोठे सुरू होतो हे सांगणे 
अशक्य आहे. संहिता-काढठाचा शेवट व ब्राह्मण-काढ्टाचा प्रारंभ हे 
एकमेकात इतके गुंतकलले आहेत की, ब्राह्मण-वाडमयातील प्रारभीचे 
ग्रंथ च संहिता-वाडमर्यात्तीक शेवटचे ग्र॑थ है समकालीन असणे अशक्य 
नाही. किवहूना आद्य ब्राह्मण-ग्र॑थ अंतिम सहिता-ग्राच्या आधीचा 
असणेहि शक्य आहे. 


शिवाय सदिता-्रंथाप्रमाणेच कोणताहि ब्राह्यण-ग्रय षेतखा त्र तो 
सवे एकाच काढी अथवा एकाच कर्त्यानि केलेला आहे अनते नसून, 
भिन्ने-भिन्न काटी भिन-भिन्न कर्त्यानी रचिकेल्या अनेक घटकांनी भिदून 
वनखेला आहे असें आब्दून येईल. म्हणूनच कोणत्याहि विशिष्ट अशा 
सवं ब्राह्मण-ग्र॑याचा एकच काठ निश्चिते करणे शक्य नाही. या ्र॑यांचा 
काठ भागश. व तोहि स्थूरमाननि ठरविगेच काय ते शक्य आहे. 


तथापि सामान्यतः गोपथ ( ब्राह्मण-वाडमयांतील सर्वानुमतें 
शेवटचा ग्रंथ ) निरुक्तकार यास्काच्या पूर्वीचिा आहे व विस्तार, भाषा, 
भौगोलिक संदभे, विचारांची परिणति इत्यादि अनेक दृष्टीनी विचार 
केरतां हे वाङ्मय तयार होण्यास निदान सात-जाठ शतके लागली 
असावीत असे म्हणण्यास प्रत्यवाय नाही ; परतु असे असल तरी ब्राह्यण- 
वाडमयाची अंतिम मर्यादा अनिश्चित आहे; व ती व †च मागे जाणिहि 
अगदी शक्य आहे हँ ध्यानात घेणे योग्य होईल. 

प्रमुख ब्राह्एण-प्रंथांचा स्थूल परिचय : एेतरेय ब्राह्मण : महिदास 
एतरेय (इतरेषा पत्र) याला देवतांच्या प्रसादाने स्फुरलेला प्रय म्हणून 
याचे नाव एेतरेय असे एका आख्यायिकेतं सागितङे अहि. यांत पांच 
अध्यायाची एक याप्रमाणे आठ पंचिका (= ४० अध्याय) अहित. 
यांत अग्निष्टोम, गवामयन, दादशाह, अग्निहोत्र इत्यादि यागांची 
सविस्तर माहिती आलेखी असून, तदनुपंगाने वरेच अवातर्‌ विपयहि 
आलेले आहेत. हा ऋ्वेदाचा ग्रंथ असल्यामुठे साहजिकच त्यांत 
हौतरकमं व ऋम्वेदातीर मंत्राचा विनियोग याचा प्रामृश्यानि विचार 
आहे. यातील सोमयामाशीं संवद्ध असला भाग मूढचा असूने अवातर 
विपय असलेला भाग मागाहुन जोडलेला असावा असें मानले जाते. 
यांसध्ये यज्ञसंस्थेचे चटउतार, यज्ञाची उत्काति, विश्वाची उत्पत्ति, 
इत्यादीविषयक अनेक प्रकारच्या कथा आल्या असून, अवतार-कत्पनेच्या 
सूचके अशाहि कथा आलेल्या आहेत. शूद्रापुतत कवेष एेटूपाची कया 
तत्कालीन वगेव्यवस्थेच्या दृष्टीने उद्बोधक आदे; तसेच शुनशेप- 
कथेलाहि पुरुपमेधाच्या इतिहासाच्या दृष्टीने विशेप महत्व आहे. 
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कौषीतकि ८ शांखाथन ) ब्राह्मण : याचे एकंदर तीस अध्याय 
असून त्यादि एेतरेय ब्राह्मणाप्रमाणेच अग्न्याधान, अन्निष्टोम्‌, 
दशपू्णेमास, चातुर्मास्य इत्यादि यागांचे सविस्तर विवेचन भेले आहे. 
.याप्रमाणे विपयदृप्ट्या हा ्र॑थ एेतरेय ब्राह्मणासारखाच असला तरी 
याती मांडणीमातव्र अधिक सुसंगत अशी आहे. त्याचप्रमाणे एेतरेयाच्या 
मानाने यातत पाल्हाठहि अगदी कमी आहे. यावरून व इतरहिं 
अनेक गमकांवृरून ह ग्रथ एेतरे ब्राह्मणांतीर कालदृष्टचा अगोदरच्या 
भागाच्यानंतरचा असावा असें अनुमान करतां येते. यांत कौपीतकीची 
मते ग्राह्य.व प्रमाणभूत मानी असली तरी हा ग्र॑य कौषीतकीचा आहे, 
असे निश्चयाने म्हणतां येत नाही. शांखायन हे दुसरे नावहि या्चच 
द्योतक आहे; तथापि, शांखायन है नांव या प्रयातत मुढीच आढलठते 
नाही दहि ध्यान त॒ घेणे आवश्यक आहे. 


तैत्तिरीय ब्राह्मण (कृष्ण यजुर्वेद) : याचे पंचवीस प्रपाठक तीन 
कांडांत विभागलेले अषहैत. हा सपूणं भ्य तैत्तिरीय कृष्ण यजुरवेदाच्या 
संहितेचा उत्तर भागच म्हणतां येल. यांति अग्न्याधान, गवामयन, 
इत्यादिकांचं सविस्तर वणेन असून इत्तरहि अनेके विपय आलेले आहेत. 
अवतारकथासुचक अशा कथांखेरीज इतरहि अनेक कथा त्यात आलेल्या 
असून शिवाय वर्णव्यवस्था, वेदकालीन ज्योति.शास्त्र इत्यादीविपयीहिं 
माहिती यांत आढक्ते. पुरषमेधाचा उत्छेख यांत प्रथमच आला असून 
त्या पशुचे वणेनहि एका प्रपाठकांत अले आदे. यज्ञशास्ताची घटना 
नवीन आहे, यावदहखच्या अनेक पुराव्याैकी हा एक आहे. 


शतपथ ब्राह्मण ८ शुक्ल यजुर्वेद ) : सर्वं त्राह्यण-गरयात हा फार 
हत्वाचा व प्रसिद्ध असा ग्रथ आहे. कोण्व आणि माध्यदिन अशा दोन 
पाठांत हा ग्रंथ उपलच्ध असून, त्याची अनुक्रम १७ व १४ काडं आहेत. 
याचे एकूण शंभर अध्याय आहेत. पैकी साठ अध्याय रहणजे पहिरीं 
नउ कांडे हा वेगा भाग असावा व वाकीची पाच कांडे त्याला मागाहून 
जोडली गेटी असावीत असा तकं आहे. तसेच कांड सहा ते दहामध्ये 
शाडिल्याला महत्त्वे असून इतर कांडात याज्ञवल्क्य प्रमाणभूतं 
मानलेला दिसतो. भाषादृष्टयाहि या दोन भागांत वराच फरक आढटून 
येतो. अशा अनेक कारणांवरून या विशाल व स्वैमहान्‌ प्र॑थाचे विविध 
स्तर ठरविण्याचे प्रयत्न ज्लाकेठे आहेत; तथापि है स्तर एकमेकांत इतके 
गुंतल्ले अ हैत की, ते पूणेपणं एकमेकांपासून अलग करणे अशक्य आहे. 
या ब्राह्मणांत कृत्तिका पूर्वं दिशेला स्थिर भसल्याचा उल्लेख आला 
आहे, त्यावरू्न त्याचा काठ इ. स. पूर्वं ३००० ठरविण्याचा प्रयत 
स्ञालेला आहे; परंतु हा ग्रंथ एककालीन व एकेकर्तृकं आहे असे म्हणणें 
अशक्य असल्यामुरे, कोणत्याहि एका गमकाचरून या समग्र ग्र॑थाचा 
काठ ठरविणे योग्य ठरणार नाही. 


विपयाच्या दृष्टीने पाहतां शतपथ ब्राह्यणास अग्रस्थान यावं लागेल. 
ब्राह्मण वाडमयाचे सवं गुणदोष यांत अगदी भरपूर प्रमाणात पाहावयासं 
मिकठतात. काल्पनिक, रूपकात्मक, यज्ञविषयके, अवतारकल्पनासूचक, 
नौतिविपयक, यवहारचातुर्यविपयक अशा विविध प्रकारच्या मनो- 
रजके वे उद्बोधक कथा त्यांत पानोपान विषुरलेल्या आहेत. ह्या कथा 
म्हणजे पारर्माथिक तकंवितर्काच्या रुक्ष वाद्वंटांतीख पुष्पलतायुक्त 
ओक्वणीच होत. पुरूरवा, उर्वशी, मन्‌ आपि जलम्रक्य या प्रसिद्ध कथा 
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याच ग्रंधांत आटेत. यांशिवाय यज्ञाचें प्राचीनत्व, त्याचे वरेवाईट दिवस, 
त्याची विविध प्रकारची उत्काति, जुन्या कालवाह्य क्ञाकेल्या कल्पना 
व ॒त्यांच्याएेवजी रूढ ्राङेल्या नवीन कल्पना, यज्ञानुष्ठानांत कठत्त 
न कठत घड्न येणारे विविघ.दोप व त्यां ची प्रायश्चित्ते, यज्ञसंबद्ध अशा 
दीक्षा, ब्रत, मौन, उपवास इत्यादि अनेक महत्त्वपुणं विषय द्यांत आलेले 
आहेत ; पण त्याचवरोबर आपाततः निरर्थक व केवर कत्पनेवर आधार- 
ठेत्या आणि तकंदुष्ट अशाहि गोष्टी, आपाततः अनैतिक वाटणाव्या 
कथा, कित्येक समीकरण, व्युत्पत्ति, एखाद्या कृतीच्या समथैनाथं 
सामितेल्या कथा, अनेकदा केव कत्पनेवर आधारे वंधुतानामक 
तच्च इत्यादि जागजागी आढकतात. अशा भल्यावुयाच्या गठाठ्यातून 
भले शोधून काटणे अत्यंत अवघड व ॒वाईटमाव्र पदौपदी सहज 
आद्दणार ! यामे अशा वाडमयावदल सकृदशनी उद्वेग व 
तिरस्कार न वाटला तरच नवर; परंतु नेटाने चाठणी लावून अवलोकन 
करणारास त्यांते फार मोलाचा ठेवा दिसून त्यावदहृख अत्यादर वाटल्या- 
शिवाय राहणार नाही. या वाडमयावावत अभ्यासकांचा प्रयम असलेला 
वराचसा प्रतिकूल ग्रह॒ व नंतर हद्‌ होत गेलेला अनुकूल ग्रह या 
दोहोचाहि चागला उर्गडा' या वाडमयातील समिश्र विपयाकडे लक्ष 
गेले की आपोञपच होतो. 


तांडयमहान्रह्यण ( पचविशब्राह्यण अथवा प्रौढ ब्राह्मण ) : या 
ब्राह्यणाची ही तीन नावे असून ती अनुक्रम ताडिया कर्त्याच्या नांवा- 
वरून, प्रपाठक ( अध्याय ) संख्येवरून, च विस्तारावरून पडलेली 
आहेत. यांत प्रथमत. उद्गात्याने गावयाच्या यजुर्मव्राचा संग्रह्‌ करून ते 
गाण्याच्या विविध पद्धति ( विष्टूति } सागितल्या आहेत ( प्र. १-३ ). 
त्यानंतर गवामयन, ज्योतिष्टोम, उक्थ्य, अतिरात्र इत्यादि यागांची 
माहिती देउन पुषे सोमप्रायश्चित्ते सागितलेरीं आहेत ८ प्र. ४-९ }. 
वाकीच्या अध्यायात द्वादशाह, एकाह, अहीन व स्र याचे सविस्तर 
विवेचन केले आहे. याचे जैमिनीय ब्राह्मणाशी विषयदृष्टया फार साम्य 
आहे; तथापि या दोन ब्राह्मणच पौर्वापयं निशित ठरविगे अद्यापि 
शक्य ज्ञालेले नाही. याच्या सतराव्या अध्याया ब्रात्य-यक्ष-स्तोमाचे जें 
वर्णन भले आई, तें विशेप वहारीरचँ आदे. ह्या यन्ञसंस्काराने हीन, 
पतित लोकांना पावनं करून ब्राह्मणवर्गात घेत असत. 


जेमिनीय ब्राह्मण . याची तैत्तिरीय ब्राह्यणाप्रमाणेच तीन काडं 
असून त्यांत एकूण सुमारे वारा खंड आहेत. यांतहि तांडव - 
महात्राह्यणाप्रमाणेच सवं विपय आलेले आहेत; पररतु त्यांचा क्रम व 
मांडणी यांत वराच फरक आहे. परंतु या ( व ताडय ) ब्राह्मणां तहि 
शतपथांतत्याप्रमाणेच भत्यावुन्या स्वं गोष्टी आढद्टून येतात. भाषा- 
दृष्टया व इत्तरहि अनेके दृष्टीनी याचां अभ्यास अद्यापि व्हावयाचा 
आदे. तो साला म्द्णजे है दोनहि ग्रंथ शतपथाप्रमाणेच महत्त्वाचे आहेत 
असे स्पष्ट दिसून येईल. 


छीदोग्य ब्राह्मण : यालाच मंत्र-( उपनिषद्‌ ) ब्राह्मण असें सार्थ 
नांव जहे. याचे दोन प्रपाठक असून त्यांत प्रत्येकी आठ खंड आहेत. 
यांत प्रामख्याने गृह्यकर्मात विनियोग असचेल्या मंत्रांचे विवरण आलेले 
आदे. श्रौत-यागांवावत यांत काही विवेचन नाही व गृह्यकर्मावाबतयेच 
मंत्र च्विले आहेत हा या ग्र॑थाचा विशेष होय. याच्यापुे आठ प्रपाठक 


तच्वज्लान, बाह्यणे व आरण्यके 


आहेत ते वहुदारण्यकोपनिपद्‌ या नावाने उल्टेखिङे जातात. गृह्यकमचिं 
महत्व ज्या लोकात अथवा कालखंडांत विशे होते अशा लोकात अयवा 
कालखडांत हा प्रय जाला सला पाहिजे है उघड हे. 

गोपथ ब्राह्यण ` याचे अनुक्रमे पांच व सहा अध्याय असलेले असे 
दोन खंड असून, पहिल्या ( पूवं ) खंडात ब्रह्मा नांवाच्या ऋत्विजाचं 
महत्व प्रस्थापिते करण्याचा व विवविष्याचा प्रयत्न केलेला आहे. दुसनया 
( उत्तर ) खडांत यज्ञाचे सामान्यतः विवरण आलेले माहे. इतर 
ब्राह्मणाप्रमाणे यांत निरनिराठया यागाचे सविस्तर व सुरासेवार 
विवेचन आदकत नाही. यामे याचे स्वरूप इतरांच्या तुलनेने कमी 
प्रतीचे वाटते, तथापि यातहि काही लस वेधून पणाया कथा, अर्वाचीन 
वारण्यासारख्या व्युत्पत्ति, वहूतेक स्वं गृह्यसंस्कार्‌ इत्यादि गोष्टी 
आत्या आहेत. यामे व विशेषत. एेतरेय, शतपथ, पंचविश इत्यादि 
ब्राह्मणातून काही भाग यांत ेतलेरे भाढलतात, यामुद्ेहि या ब्राह्यणाचा 
अभ्यास मनोरजक ठरे. गृह्यसंस्कारांच्या उल्ठेखामुके या ग्रंथाची 
छां गोग्य-्राहयणाशी तुलना करून पाहणेहि उपयुक्त ठरण्याची शक्यता 
आहे. 


इहलोक व ॒ठेहिक जीवन यांविषधथी विचार : संहितांप्रमाणेच 
बराह्मणातहि इदहलोक ध्रुवच मानलेखा आ्कतो. निदान त्याच्या 
मिथ्यात्वाची व म्हणून उपेक्षणीयत्वाची कल्पना त्यात तिढ्मात्र आढट्त 
नाही. एेहिक जीवृन सुखदु.खानी अथवा इप्टानिष्टानी व्यापि 
आहे. त्यातील दुं खांचा किवा अनिष्टाचा परिहार करून सुख किवा 
दृष्ट प्राप्त करून घेणे हेच या ायुष्यां ती ध्येय आदे. संपूण म्हणजे 
श्रभर वर्धे भयुप्य मानवाच्या वाटयाला आलेले आहे. ते सवं व्यवस्थित- 
पणे जगून शरीर जरा-मृत्मूच्या स्वाधीन करणें ही मानवी जीविताची 
इतिकर्तव्यता होय. त्यापूर्वीच आत्महत्या करणे हें पाप असून त्याची 
दुष्फटे मानवाला भोगावी लागतात असा विचार या वाडमयात आढट्तो. 


सुखपुर्णं व यशस्वौ जीवनाची कल्पना : आयुप्यांत मानवाला 
रोगराई, सकटे, अपमृत्यु, अतकलह्‌, स्वकीय व परकीय शतु इत्यादि 
अनेक गोष्टी दुःखी करतात; परतु या सव गोष्टी दुर केल्या तरी तेवढचाने 
मानवाचे जीवन सुलपूणं होईलच असे नाही. त्यासाठी त्याला भरपुर 
पाञ्स, पाणी, गुरेढोरे, शू ` पुत्र, सव प्रकारची समृद्धि, मनासारखी 
व प्रेमठ पत्नी स्वकीय-परकीयांचा विश्वास वे त्यच्यामध्ये मानाचे 
स्थान, आपला उद्योग ( आपकी गादी , पुटे नीट चाल्वील अशी 
पुत्रसतति इत्यादि अनेक गोण्टीची आवश्यकता असते व हँ सवं मानवाला 
सहजग्राप्य नसून त्यासाठी त्याने योग्य व आवश्यक ते सवं प्रयत्न अव्य 
केठे पाहिजेत, असा या कालांतीरू मानवाचा एेहिक जीवनाविपयीचा 
दुष्टिकोण आहे. 


मृत्यु व परलोकविषयक कल्पना : मृत्यु मानवाङा अट्ठ अहे, 
याची पूर्णं कल्पना या वाडमयांत आहे; पण त्याचवरोवर ञायुष्य पूरणं 
दोण्यापूर्वी मृत्यु टाठणे शक्य आहे ब मानवाने तो टाठलाच पाहिजे, 
अशीहि कल्पना यात आदते. पूणं आयुष्यानंतर जरेने मृत्यु येणे हा 
मृत्यु नब्हेच, किवहुना तो आयुष्याचा ठराविक शेवट आहे, हा विचार 
जथवेवेदांत दृढमूल ज्ञालेला आढठतो. त्याचा मागोवा चेउन ( अकाली ) 
मृध्यु आल्यास अथवा ओढवून पेतत्यास, त्या-त्या वयोमानाप्रमाणे 
मानवाची पुढील अवस्था काय होईल याच वणेन शतपथ ब्राह्मणांत्त 


५२द्‌ 
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आलेले आहे तसेच देव व मृत्यु याच्यामध्ये एक करार ्ाकेला आहे, 
त्याअन्वये मृत्यूने देवाना अमृतत्व दिचेक्ते आहे व देवांनीहि स्वत.च्या 
पाथिव देहाची खडणी दिल्यावाचून कोणीहि मनुप्य स्वर्गात ये शकणार 
नाही असे वचन मृत्युला दिलं आहे. यावरून मानवाला मृत्यु अट्ट आहे, 
तसेच मृत्यूनंतरहि मानवाला काही जीवन हे अशी कल्पना दृढमूल 
ज्ञाकेटी दिसते. 

मृत्यूनंतर मानव अपत्या सुकृताच्या साहाय्याने सवेद्वियशक्तिसंपच्च 
रोगरहित अणा तेजस्वी शरीरासह्‌ देवांमध्ये जाऊन राहतो, त्याच्या- 
तलाच एक होतो ( सलोक, सायुज्य, सरूपता व सलोकता है शब्द 
ब्राह्मण-वाडमयात आढ्टतात } भसा विचार अनेकदा भाकेला आहे 
अथति्‌ सर्वाच्याच वाटचाला हे भाग्य येत नाही. ज्याच्यापाशौ सुकृत्‌ 
नसेल त्यांना त्या लोकांत ( म्हणजे स्वर्गात्‌ ) प्रवेश मिरछत नाही. 
ते पुन या भूलोकातच जन्म पावतात व आपल्या क्मप्रमाणे सुखदु खें 
अनुभवतात. याचरून मानवाला इहलोक-जीवितातून सूक्त होता येते, 
या केल्पनेवरोवरच त्याला या लोकीच पूनः ( पुन-पुनः ) जन्मावें 
लागते हाहि विचार आहे. यात कर्मविपाकाची कल्पना, जन्म-मृत्यूच्या 
फेग्याची कल्पना, व त्या फेन्यातूुन सुटण्याची कल्पना, अशा तीनहि 
कल्पनां भूद आहे, असे म्दणणें अयोग्य होणार नाही ; तथापि या सवे 
कल्पना या काट्टात अगदी स्पष्टपर्णे मांडल्या गेल्या नाहीत हेहि 
मान्य करणे आवश्यक आहे. 


इप्टानिष्टप्राप्तिपरिहाराचें साधन : यत्न . आतापर्य॑त उल्ले- 
खिले इष्टानिष्टप्राप्तिपरिहारविपयक विचार सहितेतीर विचारांशी 
जुकणारे असेच असून ब्राह्मण-वाडमयात तेच विचार थोडचाफार परिणत 
अवस्थेत उत्क्रान्त ज्ञाठेले आहेत, असें म्हटल्यास वावगे होणार नाही; 
परंतु साधनावावतमात्र या दोहोत वराच फरक आदटून येतो. 
संहितां मध्ये देवताना स्तोव्रांनी व आहुतीनी प्रसन्न करून घेणे हे प्रमुखं 
साधन होते; म्हणजेच त्या काढी देवतांना प्राधान्य होते. आता मात्र 
देवतांचे प्राधान्य जाऊन यज्ञाला ते दिले गेले असल्याचे भाढत्पते. 
पूर्वीची स्तोत्रे ब आहुति या कल्पनांमध्ये यक्ञसंस्थेच्या रूपाने अतोनात 
वाढ होऊन त्यानी देवतांना मागे सा रे असल्याचे स्पष्ट दिसते. 

ब्राह्मण-वाडमयामध्ये यज्ञासंवधीच्या अनेक कथा अदठतात. 
त्यांवून यज्ञसस्था प्राचीन काकरापासून परंपरेने चालत लेखी असून, 
ती मधून-मधृन मोडकठीस येऊन स्थगित क्ाल्यासारखी होउन तिचे 
अनेकदा पूनरुऽ्जीवन ज्ञाले असल्याचे स्पष्ट दिसते. त्याचप्रमाणें काढ्टाच्या 
ओधाने अनेकविध यज्ञ उत्पन्न होऊन, त्थांतील कित्येक अंगे लुप्त होऊन 
त्यांच्या जागी काही नवी अंगे प्रचारांत आरी; अथवा क्वचित्‌ दोन्ही 
प्रकार स्थल्परत्वे वा शाखापरत्वे प्रचारात राहिले; अथवा काही जुने 
प्रकार प्रचार+त राहिले असले तरी ते शिष्टसंमत ठरू शकले नाहीत. 
यज्ञाचे स्वरूप सामान्यतः द्रव्य व देवता हैच असले किवा देवांना 
उदेशून मंतपू्वेक, विधिपूनेक हविद्रेव्याचा त्याग हैच असले तरी त्यांत 
आता वरीच वाढ व म्हणूनच क््ष्टता उत्पन्न ्ञारी होती. यज्ञकमचि 
वारकावे इतके विपु व विविध चाके होते की, ते सर्वेच्या सवै विनचूकं 


पार पाडणं अतिशय कठीण क्ले होते. याविपयी आपण पृडे 


विचार करू. येथे इत्तकेच ध्यानत ध्यावयाचें आहे की, सवं महत्व या 
वारकाव्यांना म्डणजे यन्ञप्रत्रियेा च पर्यायाने त्यात निष्णात असलेल्या 
पुरोहितवर्गाला प्राप्त ज्ञाले. 


तत्वक्ञान, बाद्यणे व आरण्यके 


सर्वं एेहिक व पारलौकिक इष्टानिष्टभ्राप्तिपरिहा राचा एकच उपाय 
म्हणजे यज्ञ. ही गोष्ट यज्ञांचीं जीं निरनिराीं फकठे सागितठेली आहेत 
त्यांवरून स्पष्ट होते. या यज्ञसंस्थेचा मानवाच्या वैयक्तिक व सामाजिक 
जीवनावरहि फार मोठा परिणाम ज्ञालेखा दिसतो. ब्रत, नियम, सत्य, 
मौन, उपवास इत्यादि अनेक वंयक्तिकं गुणांचा परिपोप व विकास 
यज्ञाच्या अंगभूत म्हण्‌न होऊं लागला. त्याचप्रमाणे अनेक यज्ञात 
अनेकाच सहकाय आवश्यक असल्यामुरे व परिप्ठवासारख्या काही 
भागात समाजातील सवं धरांचा समावेश केला गेलेला असल्यामुदे 
समाजसंघटना, परस्पर-सहकायं, श्रमविभाग इत्यादि सामाजिक गुणांच्या 
परिपोपासहि वाच मराल. ब्राह्यण-वाडमयांत प्रतिविवित आलेल्या 
समाजाची पातठी नैतिकटृष्टया वरीच उच्च होती, निदान खालावलेली 
नन्हृती है त्यातील अनेक कथथांवरून सहज दिसून येईल. ही पाती 
खालावृं न देण्यात इहलोकी केलेत्या कमभ्रमाणे मनुप्याला मरणोत्तर 
अवस्था प्राप्त होते या कत्पनेचाहि हातभार लागला असला पाहिजे हें 
"उघड आहे. 

दैवतकल्पना :, यज्ञसस्थेच्या वादीवरोव स्व देवताचें महत्व उतरणीस 
लागृन शेवटी देवतांना कायमचेच गौणत्व ( यन्ञांगत्व } प्राप्त ज्ञ, 
हा या काल्खंडाचा महत्वाचा भाग होय. संहिताकालीन प्रमुख देवतां- 
पैकी अग्नीचेच महत्व काही प्रमाणात टिकून राहिले व त्याचें कारण 
गहणे त्याचा यज्ञाशी असलेखा प्रत्यक्ष संवेध दहैच होय. या काल्खंडांत 
अति महच्च पावलेखी देवता म्हणजे प्रजापति होय; पण प्रजापत्तिसुद्धा 
-यज्ञाशी एकरूप कत्पिला गेला आहे, हं ध्यानात घेण्याजोगें आहे. प्रजापति 
केवढठ देवासुरांचाच नन्दे, तर स्वं प्राणिमात्रांचा पिता, किवहुना स्वं 
विश्वाचा उत्पादक आहे. याच्यावरोवरच संहिताकाल ति विशेष महत्त्व 
नसलेत्या विष्णुदेवतेला महत्व प्राप्त ज्ञाते आहे व ही देवता “देवाना 
परमः ' असल्याचे स्पष्टपणे नमूद ज्ञाले आदे. ब्राह्मण-वाडमयांत विष्णुच्या 
ज्या अनेक कथा आहेत, त्यांवरून विष्णूचे मुख्य कायं म्हणजे यज्ञाचे 
अथवा यक्ञधमचि पालन असल्याचे सुचित होते. पयाच्याच जोडीला 
इतर कथा येऊन त्यांवरून पुदटीर काठांतीरू विष्णुदेवतेचें पारन-कतृत्व 
है मुख्य कार्यं च त्यासाठी षालेले अवतार या कल्पना तयार ज्ञाल्या 
असत्या पाहिजेत. पौराणिक काट्टांतील तिसरी देवता-शिव-हिचा 
विशेष प्रादुर्भाव याच काठांत स्राला आहे अमें दिसते. ब्राह्यण-वाडमयांत 
विोपतः कौपीततकि ब्राह्मणात एका देवतेला भव वगैरे आठ नवे प्राप्त 
ज्ञात्याची कथा आहे. हीं नवि या शिवाचीच आहेत, हँ विशेष होय. 
चऋवेदांत ाढष्टूनं येणान्या रुद्राच्या द्विविध गुणांवरूनच ही द्िविधगुण- 
सूचक निं दिली गेली असावीत असें म्हणतां येईल. अशा प्रकारें 
प्रजापत्ति, विष्णु वे रुद्र यांत्ुनचे पटीर काठातील तीन मुख्य देवता व 
त्यांच्य कतृत्वाचे मुख्य विपयहि उद्‌भवले असावेत असें अनुमान करणें 
चावगें होणार नाही. वाकीच्या स्वे देवता केवर यज्ञाच्या अंगभूत 
स्ाल्यामुटे, या काठांत निर्माल्यवत्‌ स्ञालेल्या असून त्यांना कोणतेहि 
व्यक्तिमत्त्व राहिले दिसत नाही यज्ञ व देवता याच अनुत्रमे चेद्ते नि 
उतरत महत्त्व म्हणजे मानवाच्या वादत्या आत्मविश्वासार्चे, प्रयत्न- 
शीलतेचै, म्हणजेच विश्वाकडे व स्वतःकडे पाहण्याच्या निरोगी दृष्टि- 
कोणाचे गमक आहे, यांत शंका नाही. हाच दृष्टिकोण निरीश्वरवादी 
समजल्या जाणान्या मीमांसाशास्रांत परिणत ज्ञाठेला आहे, हे ध्यानात 


धेत म्हणजे मीमांसाशास्त्राला मानवी जीवनात काय महत्व आहे तें 
कठ्टन येईल. 


भरद्‌ 


तच्वक्नान, बाह्ये व आरण्यके 


देवतांच्या संख्येविषयी या काठांत भिन्न-भिन्न मते प्रचरित अस्री 
तरी त्याचा समन्वय मूख्य देवता तीनच ( पृथ्वी, अंतरिक्ष वे स्वर्गं 
यांत प्रत्येकी एक } अथवा एकच ( प्राण ) असून त्ांच्यांत असहेत्या 
ज्या विविध शक्ति त्यांनाहि देवतारूपांत पाहिले म्हणजे देवताची संख्या 
वाटेल त्ितकी मोटी होऊ शकते, या विचाराने केलेला आहे. अशा प्रकार 
एका वाजूने देवतांची संख्या वाढत गेली असली तरी दुसगया वाजूने या 
विविधतेत एकतेचा शोध घेण्यासहि प्रारंभ चाकला होता असें दिसून येते. 


विश्वोत्पत्तोविषयौ कल्पना : विश्च उत्पतन करणारी कोणीतरी 
एक देवता असावी, अशा विचाराने प्रेरित होऊन तिचा णोध सहिता- 
काठीच सुरू ्ञाला होता. ब्राहयणकाठांत हा मान प्रजापतीला व प्रजा- 
पतीचें यज्ञाणीं एेकरूप्य कल्पून यज्ञाला देण्यांत आल्याचँ आढठते; 
परंतु प्रजापतीने सृष्टि कशी निर्माण केली, सावावत वेगवेगल्छया कल्पना 
आढठतात. प्रजापतीने तप केले व त्यामृके त्याच्यापासून देव व असुर 
निर्माण साले. दुसरा प्रकार म्हणजे प्रजापति आपल्या कन्येला पाहुन 
मोहित जाला; आणि मृगीचें रूप धारण करून ती तेथून जाऊं लागली. 
तेन्दा प्रजापति मृगाचें रूप धारण करून तिचा पाठलाग करूं लागला. 
या वेढ्ठी स्खलिते ज्ञाठेत्या रेतसूपासून विविध सृष्टि निर्माण ज्ञाली. 
पदिल्या कथेत तपस्‌ या कल्पनेला महत्व आहे. देवांनाहि काही गोष्ट 
हवी असे तेन्हा ते ' अर्चन्तः श्चाम्यन्तः तपश्चेरुः ( तप करीत ) ' असे 
वर्णेन केलेले आदे. ' तपस्‌ चै मूलस्यान ऋण्वेदांत आढकरते. तेथे ' अभीद्ध 
तपस › पासून ऋत व सत्य उत्पन्न होऊन त्यांपासून समूद्रादि सवं विश्व 
उत्पन्न ज्ञाले असें स्पष्ट वर्णेन आहे. दुसग्यांत मिथुनापासून उत्पत्ति ही 
कल्पना आहे. ही अर्थात्‌ रोजच्या व्यवहा रावर आधारलेली आहे. प्रथम 
काटीहि नन्द, त्यांतून पाणी उत्सन्न ज्ञे व त्यानंतर क्रमाने वायु 
इत्यादि सृष्टि निर्माण ज्ञाी असेंहि वर्णेन ब्राह्मणां आढकं. मशा प्रकारे 
विष्वोत्पत्तीविषयी अनेक कल्पना या वाडइमयांत आढढून आल्या तरी 
त्यांत संहिताकाठांतील जोम दिसत नाही. विश्वाचे मूठ कारण कोणीहि 
देवता अथवा तत्त्वं असले तरी यज्ञधर्माखा त्याच्याशी फारसे कतेव्य 
नाही. देवतांच्या प्राधान्यावरोवरच, विश्वाच्या मूठकारणाच्या शोधा- 
लादि उतरती कठा जागल्यासारलें ज्ञाले होते. यामृठे विश्वाच्या मूल- 
कारणाच्या शोधाला वेगछेच वण लागले. ते आपणास उपनिषदात 
पाहावयास मिक्ते. 


यज्ञधमतिच प्रतिक्रिपे्चीं बीजें यज्ञध्मव्यि वाटठीत त्याच्या 
प्रतिक्रियेची वीजे असल्याचे दिसून येते. प्रथमतःच यज्ञसंस्थेत शद्राला 
स्थान नव्हते. स्त्रियांचे स्थानि गौणच असे. तसेच यज्ञसभार 
हा केवठ धनवान्‌ लोकांनाच उपलव्ध टहौण्यासारखा असल्यामुे 
इतर लोक आपोमापच त्यापासून दुर छोटले गेले होते. शिवाय वाडत्या 
वारकाव्पांच्या ज्ञानाअभावी वहुसंख्य लोकांना यजकर्मात स्वतः सक्रिय 
भाग घेणे जवल -जवठ अशक्य होऊन वसे होते. अशा अनेक कारणानी 
यज्ञसंस्थेपासून दुरावलेल्या लोकांमध्ये एक वैचारिकि पकी निर्माण 
ज्ञारी होती व ती कालगतीने भरून निघणे अपरिहायच होते. 


नवीन विचारधारंना पोपक अशाहि काही गोष्टी यज्ञसंस्थेत होत 
होत्या. कालक्रमाने आवश्यकतेनूस।र यज्ञपशु वदरत गेला तरी शेवटी 
अज हा पशु राहिलाच व त्याचवरोवर यज्ञांतील हिसाहि चालू राहिली; 
पण एखाद्या अश्राप पशूची यज्ञाकरिता का दोना ( त्यात स्वाथेच 


तच्वक्ञान, बाह्यणे चं आरण्यके 


आहे ) हिसा करणें कोणाहि विचारंताला आवडगें ( पट्णे ) शक्य 
नन्दते व॒ म्द्णूनच या स्त्याखुन्या पशूठेवजी पिष्टपशूची कल्पना 
निघाटी; व खरा पशु असलाच तर त्याला सोडून देष्याची प्रयाहि 
निघाटी; पण याहीपक्षा विशेष म्हणजे पशूची जागा यवांनी पतली. 


यन्नासाटी आवश्यक असणान्या सवं गोष्टी नेहमीच व सर्वानाच 
उपलव्ध होत्या असे नाही च कित्येकदा उपलब्ध ्ञज्त्यापैकी व 
दिघडन किंवा अन्य काही कारणाने निरूपयोगी हौत. अशा वीं यज्ञ 
यथासांग पूर्णं करण अशक्यप्राय होत असे व यज्ञात तर अगदी वारीकसे 
जरी वैगुण्य राहिले, तरी तेवढचाने तो यज्ञ केवट निष्फटटचे होत नन्ता, 
तर त्यापासून काही अनिष्ट परिणामपण होत असे, याविषयी “ यये 
शवरः स्वरतोपराधात्‌ " है वचन भ्रसिढच जादे. या अडचणीदून मां 
म्हणून प्रतिनिधिशास्त्र निर्माण च्लाके. उदा. सोमवल्टीएेवजी पूतिका 
अयवा दूर्वाहि चां लामत्या. “ अनधिगमे पूतिकाफल्गुनानि 1 ` मापण 
हस्ली अनेक गोष्टीेवजी अक्षता वापरतो, त्या या प्रतिनिधि- 
शास्त्ाच्या आघारानेच. 


परंतु एकदा प्रतिनिधीची पठत चालू ्ात्यावर ती येये धावे 
शवय नव्हते; कारण एखाद्या मूठ वस्तूेवजी प्रतिनिधि चालेक असें 
मान्य केले, की त्यांत त्या मूक वस्तूला ( व पययिाने कोणत्याहि बाह्य 
वस्तूला ) तादृश महत्त्व नाही है मान्य केत्यासास्ेच होते. `शतपय 
ब्राह्यणामध्ये जनक व या्ञवल्वय याच्या संवादाची एक कथा आहे. तीत्त 
वाह्य काही साधनाच्या अभावी मानस-उपचारहि त्याची उणीव भरून 
कादं शकेल असा विचार स्पष्टपणे आला आहे. एकदा हँ तत्तव मान्य 
लाल म्हणजे सवेच वाह्य गोष्टना गौणत्व येऊन त्यामागे असङेल्या 
भावनेला प्राधान्य प्राप्त होऊं लागते. अशा प्रकारे वाह्य गोष्टे महत्त्व 
कमी होऊन पर्यायाने त्या अनावश्यकच ठरल्या म्हणजे त्यांच्या अभावीहिं 
मुख्य धमं (यज्ञाच्या स्थूल स्वरूपाएेवजी येऊं घातलेले ल्प) कोणालाहि 
करणे शक्य होणार होते. अशा प्रकारे केवट द्रव्याभावीं ( यज्ञ ) धमलि 
वचित होण्याचें कारण उरणार नव्देते. + 


कोणत्याहि गोष्टीची अतिशय वाट च्चाकी, की त्या वाढीतच तिच्या 
प्रतिक्रियेची वीजं रुजत असतात, असा नैसगिक क्रम महे; आणि 
ब्राह्यणकारांतीर यज्ञसंस्थाहि त्याला अपवाद ठरू शकलेटी नाही. 
तिच्या वादीतच तिच्या प्रतिक्रियेची वीजे सजत होती व तीं अंकुरि 
होऊन यज्ञसंस्थेका कल्ाटणी देण्याइतकी पुष्ट होत होती. याचे दृश्य 
फल आपणांस आरण्यकांत आददटून येते, ॥ 


आरण्यक नांवाचैं स्पष्टीकरण : आरण्यक (अरण हा याचाच संक्षेप 
आहे) या शब्दाने वैदिक वाङ्मया तीर एका विभागाचः वोध होतो. हा 
विभाग ब्राह्मणांच्यानंतरचा, परंतु द्राह्यणग्र॑वांच्या अतगत असा आहे. 
याखा आरण्यक ह नांव पडण्याचें कारण म्हणजे याचा अरण्याशीं असलेला 
संवंध होय. यज्ञांत अतभूत असङेला जो प्रवग्यनामक विधि त्याचें 
विवेचन या ग्रथांत माढ्कते. हा विधि अरण्यांत म्हणजे गावावाहैरच 
करावयाचा असतो. असा अरप्यसंवद्ध विधि ज्यांत सांगितलेला भारे, 
तो आरण्यक ग्रंथ होय; मथवा या ग्रथांचं अध्ययन वानप्रस्थाश्रमांत 
अरण्यवासी असत्तांना करावयाचे असते, यामुटेहि आरण्यक ह नांव 
सार्थं ठरे. या ग्र॑थाची संया अरण्यांत्तच देण्याची प्रथा होती व आहे. 
तसेच यांचा पारहिं मावाति न करतां गावावाहैर देवटांतच करतात. 
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यामुेहि आरण्यक या नांवाची उपपत्ति लावितां येईल. वस्तुतः यांतील 
विचार यन्ञघर्माहूिन विभिन्न अत्तल्यामुटढे, किवहुना थोडचाफार अशान 
विरोधीहि असल्यामुे, ते दुरवर्ती अशा अरण्यांत्रुनच ्चाचके जात असावेत 
व यावरूनच तद्विपयक ग्र॑थाना आरण्यक हु नांव प्रथम दिं गें ससे 
शदय आहे. 


उपलब्ध आरण्यकाचा स्यूल परिचय : प्राचीनं काढी प्रत्येक 
शासेचें एक आरण्यक भसले तरो त्यांत वहुतेके मारण्यके आज कप्त 
ज्ञारी आहेत. सध्या फक्त चारच आरण्यके उपलब्ध आहित. एेतरेय 
आणि कौषीतकि ही दोन ऋग्बेदाची, तैत्तिरीय हँ कृष्ण यचुर्वेदाच च 
वृहदारण्यक हँ शुक्ल ययुरवेदाचें. 


एतरेय आरण्यक : याचे एकंदर पांच भाग असून त्यांना आरण्यक 
( किवा अरण } अमे म्हणतात. त्यांत एकूण अठरा अध्याय आहेत वं 
विपयाच्या दृष्टीने पाहतां तत्त्वननानात्मक विपयापेक्षा यज्ञविपयक 
विवेचनाचाच भाग अधिक आहे. पहिल्या आरप्यकांत महात्रतनामक 
श्रौतविघीच्या विवेचनास प्रारंभ ज्लाकेला आहे व तोच विय पुढे शेवटच्या 
दोन आरण्यका पूर्णं केला गेला आहे. अशा प्रकारे अर्ध्याहुन अधिक 
भाग श्रौतविधीच्या विवेचनासाटी खर्च पडला आहे हे ध्यानात घ्याव- 
यास पाहिजे. दुसया आरण्यकामध्ये प्रामुख्याने आध्यात्मिक विचार 
आलेठे आदहैत. यांतील पदित्या तीन अध्यायांत प्राणविदेची सांगोपांग 
चर्चा करून त्या उपासनेचे फल सांगितले आहे; तर पुदीरु अध्यायांत 
उपनिपदाच्या धर्तविर आत्मतत्त्वाच्ते ( म्हणजेच ब्रह्मततत्वाचैं ) सविस्तर 
विवेचन केलेले आहे. तिसा आरण्यकामध्ये वेदपठनाचे जे संहिता, 
पद, क्रम इत्यादि विचिघ प्रकार, त्यांच्यावावत्त उपासनात्मक विचार 
विविघ प्रकारें सांगून त्याची फलेहि सांगितटीं आहेत. यांतच उच्चारण- 
शास्त्ाचे काही विरोष विचार अंतर्भूत ज्ञालेरे भसून, या सर्वच अघ्यायाचा 
शिकला व प्रातिशाख्य यांच्याशी विपयदृष्टचा सवंघ आहे भसे आढठते. 
शिवाय यांत याच संदभति मानवी शरीरावर वीणेचें रूपक केले असून 
त्याला "देवी वीणाः मसे नांव दिके आहे, हे विशेष उल्कछेखनीय आहे. 
आणखी एक उनल्ठकेखनीय गीष्ट म्हणजे यांत समाविष्ट ्ाकेटी स्वप्नांची 
मीमांसा, त्याचप्रमाणे अत्पायुषत्वाच्या ज्ञापक अशा काही गोष्टी या 
ग्रथांत आनुषंगाने आचेल्या आदेत ही हौय. 


कौषीतकि ( = शांखायने ) आरण्यक : यात॒ एकंदर पंधरा 
अध्याय असून त्यांपैकी चार मध्याय कौपीत्तक्युपनिपद्‌ म्हणून ओटखले 
जातात. यांतीर विषयहि एेतरेय आरण्यकाप्रमाणेच जहत. मानवी 
शरीराचे दैवी वीणा या नामाभिधानाने वौणारूपक, अल्पायुषत्वद्योतक 
गोष्टी व स्वप्नमीमांसा, शिक्षा-प्रातिशाख्यालीं जुकणारे उच्चारशास्तरा- 
वावतचे विचार इत्यादि सवे विषय एेतरेय आरण्यकाप्रमाणेच यांतहि 
समाविष्ट साञ्ले आहेत. त्यांचा क्रममाते येथे निराला आहे. शिवाय 
यात उपनिपदहि समाविष्ट साले जहे, तसे तें एेतरेय आरण्यका 
ज्ञाल्लं नाही. ॥ 

तैत्तिरीय आरण्यक : याचे एकंदर दहा प्रपाठक असून त्यांपैकी 
तीन ( प्रपा. ७ ते ९) हे तंत्तिरीय उपनिपद्‌ म्हणून ओटखले जातात. 
शेवटचा ( दहावा ) प्रपाठक परिशिष्टात्मक असून तो “नारायण 
उपनिषद्‌ ' म्हणून ओटखला जातो. म्हणजे या आरप्यकाचे एकदर 
सहाच प्रपाठके आहेत. या ग्र॑थांत मारणकेतुकं वन्हि च तत्संवद मंत; 
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स्वाध्यायं व तत्संवद्ध यज्ञोपनीत, संध्या, पंच-महायन्ञ इत्यादि विधि, 
त्यानंतर चतुरहो्रचितीसंवंधीचे मंत, पुरुषसूक्त इत्यादि विविध मंते 
व पुढे प्रवग्येमं् प्रवग्यब्राह्मण आणि पितूमेधमं्न असे विपय क्रमाने 
आलेले अहित. इत्तर आरण्यकांप्रमाणे यांति उपनिपदाचा समावेण 
त्ञाञेला असला, तरी विपयाच्या दृष्टीने पाहतां इतरांच्या मानाने 
यज्ञसंवद्ध अथवा कमकांडात्मक गोप्टीचाच समावेण त्यांत वहुतांशाने 
क्षारेला आहै. उपनिपदांणी जुढतील अशा विपयांचा विचार यांत 
फारसा आचा नाही, हे ध्यानात घेणे इष्ट आहे. 


बृहदारण्यक : हा ग्रंथ शुक यचुरवेदाच्या दोनहि शाखांत 
उपर्य है. एतपयत्राह्यणाच्या ( माघ्यदिन ) चौदाव्या, ( काण्व } 
सतराव्या कांडाला आरण्यक' हँ नांव असून यांतील शेवटचे सहा अध्याय 
वृहदारग्यकोपनिपद्‌ म्हणून प्रसिद्ध आदत्त. आरण्यक म्दणून समजलत्या 
जाणाय्या पहिल्या तीन अध्याय प्रवग्यनामक विधीच्या अनुष्ठानाचें 
सगोपांग विवेचन केलेलं असून, शेवटी प्रवर्म्याची निरनिराठया प्रकारे 
प्रणं्ता केलेली अहि. अणा प्रकारे या ारण्यकातहि प्रामुख्याने कर्म- 
कांडात्मक विप्यच चचिलेला आहे, हँ दिसून येर्दल. 


आरण्यक वाडमयाप्चे विषय : वरील स्थूल परिचयावरून आरण्यकां- 
मध्ये यन्ञेकर्माशिवाय अनेक तत्त्वज्ञानविपयक मूख्यतः आध्यात्मिक 
विपयांचा अंतर्भाव श्लेला आहे, हँ सहज दिसून येईल. कर्मकांड- 
विपयक विचारांतहि एक महत्वाची गोष्ट आब्टूनं येते, ती भणी 
कीया वाडमयांत खरा भर वाह्यकर्मावर अथवा कृतीवर नसून तत्संवद्ध 
उपासनेवर किना त्यामागीठ तात्त्विक वा आध्यात्मिक केतपनेवर 
भसतो. एेतरेय ब्राह्मणांत संहिता वगेरे पाठांवहक्च्या अयवा वर्ण- 
मती काही अक्षरांच्यायावत्त आकेल्या विधानात ही गोष्ट स्पष्ट 
दिसून येते. उदा. जेव्हा मनृप्य अध्ययन करतो, तेब्ा प्राणाचा 
वाकूमध्ये हौम होतो, याउल्ट जेना तो मौन धरतो, तेव्हा वाक्चा 
प्राणाति होम होतो, असें वर्णन कर्न द्रव्यमय यन्नाच्याएेवजी सूक्ष्मतर 
उसे एक यज्ञस्वरूप एेतरेयांत सांगितकेले आहे. तसेच उच्वारणणास्त्राच्या 
संदर्भात मनूप्यशरीरावर वीणेचें रूपक करून त्याला दिलेले * देवानां 
.वीणा ' हं नांव, यज्ञसंवंधी उद्गीत किवा प्रवग्यं यासारखें एखा्दे अंग 
घेन त्यावर सांगितकेली उपासना, वाक्‌ इत्यादि प्राणांच्या ध्रेप्सतेसाटी 
वाद, इत्यादि ठिकाणी वाह्य अथवा स्थूल अथवा भौत्तिक गोष्टीच्या 
मागे जाऊन त्यांतील आंतर अथवा सूक्ष्म अथवा आध्यात्मिक तत्त्व 
पाहण्याची प्रवृत्ति दृग्गोचर होते. कौपीतकरि आरण्यकांतीर दहाव्या 
अध्यायांत आलं आध्यात्मिक अग्निहोत्राचँ वणन, किवा त्यापुटील 
अध्यायांत प्रजापतीने अग्नि, वगैरे देवतांचा परपातं घडवून माणकेला 
प्रवेश, किवा तैत्तिरीय आरण्यकात वणिलेटी पंच-महायज्ञांची कल्पना, 
इत्यादि जनेक भाग याच प्रवत्तीचे योतक आदत. 


अशा प्रकारे अंतरमूख ज्ञाठेल्या या वाडमयांत यन्ञविधीच्या अथवा 
यज्ञागांच्या अनुपंगरनि त्यातून प्रतीत हौणान्या आध्यात्मिक तत्त्वांची 
किवा विचारांची च्चा प्रामुख्याने होऊं लागी च या नवीन विचारं 
आकर्पण आणि यज्ञविधीच्या वेसुमार वादीमृररे सहजन उद्‌भवणारी 
कर्मकांड!विपयी' अप्रीति टी एकमेकांस पोपक्च ठरटी व याचा 
परिणाम म्हणून अ।रष्यकांत सुष्टीची उत्पत्ति, जीवात्मा व परमात्मा, 
जन्म, मृ्यु व पुनजेन्म, जीवाचा मृत्यूनंतर प्रवास इत्यादि उपनिषदांमध्ये 


५२५ तत्वज्ञान, बाद्र्णे च आरण्यके 


प्रामूस्याने चचिले जाणारे विपय थोडचाफार अंणाने चचिक्ते जाऊ 
लागले; आणि यामृद्धेच ओौपनिपदिक विचाराना मागं मोका ज्ञाला; 
म्हणून विपयदृष्टया रँ आरण्यक-वाडमय म्ट्णने ब्राह्मण व उपनिषदे 
यांमधील एक दुवाच होय. 


आरण्यक-वाडमयाचें स्थान : तच्त्वज्ञानाच्या दृष्टीने या वाडमयाला 
खास महत्व मिटे, भसा कोणताहि महत्वाचा गृण या वाडमयांत 
आदटत् नाही. या वाडमयाचा काठ हा भीतिकाकड्न आघ्यात्मिकाकडे 
नेणारा असा संक्रमणकार होय. यमू यांत यज्ञविपयक विचार आले 
असले तरी त्यांत ब्राह्यमणकालीन जोम आढ्ठत नाही. उलट अप्रत्यक्ष 
रीतीने वाह्य कमविाचवत अप्रीति ( कदाचित आदरवुद्धीचा अभाव ) 
सूचित ्ञालेटी दिसते. उपनिपत्कठांत वाढीस कागलेठे विचार यांत 
आढ्ढतात; पण ते अगदी वात्यावस्येत व यज्ञांगांच्या आधाराने 
चालणारे, म्हण॒न तेहि विषेप प्रभावी ठरत नाहीत; आणि म्हणून 
एकीकडे ब्राह्यण व दुसरीकडे उपनिपदें याच्या कचाट्यांत सापडत्या- 
सार्वे हौजन ह वाडमय लक्ष सेचून घेण्यास असमर्थं ठरते. 


दुसरी ध्यानात घ्यावयाची गोष्ट म्हणजे यांतीर विचार ( व विशपतः 
उपनिपदांतील विचार ) ब्राह्मणांतील विचारांणी विरोी असले, तरी 
ते शतूत्वमूक नाहीत. ब्राह्मण व क्षत्रिय यांच्यांतीर परस्पर शबत्वांतून 
कर्मकांडविरोधी असे तत्त्वज्ञानविपयक विचारं प्रामुख्याने क्षतियां- 
मध्ये उद्भवले भसे मान्ते जातें ; परंतु वर द्वित्याप्रमाणे येये विचार- 
धारांचा संघं नसून उत्काति राकी आहे, असें स्पष्ट दिसून येते. 
कर्मकांड अथवा यन्नविधि यांच्या आधारानेच ( विरोधाने नन्हे) 
आध्यात्मिक विचारधारा वाहं लागल्या महेत, हे आरण्यक-वाडमयांत 
स्पष्ट दिसते व या विचारधारा दृढमूल ज्ञाल्यावर अर्थात्‌ आवग्यकतेच्या 
अभावी यज्ञविपयक विचार मागे पडले, इतकेच नच्दै तर कमी प्रतीचे 
ठरले, यांति काही वावगे नाही. 


आरण्यकांमध्ये कर्मकांड च अध्यात्म भसे दोन विचारप्रवाहं जोडी- 
जोडीने वाहत असचेछे पाहून, एकमेकोत पूणेपणें मिद्ून जाण्यापूर्वी 
चग्याच अंतरापर्यत एकमेकांच्या जोडीने वाहत जाणाया आपल्या दोन 
पवित्रे नद्याचे-गंगायमुनाचे-स्मरण स्ञात्याशिवाय राहत नाही व 
यांतच या वाडमयाचें वैशिष्टय सामावचेले आहे. 


संदर्भ-प्रंय : कीथ, ए. वी. अनु. : एतरेय ब्राह्मण, कौपीतकित्राह्मण 
( केत्रिज, मेसेच्युसेट, १९४० } ; एगलिग, जे. : अनु. श्रतपथ ब्राह्मण, 
५ भाग ( आंक्स्फई, १८८२१९०० ) ; चिन्नास्वामी शास्त्री व 
पटराभिराम शास्त्री, संपा. : दि सामवेदीय तांडयमहात्राह्यणम्‌ (बनारस, 
१९३५-३६ ) ; भद्राचाये, दु. संपा. : छांदोग्य-त्रह्मणम्‌ { कलकत्ता, 
१९५८ ) ; आगारे, का. व इतर संपा. : एतरेय ब्राह्मणम्‌, २ भाग 
( पुणे, १८९६ ); फडके, वा. व इतर संपा. ; छृष्ण यजुवेदीय 
तंत्तिरीय आरण्यकम्‌, २ भाग ( पुरे, १८९७, १८९८ }; आगाशे, 
का. व इतर, संपा. : वृहृदारण्यकोपनिपत्‌ जनंदभिरीकृत टीका वं 
श्राकरभाष्यासहित ( पुणे, १८९१ ) ; वेलवलकर, एस. के. व रानडे, 
आर. डी. : हिस्टरी आंफ इंडियन फिलांसफी, खं. २ - दि क्रिएटिम्ह्‌ 
पीरियड ( पुणे, १९२७ ) ; देवस्थठी, जी. व्ही. . रिलिजन अँड दि 
मायथालांजी माफ़ दि ब्राह्मणाज वुडय परिक्युकर रेफरन्स टु शतपथ 
ब्राह्मण (पुणे, १९६५.) ; वेकणकर, ह्‌. दा. : छऋगेदातील भक्तिमाम, 


तस्वज्ञान , चाह्यणे च आरण्यके 


( पूणे, १९५२ ) ; दांडेकर, रा. ना. : वँदिक देवतांचे अभिनव दर्शन 
( पुणे, १९५ ); राधाकृष्णन, एस : इंडियन फिलासफ, खं. २ 
( लंडन १९२३, सुधा. आ. २, १९२९ ) ; व्लूमफील्ड, एम. : दि 
अथर्ववेद ( दरांसवगे, १८९२ }. 

गो. वि. देवस्थलठी 


तत्वक्षान, (भारतांतीर) ईमअ्नजी ती ङ : १. नवयुगार्चौँ 
ूर्वचिम्ह : रथीद्रनाथ टागोराच्या मते अठराव्या शतकाच्या अखेरचा 
काल हा निराशाजनक होता. ते म्हणतात, ““ स्वत.च्या भस्तित्वाच्या 
गाभाग्यांतील आतरिकं सत्याचे अनुसंधान सुटल्याने आपला देष 
विचारहीनतेच्या प्रचंड ओदयाखाटी परिस्थितीचा टीन दास वनून 
धडपडत र। हिला. सामाजिक रुढीवावत, राजकारणांत, धर्म व कका- 
कषेघांत आपण अस्रजंनशील सवयीच्या व मरणोन्मूख परपरांच्या अध्वीन 
होऊन माणुसकीस पारखे ज्लालो होतो. ” खरोखरी भारतीय वुद्धि- 
वैभवाच। ज्ञराच जघ आदटून गेला हता त्तथापि त्ातील सत्याचा अंश 
मान्य करूनेहि, टागोरांनी रंगविकेके चित्र फारच भडक वाटते. कारण 
ज्या शक्ति दोनतीन शतकापासून कार्यरत होत्या व ज्या पुढे पूर्ण 
कृतिल्पांत विस्तारित होणार होत्या, त्या शक्तिहि इतिहासाच्या नेमक्या 
त्याच क्षणी अदृश्यपणे कम करीत होत्या. हिदु, मुस्लिम व पारेणी 
घटकांचा एकजिनसी संयोग साघणारी सांस्कतिक-समन्वयाची प्रेरणाहि 
त्या काटीच काम करीत होती. तिचे प्रत्यंतर, मोगरू स्थापत्य. चित्रकला 
आणि संगीत, उद्‌ भाषा, कवीर-पंथ व शीख धर्माच निमिति, दीनेइलाही 
हा विश्वधरं स्थापण्याचा अकव राचा प्रयत्न, तसेच ईस्ट इंडिया केपनीच्या 
व्यापाटी यडामोडीतून वगाली वेकसं व व्यापारी यांचा निर्माण 
स्ालेला नवा वर्गे या स्वं धडामोडीतून दिसून येते. गुजरातपासून 
ओरिसापयेत पसर्केल्या मराटी सास्राज्यदास व शीखांच्या स्वायत्त 
राज्यदा व्यक्त होणारी राजकीय स्वातंत्याची प्रेरणाहि तेये होती. 
देशी भागांतील वाडमयाचा उदय हा, तुलसीदासाचे दी रामायण, 
शीव गृुरूचा मादिभ्र॑थ, वंगालमधील रामप्रसाद सेनांची भाक्त पदेः 
तुकारामाचे अभंग, मुकरुदरामाचे चंडी महाकाव्य आणि दक्षिण हिदु- 
स्थानातीरू तयुमनवारांची भेवपदे यांच्याद्वारा जाहीर ज्ञाठा दता. 
भारतेवियेच्या ( इंडींलजौ } अभ्यासालाहि वारिन्‌ हिस्टिग्जल्या 
पुरस्काराने व चादूस वित्किन्स, विल्यम्‌ जोन्स, हँमिल्टन च त्यांचे 
अनुयायी-कोलनरुक, विल्सन, म्मूर, मौनियर विल्यम्स आणि मेक्समूर्लर 
य~सारस्या प्राच्यविद्यातेत्याच्या ({ गोरिएन्टेलिस्यस ) परिग्थमाने 
आरंभ ज्ञाला होता. त्याच्याहिपूर्वां सतराव्या व अठ्राव्या शतकात 
फादर डी नोविली व इतर जेसुडट धर्मप्रचारक हे, संस्कृतच्या अभ्याराने 
वेद व दर्शन वाडमयांत प्रवेश भिकविणारे पहिले यूरोपीय विदन्‌ 
होजन गे. है च इतर कंथांलिकि धर्मप्रचारक व त्यांचे तावणकोर 
येयील प्रोटेस्टट सहकारी यांनी त्यांच्या धर्मशिक्षणाच्या व लोकसेवेच्या 
कार्याच्याहारा, जिको एकोगिसाव्या ३ विसाव्या शतकात इतके महत्त्व 
येणार होते, त्या समाजसुधारणेचादि श्रीगणेशा केला होता. शिवाय 
पूर्वीच्या धार्मिक कल्पना, वर्णे व धर्मपंयांनुसार समाजनव्यवस्था, 
संन्यासाच महत्व, रूढ धर्मप्रणाली, परंपरागत शिक्षण व जुन्या 
शास्त्रांचें पांडित्य याची जोपासना करण्याचँ सनातन रहिदु धमचिं 
सामय्येहि विसर्तां येत नाही. वंगाकमध्ये अजूनहिं नैयायिकाची 


प्रद्‌ 


तच्वक्षान, ( भारतांतीट ) इत्रजीतीर 


परपरा प्रवक होती आणि अकेवराच्या दरारातील तोडरमल्ने तर 
ददु रौतिरिवाजांचा एक ज्ञानकोशच तयार केला होता. 


२. नवयुगांतील साक्षात्कार : वर उल्लेविलेत्या सवं प्रेर्णांचा 
एकत्ित परिणाम म्हणून एकोणिसाव्या व विमाव्या शत्तकातत प्रवोधनं 
निर्माण स्ञाले. पाश्चिमात्य देणांशी, विोपत. भारतावर १९४७ पर्य॑त 
राज्य करणान्या। इग्लड्शी, त्यांचे दृष्टिकोण वे मा, खोक व त्यांचे 
पूवंग्रह, त्याच्या तीर सुधारणा व उलादाकी, कात्या माणि गृद्ध, त्याचे 
विज्ञानेंतील विजय, उदार उपक्रम, त्याची वेचैनी जाणिर्नतिक मध.पात- 
या सर्वाशी सात्त्याने आलेल्या भारताच्या निकटतम संवंधांतून एकं 
नवीन सांस्कृतिक समन्वय निर्माण स्रा. वुद्धिवाद, `उदारमतवाद, 
राष्टरवाद, समाजवाद आणि इतर अनेक " वाद ' हे नवीन बुद्धिजीवी 
वर्गाची एकामागून एक दैवते वनली. श्रिटिय सत्तेने सर्वं भारतात 
प्रस्थापित केरे एकजिनसी शासन, कायदा व॒ चल्नपद्धति यांमुदधे 
भारताला मापल्या राष्टरीय एेक्याची जाणीव लाखी व भारतीयांमधघ्ये 
राजकीय स्वार्तव्याची महतत्वाकांल्ला निर्माण स्चाली. पराच्यवियेच्या 
जलद वादीमुठे भारतास आपल्या संस्कृत्तीविपयी यथायोग्य अभिमान 
वाटूं लागला व जुन्या पंडितांची जागा नव्या पद्धतीव्या विहा्नानी 
घेतली. इंग्रजी शिक्षणचिा प्रस्तार व विद्यापीठाची स्थापना यामे 
पाश्चिमात्य विज्ञान, वाडमय व इतिहास यांच्याणीं भारतीय मनांचां 
संवेध घडून आखा. या नवनज्ञानाच्या प्रकाशामृरे, आजपावेतौ धर्मप्रणीत 
वाटणान्या सती, वालहत्या, सक्तीचे वैधब्ध, वार्विवाह्‌, अस्पृश्यता, 
पडदा, देवदासी, परदेणगमनाचा निपेध, आणि जातीयता यांसारख्या 
अनेक दुष्ट रूटीचा हिदुमनावरीलं ज।चक पगडा दुर ज्चाला. अशा तद्दे 
परिवतन घडवीत असतां, सुधारकाना सामान्यपणे, हिदु धर्माच्या प्रति- 
गामी संरककोकडून विरोध स्ञाला; तयापि पुरागमतवायांकड्न 
होणारा हा प्रतिकार काही केवट निवेधात्मक नव्हता ; कारण त्यमु 
अविवेकी सुधारणावादालरा प्रतिणह वसून सुधारणेच्या जतिरेकाला 
आटा वसला, अगि हदु धर्मातील मूलभूत व वादातीत मूल्यांकडे 
लोकांचे लक्ष वेधे गे व सुधारणेला अधिक साक्षेपी व निश्चित स्वरूप 
प्राप्त ज्ञे. हिदु धर्मच्या शुद्धीकरणावर सस्ती शुमवतंमनाचा व 
सिस्ताचें जीवन व शिकवणूक्‌ यांच्या सामान्य जावाहनाचाहि परिणाम 
याला आहे. घर्मान्तर करून यिस्तौ धमं स्वीकारणा-्या समाजाच्या 
सर्वं स्तरांतीर लोकाव्यतिरिक्त सिश्चन नसच्ेल्या अनेक घरातरूनहि 
सिस्तीधमेसंस्थापकावदल आदर निर्माण ज्ञा आणि नवीन धम 
चवरी, विशेषतः ब्राह्मो समाजाचे, तो पूजास्यानहि वनला. बुद्धिमान्‌ 
व धर्मसुधारकोपैकी विभेष विचारवंत लोकानी, विचाराच्या अधिक 
उंच पातटठीवरून स्िश्चन धर्मानि ज्यावर भर दिला आहे अशा 
मूल्यांना हिदु धमातौक त्वचा आधार देण्याचा प्रयल केला; 
उदा.-- एकेश्वरवाद, व्यक्तीची सतिष्ठा, सर्वाठायी ध्रातृभाव, 
सावे्धिक प्रेमाच तत्त्व, भौतिक व॒ आत्यात्मिक सूल्याच पौर्वोपिर्य, 
सदसद्‌विवेकवुद्धीचें स्वातंच्य आणि व्यक्तीच्या राजकीय व मांतरराष्टीय 
संवंधांसह स्ये परस्परसंवंधांची नैतिकत। वगैरे. पूनविचार, शुदधीकरण 
आणि काटजीपूरवक केला नवौन तत्त्वां स्वीकार या अविरत प्रत्रि- 
यांच्यादारा परप्राप्राप्त व नवागत मूस्यांचा समन्य करून नवहिदुधममे 
उदयास्त आला. त्यायें स्वल्प धामिक असप्यापक्षा अधिक तात्विकच 
आदे, कायदेशीर असष्यापेक्षा अधिक नैतिक आहे नागि संन्यासाभिमूख 


तचवक्ञान, (भारतातील ) इमजीतीक 


अस्ण्यापेक्ना अधिक मानवतावादी अहि. त्याचा मूलाधार वेदान्त आहे, 
पण त्यांत वेदापिक्षा कदाचित्‌ श्रीमद्‌भगवद्‌गीतेलाच अधिकं प्राधान्य 
आहे. तो स्वभावतः जरी स्वकीय रोकांसाटी, म्दणजे हिदूसाटी असला, 
तरी त्याचा प्रचाराकडेदि कल आहे. तो सर्वमानवसमावेशक व सवेधमे- 
समानतेचा पुरस्कर्ता आहे; नथापि तो राष्टरवादारेदि गोरदार समर्थन 
करतो. तो जसा शुदधीकृत धामिक विधी चा आधार आहे, तसाच आधुनिक 
धर्मेनियेक्षतावादाचाहि आह अरविर्दाच्या अगर साधाङृप्णन याच्या 
अगदी उच्च अणा तास्विक दृष्ठिकोणापासून तो गाघीच्या सक्रिय 
सुघ्रारणायादापर्यत-रामकृप्ण आश्वमाच्या स्वामीचा सांस्कृतिक प्रचार 
लोकसेवा, आधुनिक वैप्णवांना सत्संग, लोकशाही चढणाचे उत्सव 
व पूजा आपि पुनरुज्जीवनवादी गौता-प्रयचन-सभा इत्यादि सर्व प्रकारची 
रूपे हा नवा हदु धमे धारण करतो. धर्म, समाजसुधारणा व राजकारण 
याव्यतिरिक्त प्रादेशिक वाइमय, कला, प्रस्तरे व शिक्षण या क्षेत्रातहि 
सूपच प्रमति कारी आह. भारतीयां तत्त्वज्ञान आता परंपरागत 
अशा दशेनस्वरूपातून आतरराप्टीय असलेल्या पाश्चिमात्य स्वरूपांत 
उत्तरत श्ञाले आहि. चालू एतकांत, सर्वं वि्यापीटात्रून दिसून येणार 
तच्चज्ञानाचे हे नवे स्वरूप आधुनिक युगास साजेल असेच हे. 


३. राजा रामभोहुन सय ( १७७२-१८३३ ) : यांनी सोढान्य। 
वर्पौच परियन भापंत मू्तिमूजेविशद्य क्िहिखेत्या पुस्तिकेवस्न ते या 
वयापासूनच पक्के सुधारणावादी भसल्याचं दिमून येते. पाटण्यांत 
पश्यन व अरेविकचा अभ्यास करीत अस्तां दस्लामी व सुफी वाडमर्यांशी 
त्यांचा जो संध जाला त्याचा तो परिणाम होता. ते सुरुवातीच्या कान्यंत 
रेगपुरमध्ये जित्हाधिकारी असर्ताना त्यांना संस्कृत व दुग्लिशच्या 
अभ्यासासाटी माणि हदु, मुस्लिम व स्थिश्चन धमचिं चितन करण्यासाठी 
पुरेसा वेक मिढाला. अंधघ्रटेविरुद एकेश्वरवादाचं समर्थन करणार 
ल्खिाण त्यांनी परियन भापेत ! एकेश्वरवायाना देणमी ' या नांवनि 
आधीच १८०३ मध्ये प्रसिद्धे केले होते. १८१५ मध्ये निवृत्त होउन ते 
कलकत्यास आके. तेये ग्रंयप्रकाणन व संघटित चटवकीटारा हिदुधम- 
मुधारणेच्य व सततरीपद्धति नष्ट करण्याच्या कामास त्यांनी सुरुवात केली. 
पैकी सतीपद्धति णेवटी १८२९ मध्ये न्ट स्षाटी. १८२९ ते १८३३ 
पयत धर्माच्या मूलत॑त्वाविपयी त्यांचा प्रोटेस्टंट धर्मप्रचारकाशी वाद 
चालू होता. या वादाची सुरुवात त्याच्या ` येशूची शिकवण ' या 
ग्रयाच्या प्रकाणनाने स्चाटी. या ग्रंयांत त्यांनी येशूची नैतिक शिकवण ही 
त्याच्या चमत्कारापासून व देवत्वापामून वेगढी केटी होती. हेतु हा की, 
ती निरनिर्छया मतांच्या व वौद्धिक पातठीच्या रोकना भधिक 
स्वीकार्यं वावी. त्यांना सिश्चन धर्माच्या तितत्त्वी ( द्विनिटेसियन ) 
संप्रदायापेक्षा, एकततत्वी ( युनिटेरियन ) नैतिक संप्रदाय अधिक मान्य 
होता. अशा तरहेने नंतरच्या सुधारकानी सामान्यतः स्वीकारलेत्या 
मार्गाची त्यांनी सुरुवात क्न दिी. आपत्या देशवांधर्वाना दंग्रजी 
शिक्षण मत्वंत मावश्यक आदे मसा स्यांचा विश्वास अराल्याने, १८१६ 
सालो त्यांनी एक योजना अमलंत आणी व तिचा परिणाम म््णून 
एक वपनि हिदु महावि्यालयाची ( नेतरे प्रेसिडेन्सी कालिज ) स्थापना 
ज्ञाटी; परंतु खाजमी जीवनातील त्यांच्या मुस्लिम धर्तीच्या सवयीना व 
मावडी-निवडीना विरोध असल्याने, या संस्थेला मदत देणायया इतर 
सनातनी हिदूना त्यांचा संस्थेस असलेला आश्चय पसंत नव्हता. हिदु मुखना 
मोफत शिक्षण देण्यासाठी त्यांनी "अँस्छो हदु स्कूल ' चीहि स्भापना 


५२७ 


तच्क्नान, (भारतातील ) दयजीं तीख 


केटी होती. त्यांनी कड अंम्द्स्टला १८२३ मध्ये लिहिकेत्या पत्राकंडे 
जरी त्या काटी विषेप लक्ष दिले गेकते नसे, तरी ते पन्न म्हणजे आधुनिक 
रिक्षणाच्या प्रगतीच्या मार्गातीठ एक खुणेचा दगड होय. अणा तग्टेने 
त्यांनी वृत्तपव्रस्वातेव्यामाठीहि ठा दिला. त्यांनी स्वतः काही नियत- 
कालिके सुरू केटी व उतर काही नियतकालिकांशी त्यांचा संवंध होता. 
त्याचा मुख्य हेतु पुराण-प्रतिपादिते हदु धर्माच्या दुप्परिणामापासून 
हिदूना दूर ठेवण्याचा होता. * आत्मीय सभा ' व †कठकसा युनिटेसियन 
सोसायटी ' या स्वरूपातीर त्यांचे पहिले प्रयत्न अल्पजीवी ठरे; पण 
२० अगस्ट १८२८ रोजी त्यांनी स्थापन केठेला ब्राह्मी समाजमात्र 
स्पर्धक असत्या प्रतिगामी धर्मसभेच्या प्रवर विरोधावरहि माते करून 
लोकप्रिय ्ाला. दित्टीच्या नामधारी मोगर सप्राटाची कैफियत 
मांडण्यासाटी वकील म्हणून १८३० मध्ये ते दग्टंडला गे. या प्रसंगी 
त्रिटिश्र सस्राटाने त्यास रजा" ही वदुमानाची पदवि वहाछकेटी.या 
कामगिरीतील त्थि यण रोटचांत भरण्यासारखें जरी नसे, तरी 
कंपनीच्या चार्टरच्या नूतनीकरणाच्या वेदच्या त्यांच्या उपस्थितीमृे 
१८३३ नवीन चिल भारताच्या दिता्च होण्यास्त वरीच मदत सारी. 
पेरिसला भेट देऊन इग्लंडला परत आत्यानंतर्‌ ते व्रिस्टठ येथे आजारी 
पडले भागि तेथेच २७ सरष्टेवर १८३३ रोजी त्याचें देहावसान स्चाले 


मानवी मनाला मूर्ते मणा रूपात सर्वात्मव(दाचा (कात्रीट युनिन्द्रसे- 
लिञ्लम } परिचग कदन देण्याचा पहिल मान राममोहन रयि यानाच 
दिच्ा पाहिजे. त्यांच्या बौद्धिक विश्वाची कक्षा ही ह्‌, मुस्लिम व्‌ शिश्न 
धम व संस्कृति या सर्वास व्यापणारी होती. सतततच्या चितनशौील 
अभ्यासाने त्यांच्या वृद्धिवादी मनाला विश्वाची उत्पत्ति, पालन व नियमन 
करणान्या एकमेव ईश्राच्या स्वरूपांत य। सवं धर्माच मूरश्रुत समान 
श्रद्धा सापरटी. या शद्धेची मानवतावादी फलिते म्हणजे मूतिपूजेचा 

त्याग अणि नुद्धिमत्ता, स्वातंव्य, मतिक हक्क 2 कर्तव्ये यांची देणगी 
लाभक्ठे ‡श्वरी अंश या नोत्याने मानवती समता, या फरङ्ताचा 
रममोहन यानी शोध घेतत्म. ते कोणी धर्मप्रणेते, तत्वज्ञ वा सश्ोल 
धर्ममीमासेक नसतानाहि, सर्वाना मान्य होणारे मूलभूत त्विकन्ञान 
त्यत्नी प्राप्त केर्ठ. त्याच्या प्रकाशात, एक व्यावहारिक राजनीतिज्ञ या 
नात्याने त्यांनी लोकशाही, स्द तव्य, आधुनिक शिक्षण, वृत्तपत्र-स्वातेत्य, 
न्यायव्यवस्या, णासनव्यव्या व भातरराष्टीय संवंध्र यांतील भ्यायसंगत 
नियमवद्धता यांच्यावर आधारकेत्या शुद्धीकृत धामिक्‌ दृष्टिकोणाच्या 
वाढीसाटी कशणाचीहि तमा न वाठयतां ठ्डटा दिला. त्यांच्या धार्मिक वे 
राजकीय ध्येयाची निष्कलंक सरलता, त्याच उज्ज्वल चारिव्य व त्याची 
सवं कार्यातील नि .स्पृहता,. यांमृटे त्यांना मिदढालेटी † भारतीय प्रवो- 
धनाच। जनक ' ही पदवि अगदी साथ ज्ञाली आहे. 

४. ब्राह्मो समाजाची वाढ : देवेद्रनाथ टागोर (१८१७-१९०५) : 
हारकानाथ दागोर है राममोहन रय यांचे निकटवर्ती सहकारी होते 
व त्यांनी आपला मुलग। देवेद्रनाथ याला त्यांच्या संस्यातच शिक्षण 
दिले होते. देचेद्रनाथानी आप्या वयाच्या विशीतच 'तत््तवोधिनी सभा" 
नांवाचे धमं व तत्त्वज्ञान यांचे अभ्य।ममंडल स्थापनं केले. ठै मंद्ट 
त्यांनी १८४३ मध्ये ब्राह्मो समाजां तच विरीन केले च ' तत्त्ववोधिनो 
पत्रिका ' नांवाचे नियततकाक्िक चुरू केले. त्यांत ईश्वरचंद्र विद्यासागर 
व राजेद्रल।ल मित्र यासारख्याचे ठेख असत. व्यांनी ' तत््ववोधिनी 
पाटणा ' नांयाची ब्राह्मो समाजानुयायी लोकांसारी एक शाठाहि 


तच्वज्ञान, (भारता तीर ) ईयजीतीख 


सुरू केठी. ब्राह्मो समाजातील एका बुद्धिवादी वाने त्यांच्या अनेक 
भूमिकाविपयौ गभीर शंका प्रदर्शित कैत्या होत्या. ते आन्दान स्वीकार्न 
त्यानी त्यास तीन तस्हेने उत्तरे दिलीं : (१) त्यांनी शुध एकेश्चरी मत 
व्यक्तविणात्या अौपनिपदिक उतान्याचा ब्रह्यधर्मग्रय“ हा संग्रह 
प्रकाशित केला; (२) "बदह्यधमेतीज ' या ग्रंथांत श ईश्चरवादाच्या 
मूलभूत तत्त्वां ची त्यानी अशी व्याख्या केटी : = आरभ केव पर 
मात्माच होता, दुसरे काहीदिं अस्तित्वांत न्दते. त्याने हे सवे विश्व 
निर्माण केले. तो चनातन, अनंत, सर्प्ज्ञावान्‌, दयाघन, स्वत, निराकार, 
एकमेवादितीय, विभु, सर्वनियता, सर्वसमावेशक, सर्वेल, सवेशक्तिमान्‌, 
नित्य, परिपूर्णं व तुलनातीत आहे. त्याच्या उपासनेतच आपे एेहिके 
व पारलौकिक सौस्य साठविे आहे ही उपासना म्हणजे त्याची भक्ति 
च त्यास श्रिय असछेल्या गोष्टी करणे होय.” शेवटी श्रुतिप्रामाण्यावरील 
विश्वस त्यानी सोडून दिला. ईश्वराच्या मानवसादृ्यवादी (अन्व्रो- 
पामोफिक) कल्पनाच्या सव प्रकारा्रोवरच अद्वैत मताचादि त्यानी 
त्याग केला. तद्धमच्यिा व्यक्तिगत स्वरूपावर त्नी विशेष जोर दिल. 
^ श्रूति ह्या गौण आहेत, श्रेष्ठ ते की जे त्या सनातन व अविनाशी 
तत्वाची प्राप्ति करून देते. १८५६ मधील त्यांच्या हिभाल्यांतील 
प्रवासानतर त्यानी ब्राह्मो समाजाच्या नेतृत्वाचा पुनः स्वीकार केला. 
परंतु जेना नवीन मतभेदांते गुते जाण्याची शक्यता भेडसाव्‌ लागली 
तेव्हा त्यानी सामाजिक जीवनाचा त्याग करून शांत, चितनशील 
जीवनाचा स्वीकार केला. एक सुंदर आत्मचरित्र मागे ठेवून ते १९०५ 
मध्ये स्वगस्य क्ले. । 
राममोहन रोय याच्या बहुश्रुत मनपक्षा जरी देवद्रनाथांच मन 
वरेच कमी वहुरंगी होते तरी ते अधिकं सखोर्पणे धामिक होते. वेदान्त 
आणि वैदिकं धर्माचा वारा त्यांच्या हाडीमाशी खिठला होता ; तथापि 
त्यांच्या मनावर ज्ञाकेल्या नवावी संस्कारांत इस्लामचाहि वराच वाटा 
होता. त्यांच्या वेदान्ताच्या कत्प्नत ब्रह्याचे केवर्त्व वे अनुभवातीतता 
आणि व्यक्तीच सत्ताशास्तीय विशेपत्व अवाधित राखण्यासाटी 
“ तत्त्वमसि ' सूत्राचा त्यांनी स्वीकार केला नन्हता. यावरूनच स्िश्चन 
अवतारवादावरोवरच वैष्णव प्रतीकवादालाहि त्यांच्या भक्तिमा्गति 
स्थान नव्हते. यावरून त्यांच्या विचारांत एक्‌ सुफी अंतःप्रवाह होता 
असें दिसते. जर ब्राह्णोच्या धमसि खोकप्रिय व राष्ट्रीय स्वरूप प्राप्त 
व्दावयास हवे होते, तर त्याच्या शुद्ध परंतु जवलछजवट अधांतरी 
असकेल्या सत्ताशास्त्रीय मूढवादां तीर उणीव दुर करणे आवश्यक हीते. 


केशवचंद्र सेन (१८३८-१८८४) : ही उणीव भरून काढण्याचें 
काम्‌ केशवचंद्र सेनानी केले. पाश्चिमात्य तत्त्वज्ञान व समाजशास्तराचा 
गाढ अभ्यास, दूसययाला भारणारा उत्सह वे हृदयस्पर्शी वक्तृत्व या 
गुणांच्या जोरावर ब्राह्मो समाजाचे राष्टरव्यापी चक्वटीत व भक्ति- 
धर्मात रूपातर करणारे ते प्रचारक ठरे. केशवांनी “ भारतीय ज्नाह्यो 
समाजा"ची स्थापना केटी, तर देवेद्रनाथ हे † आदि ब्राह्मो समाजाचे 
प्रमुख राहिले. या नव्या समाजाच्या तत्त्वत पापाची जाणीव व पग्चा- 
त्तापाची कल्पन), तसेच प्राथनेचें महत्व यांसारख्या द्थिश्चन मूल्यांचा 
समवि होता व त्यांत वैष्णव-आचारःश्रेरित अशा पूजेच्या अधिक 
भावनिक स्वरूपाचा स्वीकार केला होता. १८७८ त दुसरे विभक्ती- 
करण घडलें व विभक्त लोकानी वेगढठ्या साधारण ब्राह्मो समाजा" ची 
स्यापना केरी. हा समाज पुनः आदि ब्राह्मो समाजाच्या ध्येयांकडच 


५ 


२८ 


तत्वज्ञान, (भारतांतील ) ईश्रजीतील 


वला व त्याने व्यक्तिपूजा व भावनिक उपासना त्याज्य ठरवून समाज- 
सुधोारणेचा पुरस्कार केला. १८८१ मध्ये केशवानी प्रसिद्ध केलेल्या 
त्यांच्या “न्यू डिसूपेन्सेशन * या रंथावरून सिश्चनेधरम व वैष्णचपंथ या 
दोहोचा त्यांच्या विचारावर परिणाम ज्ञात्याचें दिसून येत. १८८४ 
मध्ये ते निधन पावले. 


केशवचंद्रांनी आपल्या पंथास " मानवी उदारतावाद ' (हधूमन 
कथोँलिसिज्ञम) असे नांव दित्याने ते राममोहन रोय यांच्याच परंपरेत 
वसतत. या मताचे सार त्यांनी “ ईश्वराचे पितृत्व व मानवाचें श्रातृत्व ' 
या दोन तत्त्वांत जववजवन्छ सिश्चनधर्मीय परिभापेत सांगितक्ै. 
एकेश्वरवाद च नैतिक मूल्ये या सवं धर्मामध्ये आढलणाय्या समान 
तत्त्वांवर संतुष्ट न राहतां त्यनी राममोहनापेक्षा अधिक भावात्मक 
दृष्टिकोण स्वीकारला. धर्माच्या अत्यंत प्रगत व सकीणे अवेस्थांतदेखीलं 
आद्टणारी मूलभूत एकता त्यानी प्रतिपादिटी. अश) तरहेच्या धामिक 
युसंवादांतूनच पूरवे व पश्चिम यार्च्यांतीर संश्लेषण साधणे शक्य ` आहे 
आणि केवट य! संशठेषणद्वाराच समाजसुधारणा होऊं शकेल. ईश्वराचे 
जगत्पालकत्व निसर्गातच नन्हे तर इतिहासांतदि दुग्गोचर होते व त्या 
कारणानेच सदं देशांत थोर धार्मिक नेते निर्माण होतात. केशवा च्या मते 
वैष्णव संप्रदाय म्हणजे भारताला स्िस्ताप्रत नेण्ासाठी ईश्रानेच 
निर्माग केलेटी चच्वक्छ होय. “ नाञरेथच्या येशूने प्रतिपादिकेल्या 
नैतिक तत्त्वांकडे जाण्याचा अगदी जवठचा भागँ चैतन्यांच्या अनुयायांनी 
धरला. या तत्त्वांनुसार जर भारत आचरण करीर तरन क्टततो 
णूभवतेमानाची (गास्पेल }) नवजीवनशक्ति प्राप्त करीर आणि राष्टरीय 
पातढीवरील स्वर्गीय राज्य निर्माण करील. ” 


प्रतापचंद्र मुञुमदार : केशवचद्रांचे वारस मानले जाणारे आपि 
 पौतत्यि सस्त ' चे कर्ते प्रतापचंद्र मूजुमदार यांनी हीच विचार- 
सरणि पुदधे चालविरी. त्यांनी येशूर पुणयोगी व भक्त म्हणून वणेन केले 
आदे. परंतु ब्राह्ये समाजातीर दुसम्या पक्षाचे टोक आपली निष्ठा 
ईश्यराएेवेजी मनूप्वास बाहून, समाजसुधारणेचं जिवंत अशा मानवे- 
धर्मात सूपांतर करीत होते. 


ईश्वरचंद्र विद्यासागर (१८२०-१८९१) : ईश्वरचं विद्या- 
सागरांनी तरे पारंपरिक हिद धर्माच्या अनिष्ट रूढीविरुद्र लदा देष्या- 
सारी समाजाचासुद्धा त्याग केला. श्रुति-स्मृति नाकारण्याच दूरच 
राहिले, उट त्यांनी आपल्या पडित्यने असे दाखचून दिके की, प्रचित 
रूढीना या पवित्र रथात कोठेच आधार नाही. त्या काटच्या नामवंत 
पंडितांशी त्याचे या वावतीत ्ञाकेले वादविवाद अतिशय प्रसिदढ आहेत. 


केशवचंद्रानी आपल्या मुरीच्या लग्नाला सोइक्कर होते म्हणून, 
अत्पवयीन मुटीच्या विवाहाच्या वयोमयदिचा नियमहि मोडल्याने 
काही समाजानुयायी असंतुष्ट होन त्यांतून एक नवीन चव निर्माण 
ज्ञारी. रूरकीच्या थाँमसन स्थापत्य महाविद्याल्यांत शिक्षण पेतलेले 
व समाजाचे सुरुवातीचे आचा असलेले एस. एन. अग्निहोती (१८५० 
१९२९), (जे पुटे देवात्मा' म्हणून ओक्रखठे जाऊं लागले}, है केशव- 
चद्रोच्या या ' नीतिवाह्य ' वर्तनाचा विरोध क्न ˆ साधारण ब्राह्मो 
समाजा `स जाऊन मिले आणि नंतर १८८७ मध्ये त्यांनी ' देवधमे 
स्थापन केला. द्ाह्योच्या ईश्रमीमांसात्मक धार्मिक उद्योगांच्या 
विरोधी प्रतित्रियेच्या रूपात त्यांनी मूतः नैतिक मानवतावादी व 


तेरवक्षान, (भारता तीर ) ईभ्रजीतीर 

नास्तिकतैत -मोडण्याइतपत वुदधिवदी तत्तवांचा प्रचार भाणि आचार 
केक). आध्यात्मिक गोष्टीचें ज्ञान प्राप्त करण्यास केवट मानवी मन 
पुरे आहे. मानवी आत्म्याचे उगमस्यान, स्वभाव किवा ध्येय कार्ीहि 
सरतिभौतिक नाही. मानवाचा उगम जीवशास्दीय उत्करतीतून क्षाला 
आहे. मानवी आमा स्थूल अगर सूषकष्म शरीरात नेहमी वासर करतो; 
आणि त्यास पुनजैन्म नाही. मोक्ष च विकास है मानवचि ध्येय अहिः; 
पण मोक्ष म्णजे अशरीरी अस्तित्व नसून, पापकर्मासि प्रेरणा देणाग्या 
विकारांपासून मुक्ति होय. पाप हा गुन्हा नसून शास्त्रगम्य अशा नतीति- 
नियमांचा भग हेय व त्याची निष्कृति परमेश्वरी कृपेने न्दे, तर नैतिक 
आचरणाने करावयाची असते. नैत्तिक जीवनाचा परलोकाशौ नब्है, तर 
इहरोकाशौच संबंध असून, ते दर, कृतज्ञता व निरपेक्ष सेवेच्याारा 
अचेतन वस्तु, वनस्पति, प्राणी व मानव यांच्या चार विश्वांशी एकतेचें 
नाते जोडतेँ आणि त्यांतच आसम्याचा पूर्णं विकास व धमहि सामावल। 
आहे. पूजा ही एेतिहासिक व्यक्तीच्या आदरार्थं चां शकेल, षण त्या 
अवतार म्हणून नन्हे; त्यत अंधश्रद्धा च पौराणिकतेला भवसर मसतां 
कामा नये. पुष्यात्म्यांचे अनुयायी त्यांच्या पूजेदारा ह॒व्याम, वासना आणि 
स्वार्थं यापासून मक्त होण्यासाटी प्रकाश व शक्ति प्राप्त करण्याच[ भाणि 
आदर, कृतज्ञता, आणि निरपेक्ष सेवा या परोपवःरी भावनांचा विकासं 
साधण्याचा प्रयत्न करत।त. मोक्षे व विकास ही देवधर्माचौ दोन ध्येये 
आरत. सामाजिक सुधारणा अणि ग्रीलाची अभंगता यांमृटे देवधमचिं 
स्वतःचें वेगटेपण दिसून येते. 

अकिमच्र चतर्जी : थोर कादंवरीकार वंकिमचंद्र चतर्जी यांनीहि 
वंगालमध्ये प्रगत दृष्टिकोण प्रकट केला होता; पणत्याचा भर समकाीन 
फ़ैच तत्त्वज्ञ ए. कतिवर अधिक होता. वंकरिमचदांच्या मते माणसास 
धर्माची भवेष्यकता आह; माच धर्म म्हणजे अंधब्रद्धांच। (डग्माज) 
समुज्वय नून “ मानवी शक्तीचा आदर्श व सपूर्णं विकास होय. 
ईश्वर म्हणजे केवठ परिपूर्णं (परफेक्ट) मानवाचे प्रतिविव होय. साध- 
काने आपका मार्गं उजटण्यासाटी स्वीकारलेकते तें ध्येय आहे. पिथ्यान्‌ 
पिढ्याचे .अनूभव व अंत.प्रेरणाचा समावेश असलेल्या हिदुधर्मात ते 
सापडते. परतु त्यांत चुकांचाहि ~ विपेपत. अचूक साक्षात्कारावरील 
विश्वासाचा - अंतभवि होणे भट्ट. त्याचे शुद्धीकरण केले पाहिजे. 
कृप्णाच्या पौराणिक कल्पनेतून जे काही भतिन समिक वाटले तें काटून 
टाकून वंकिमचंदरानी कृष्णाची प्रेमिक, पति, योद्धा, सखा, शां तिद्रूतः 
गुरं या विविध रूपातील भादरश-मानवाच्या स्वरूपांत कत्पना केली. 
स्वं मानवांनी मापण स्वतः. जो होण्याची महत्वाकाक्षा धरावी असा 
तो देव यहि. 


` ५. बंगालकंडून महाराष्टराकडे : ब्राह्मो समाजाचा प्रभाव पडण्या- 
पूवीं खृपच आधी महाराष्ट प्रवोधनाची मे रजी होती. शिक्षक, 
रेखक व पत्रकार असलेल्या वाठशास्तरी जांभेकरानी (१८१२-१८४६) 
मर्णादिते उदारमत्तवारी सुधारणेच्या तत््वाचा प्रसार केला होता, त्यांनी 
भामल्याने आपले लक्ष सामंजस्यावर आधारलेल्या समाजनीतीवर केद्रित 
कहन भशी नीति व राजा राममोहनं राय यांची आधुनिकता यामधील 
सुव्मध्य साधला; कारण केव आधुनिकतेवर त्यांचा विश्वास न्दता. 
त्याच्याशी समांतर मार्गानीच ज्योतिवा फुले, दादोवा पांडुरंग, रोकटित- 


मतम १-६७ 


५२ तच्वेक्षान, (भर्तांतील) इग्रजींतीट 


वादी इत्यादीनीहि प्रारभ केला होता. केशवचंद्र सेनाच्या १८६४ मधील 
मुई व पुणे भेटीमुढ्े या सुधारणा-च्वठीटा अधिक जोराने प्रेरणा 
मिलाली. मूबई येथे १८६७ मध्ये व पुण्यातहि सुजुमदाराच्या मदतीने 
१८७० मध्ये प्रार्थनासमाजाची स्थापना स्ञाी. १८७२ मध्ये एकेश्वर- 
वादी मंडट निर्माण ज्ञाले. नियतकाकिकिं व याच तद्हेच्या इतर संस्थाहि 
उगम पावत्या. राजकारणाच्या वावतीत, मुंवईच्या धनिकांचा वे 
(पारी; वनिया; मुस्किमि व काही सोनार) व पाश्चिमात्य नवशिक्षण 
घेतलेत्या लोकाचा “ तरुण मुंबई * नावाचा नवा वगं (पाठारे प्रभु, 
चितूपावन ब्राह्मण व काही पारणी) या दोन्ही प्रभावी वर्गानी एकन्न येऊन 
१८५२ त ' मुवई-मंडछ ' निर्माण केले; तथापि या मडटटाचे ध्येय फार 
जहार ठरत्याने यन्याच वजनदार शेंठजीनी त्यातून जग कदन घेतले 
आणि मंडद क्षीण होऊन शेवटी नाही क्षा दादाभाई नौरोजीनी इग्लंड 
येथे १८६७ सालो उदारमतवादी इग्लिण खोक व तेथील भारतीय 
याच्यासह्‌ स्थापन केठेत्या ' ईस्ट इडिया अंसोसिएणन"च्य) प्रेरणेने 
त्याचें पुनरुज्जीवन ज्ञाके. या मंडकराने भारतातीख सामाजिक कृती- 
साठी आखलेत्या सुसगत कार्यक्रमति ज्या युक्तिवादांचा-विशेपतः 
भारतीय सपत्तीचे दुग्लटकडं होणारे णोपण आणि भारतासाठी प्राति- 
निधिकं व जवावदार सरक।रची आवश्यकता या दोन कल्पनांचा- 
समावेश होता, त्याचा उपयोग पुढील खजकीय चदढवढीत करून घेतला 
गेला. १८६० ते १८७० पर्यतच्या मुवरई वि्यापीटाच्या (१८५७) पदवी- 
धरांतीर वहुसख्य लोक चित्‌पावन ब्राह्मण हति. त्यांना प्रा्थनासमाजा- 
फडून एक समन्वयवादी तत्त्वज्ञान मिढाले, तर विधवा-पुनविवाहाच्या 
चठवटीच्या रूपाने त्यास सामाजिक कृतीची सधि मिखारी. 


महादेव गोविद रानडे ( १८४२-१९०१ } : या चनव्रठीतरून 
महादेव गोविद रानडे यांचा सामाजिक जीवनांत प्रवणं श्लाला. त्यांच्या 
मागेदर्शनाखाटी ही चटवदढ मृवईकडून पुण्याकडे व भोवताख्च्या 
ग्रामीण विभागांकडे पसरटी. त्याच वेढी पूणे सार्वजनिक सभेची 
१८७० त स्थापना ज्ञाटी. १८७० मध्ये या सर्वं संस्थांच्या प्रभावाचें 
विस्तारित रूपांतर ग्रामीण भागांतील जनतेच्या आकारक्षांना अनुकूल 
अशा राजकीयं चटठवटीत ज्ञाले. समाजगास्र व इतिहास याच्या वुद्धि- 
वादी अभ्यासाच उत्कृष्ट सार व महाराष्टीय संत्तकवीची शिकवण 
रानडे याच्या अंगी वाणरी होती. ' ईश्चरवादाचें तत्त्वज्ञान ' या त्यांच्या 
ग्र॑थांत त्यानी संतांप्रमाणे अदट॑तवाद व जडवाद हीं दोन्ही टोकँ सोडून 
ईश्वरसाक्षात्काराचा मध्यमम भनुसरलेला दिसतो; परतु तो संतांच्या 
गृढवादयिक्षा अधिकं वुद्धिवादी आहे. त्यानी अवताराचें तत्त्वं नाकारले 
व विचारप्रधान सदसद्चिवेकवुद्धीने धार्मिक सत्याचा अतिम लाभ 
होतो असे मानले, त्यांच्या नेतृत्वालाली राष्टृव्यापी वृत्तपत्रीय संघटनेचा 
प्रायमिक प्रयत्न पुण्याहून केला गेला व काही ब्राह्मण तस्णानी सर्व 
मराठी लोकासाटी पाश्चात्य पद्धतीने शिक्षण देणारी एक शिक्षणसंस्या 
कादली. त्यानंतर त्यांनी १८८७ मध्ये राष्टीय सामाजिक परिपदेची 
स्थापना केली. १८८५. मध्ये स्थापन ्नालेल्या राप्टीय काम्रेसचे जितके 
महत्व राजकारणी लोकान होते, तिके महत्त या परिषदेचे समाज- 
सुधारकांना होते. अशा तेने १८८५ च्या अच्धेरीस सर्वं देणातील 
सुशिक्षित वग हा आघाडीवर होता. मुवरईत वदरुहिन तैय्यवजीच्य, 
नेतृत्वाने निर्माण ज्ञचेत्या अंशत, शैक्षणिक व अंशत. समाजुधारणा- 
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वादी असलेल्या भंजुमन-इ-इस्छामच्या स्वरूपांत मूस्लिमांची सेघ- 
शक्ति प्रकट क्ञारी होत्री आणि वदुहिन, तेरुंग आणि फिरोजशहा मेहता 
ही सुशिक्षित त्रयी शहराच्या सामाजिक जीवनांत वर्चस्व प्रस्थापित 
करीत होती. 
रा. शो. भांडारकर : रानडचांचे सुपरसिद्ध अनुयायी म्हणजे 
संयमित प्रगतिवादी व अत्यंत विद्वान्‌ आणि शिक्षणतञ्जञ असलेले 
रा. गो. भांडारकर है होत. केशवचद्राच्या "न्यू डिस्यन्सेशन " ला चिकदूनं 
राहून त्याचा अथं त्यानी धिमोडोर पाकंरच्या ‹ एकततत्ववादित्वा- ' 
न्वयेच (युनिटेरिञेनिल्लम ) लावल् ; मातत त्याची भूमिका संम्लेषणा- 
त्मकं होती ब त्यांत वेद, तुकाराम, बौद्धधमं, मत्रा माणि शुभवतंमान 
(मस्ये) या सवतिील उक्कृष्ट तत्त्वांचा समावेश होता. प्रेपितताच्य 
मार्गे आचिष्कृत न स्लाठेल्या ईश्वरवादाच्या आधारे त्यांनी त्रिटिश 
उदारमतवाद, अनुभववाद (जे. मिल्ल, जे. एस. मित्ल, स्पेन्सर) आणि 
नीतिवाद (मोरलिक्षम) व वेथमचे उपयुक्ततातत्त्व यांचा मेढ घाता. 
याच दृष्टिकोणाने त्याचे वुद्धिवादी स्रहकारी के. टी. तरंग, जी. जी, 
आगरकर, ज्योत्तिवा फुले आणि लोकटितवाटी या नांवग्ने सुपरिचित 
असरेले गौपाठ हरी देशमुख है सवं प्रभावित स्ञाले. 
रोकमान्य एिक्क (१८५६-१९२०) : महाराष्ट्राच्या रंगभूमीवर 
लोकमान्य टिल्काच्या आगमनाने रानडयांच्या संश्लेषक उदारमत- 
वादाला अनपेक्षितपणे आद्रा वसा. कात, मल्ल, वेथेम, स्पेन्सर 
आणि वौद्ध परंपरा या सर्वाचा निषेध करून, फक्त अद्रैत सिद्धान्तच 
सदूवस्तू्चे योग्य स्पष्टीकरण आहे असे त्यांनी जाहीर केठे. जहाल 
पत्रकार व प्रतिभावान्‌ राजकारणी असलेल्या लोकमान्यांनी सुधारका- 
वर हल्ला चटविला. “ ईश्वर व मानव यांच्याविषयीची आपली कर्तव्ये 
म्हणजे धमं होय. या दृष्टीने हदु धर्मात नैतिक व सामाजिक वंधनांची 
व्यवस्था केटी आहे. ही आपली व्याख्या असल्याने आपण गतकालाकडे 
वले पाहिजे. . .आपण जर या गोष्टीवर भर दिला तर... . . 
लवकरच आपण विविध पंथातून एक समथं हिदुराष्टू उभे करूं शक्‌.“ 
विज्ञान व द्िश्चन धमं यो त्यांच्या मते, “ जपल्याविरुदध उभ्या 
उाकचेल्या ” प्रवद्ध शक्ति आहेत; पण त्याचा असा दावा होता की, 
आधुनिक विज्ञानाला जी सत्ये नुकतीच सापड्‌ लागल आहेत ती 
“ आपल्या ऋषीना पूर्वीचि माहीत होती ” आणि स्थिश्वन धर्माविपयी 
वौलावयाचे तर, “असा एक काठ लवकरच येईर की, जेन्ह्‌ा सिश्चनानी 
येथे स्थिश्चन धर्माचा प्रसार करण्याएवजी आपले प्रवक्तेव आपल्या 
सनातन ध्मचिा सवं जगभर प्रसार करीत असलेले आपण पाहूं" 
त्यांनी ज्या सुधारणांना विरोधं केला, त्या सुधारणा सरकार आणि 
रनडयांसारखे सरकारी नोकर यांनी पुरस्कारलेल्या असल्याने, 
त्'्या विरोधाने ऋांतिकारक राष्ट्वादाचें रूप धारण केले. स्वराज्य 
म्हणजे नसाहतीचे स्वयंशासन हे मत॒ नाकारून त्यानी रष्टीय 
स्वाततत्याच्या रूपात “ स्वराज्य हा माञ्ञा जन्मसिद्ध टक्क आहे “ असे 
निभेयपणे प्रतिपादिले. त्यांच्या राजकीय चट्वठीमुके त्याना व्याच 
वेत्वं कारावास भौगावा लागला आणि त्यांनी “ गीता-रहस्य ' किह 
तै अशा कारानासातच. या ग्रंथांत त्यांनी असा सिद्धान्त मांडा की, 
सन्यास किवा भवती वापेक्षा ' निप्काम कमं ' हीच गीतेची मध्यवर्ती 
आध्यात्मिक शिकवण आहे. पूवंसूरीनी आपापल्या दष्टिकोणांतून 
गीतेचा अथं ज्ञानयोगपर, भक्तियोगपर व ज्ञानकर्मसमुच्चयपर लावला 
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आहे; परंतु केवट कर्मयोगपर अथ कावप्याचे श्रेय मोर्चा प्रमाणात 
टि८कांकडे जाते. या वावतीत श्रीशंकराचार्याशी, असजेखा आपला 
मतभेद त्यांनी नस्रपणे प्रतु स्पष्टपणे व्यक्त केला आहे. कमेयोगोवर 
भर दिल्याने ' गीता-रहस्या 'स विशेषत. नीतिशास्त्रीय महत्व प्राप्त 
ज्ञाठे आहे. त्यामुद्े नीतिशास्तराच्या तौलनिक अभ्यासास फारच मदत 
होते. भगवद्गीतेवर ्ालेल्य) मराठी ग्रंथसंपदेतील गीता रहस्याचे स्थाने 
फार वरवे महि. छोकमान्य टिक हे केवठ राजकारणी पुरुष नव्हते, 
तर एक थोर विचारवत व संशोधकहि होते, हे त्यांच्या गीता-रहस्या- 
प्रमाणे ' ओरायन ' यां प्रंथावरूनहि स्पष्ट होते. वेदांचा काल-निर्णय 
करण्याच्या वावतीत ओरायन'चे महत्त्वं निविवाद आहे. मात्र,१९२० 
मधी अखेरच्या आजारपणापर्यत त्यांनी आपल्या स्वाततव्य-चढवठीत 
कधीच खंड पड्‌ दिला नाही. 


गोपाठ कृप्ण गोखले (१८६६-१९१५) : टिठकाचे मख्य 
प्रतिस्पर्धी गोपा कृष्ण गोखले हे त्यांच्याइतक्याच तरल वुद्धिमत्तेचे पण 
मवाठ अगुन ते रानडबाशी सदैव एकनिष्ठ राहिकठे ज्या दोन संस्छृतीना 
जोडणारें त्याचे व्यक्तिमत्त्व होते, त्यांच्या इतकेच तेहि अनेक वावतीत्त 
परस्पर-विरोधी मतांचे होते. ते ज्योतिषावर विश्वास असलेले बुद्धिवादी, 
साधूचा समाज स्थापन करणारे राजकारणी आणि कविवृत्तीचे गणिता- 
ध्यापक होते.त्यानी रानडचाचा वुद्धिवादी एकेश्वरवाद व उदार सुधारणा- 
चाद यांचा राजकारणी म्हणून वैध चठ्वढीश्टारा पुरस्कार केला. 
पण त्यांत तत्वज्ञ या नात्याने त्यांनी महत्वाची अशी काहीहि नवीन भर 
घातली नाही. शिक्षणाच्या सामर्ध्यावरील त्यांचा विश्वास व स्वराज्या- 
साठी देशवांधवांना तयार करण्याची त्यांची तठमटर' यांतून १९०५ 
मध्ये भारतसेवक समाज स्थापण्याच्या निणेयाचा जन्म ज्ञालाः 
जेसुदटांच्या केयांलिकि सोसायटीच्या संघटनेचे व॒ समपंण-वुद्धीचे, 
तसेच सतराव्या शतकांतील संतकवि रामदासांच्या समथं-संप्रदायाच 
अनुकरण करण्याची त्यांची इच्छा होती; परेतु भारतसेवकांची ही 
समपित सेवावृत्ति धामिक्पेक्षा राजकीय व सामाजिकं प्रेरणेतरुनच 
निर्माण ज्ञारी होती. त्यांचा दृष्टिकोण हा शांततामय व वैध होता. 
^ त्रिटिशांशी आलेला संवध हा परमेश्वरी शक्तीने भारताच्या हिता- 
साटीच योजून घडविलेला आहे, अशी ते स्पष्ट कबुली देत. त्यामुकठेच 
“ स्वातव्यप्रेम व अधिकाराविष्द्ध आत्मप्रतिष्टा-रक्षण या भारतीयांत 
अभावाने असलेल्या गुणाच भारतीय स्वभार्वांत वीजारोपण ज्ञा." 
ज्या अर्थी जातीय सलोखा, स्त्री-स्वातंत्य, अस्पृप्योद्धार, सामान्य 
शिक्षण, मौयोगिक वाढ व राजकीय प्रौढता हीं राष्ट घडविणारौ ध्येये 
साध्य करणे ब्रिटिशांशी असहकारापेक्षा सहका रानेच अधिक सहजपणें 
शक्य आहे, त्या अर्थी सर्वश्रेष्ठ ध्येय पूणं स्वातंव्यापिक्षा सा्राज्यान्तगेतं 
स्वराज्य हच आहे; आणि त्याच्या साधनाचा पाया, सामाजिकं प्रश्नांचा 
काठजीपूर्वक अभ्यास व समाज-जीवन समर्थं करणे हा आहे; कांति 
कारक उल्थापाक्य करून तें विस्कचछित करणें नन्हे. वहुमत नसके तरी 
गोखल्यांचे विचार पसर्विण्याच्या वावतीत “ भारतसेवक समाज " 
समर्थं ठरला आणि भारतीय स्वातत्य मि्विष्याचां प्रयत्ने करणान्या 
आपल्या विरोधकावर व सहकान्यावर त्याने उपयुक्त अना नियामक 
प्रभाव पाडला. 

दक्षिण भारतांतसुद्धा ब्राह्मो समाजाच्या ध्येयांचा प्रवेश ज्ञाला. 
होता. मद्रास येथे १८६९४ त वेदसमाजाची स्थापना न्ाली होती 


वच्वक्षान, ( भारतांतीर ) इश्र्जातीर 


आंणि के. श्रीधरलु नायड्‌ या नस्र पण एकनिष्ठ ब्राह्योच्या नेतृत्वाखारी 
त्याचे पू्णेपणे ब्राह्मो समाजात रूपांतर ज्ञद्धि. 


६. स्वार्मीचा काठ : हिद समाजात संन्याशाचें एक स्वयंसिद्ध स्थान 
आहे. सन्यासामूक्रं तो वर्णेधर्माच्या वंधनापरीकडे जातो. त्याची निष्ठा 
आध्यात्मिकं जगताला वाहिकेली असल्याने धर्मनिरपेक्ष व्यावहारिक 
क्षेत्रात तो केवठ परकेपणाने राहतो ; तथापि त्याच्या या अतीततेमुटेच 
त्याला वग्याच वेढा उद्धारक म्हणून काम करतां येते व स्वतःच्या 
शिकवणुकीने व उदाहरणाने त्याला समाजास वर कढणे शक्य होते. 
एकोणिसाव्या शतकाच्या असैरीम भारताच्या धार्मिक व सामाजिक 
नवनिर्माणाच्या कार्यात्‌ वराच काठ रत असलेल्या तयस्थांची जागा 
संन्याशांनी षेणे आणि त्यांच्या कार्याल्ा निरा वण देणे अगदी 
अपरिहायं होते. 


रामकृष्ण परमहंस (१८३६-१८८६) : गदाधर चतर्जी म्हणून 
जन्मलेल्या स्वामी रामकृष्ण परमहंसांना ब्राह्मो समाजाचे पुढारी 
केशवचंद्र यांनी प्रकाणांत आणक. उत्तर कलकत््यां तीर कारीमातेच्या 
दक्षिणेश्वर मंदिरांतील या नम्र पुजाय्याची कीति त्यांच्या कानावर 
गेटी, भणि १८७५ मध्य त्यांनी रामङ्ृष्णांना प्रसिदीसं भओणले. त्यांच्या 
पराकोटीच्य। भक्तीने आणि सुंदर उपमानी व घरगुती दृष्टान्तानी युक्त 
अशा प्रसन्न संभोषणाने केणवचंद्र प्रभाविते क्षाठे व आपल्या अनेक 
शिर्प्याना त्यांनी रामङृष्णांकडें पाठविले. रामङृप्णानी काहीच लिहून 
ठेवले नाही. ते संद्धान्तिक तत्त्वज्ञ वा ईश्वरमीमां सक नव्हते व सुधारणा- 
चठ्वढीचे संघटकहि नव्हते; पण त्यांच्या माध्यात्मिक भनुभवांत 
त्यांनी उपर्व्ध असलेल्या सर्वं मार्गाचा अवरेव केक! होता. कालीच्या 
जाज्वत्य भक्तीव्यतिरिक्त त्यनी राधा-कृष्णविपयक वैष्णव भकित्तहि 
केली होती, योडा काठ मुस्किम विधिहि आचरजे होते, आणि एका 
मिव्राच्या घरीं पाहिरेत्या येशू-मातेच्या चित्राचें ध्यानहि त्यांनी तीन 
दिवस केलै होते. ते कधी काली-भक्त तर कधी अद्धैत-वेदान्ती, कधी 
तात्निक शाक्तं तर, कधौ वैष्णव भसत. त्यांच्या शिकवणुरकींत मनेक 
हिदु-परेपसंचा समावेश होता. ' सवं आध्यात्मिक मारे हे मोक्षाकडेच 
जातात, असें ते वरचेवर सांगत. त्याचवरोवर त्यांनी कामवासना व 
अतृप्त यावर कडाडून हल्ला चढविल्ा जाणि पाश्चात्त्यीकरण प्षाठेत्या 
त्याच्या श्रोत्यांच्या निघर्मी शिक्षणाला गौण लेखे. ते ब्रह्मानंदीं मग्न 
असत व त्याचें समाधिस्य होणे दिवसेदिवस वादूं लागले; परंतु इतरांशी 
वागताना ते निरागसं वालकाप्रमाणे होते. त्यांच्यांत व्यावहारिकदाहि 
पुरेपूर होत्री. हदु -मवतारवादाने त्यांना मोटेपणाने नवा अवतार 
ठरविले; पण स्वतःच्या मर्यादांची जाणीव असल्याने, ते स्वतःच 
कोणत्याहि प्रकारया देवसदृण मानाचा सदव निपेध करीत माणि 
ईश्वरी दयेला पात्र होण्याचा प्रयत्न करीत असत. 


` विवेकानंद ( १८६९३-१९०२ } : रामङ़ृप्णांच्या या पटुशिप्याने 
"रामङृष्ण मिशनची १८९७ त व वेलूर मखाचौ १८९८ त निमिति करून 
र{मकृ्णाच्या शिकवणीचा प्रभाव साय्या भारतभर व परदेशांतहि 
जोपासल्ा व वाढविला. ते मूलतः तीक्ष्ण व्यावहारिक वुद्धीचे असल्याने 
त्यांनी स्वतःस लाभकेल्या साक्षात्कारी अनुभवाला (इनूसाखट्स) 
प्रत्यक्षांत साकार करण्याचा तर्त्काङ प्रयत्न केरा. यावरून त्यांचा संदेश 
तात्त्विक असण्यापेक्षा तो नैतिकच अधिक कां आहे हि स्पष्ट होततै. 


५२१ 


तच्वक्षान, (भारतांतीर ) ईधजींतोल 


तात्विकतेच्या सूक्ष्म छटा व भेद वाजूस साखून, भतमतांतरानी व तीम्र 
विरोधानी गजवजलेल्या भारतीय धार्मिके वातावरणांत (भारतः 
अमेरिका च युरोपमधील प्रचार-दौव्यांत दिलेल्या असंस्य भापणांतुनं 
व प्रवचनांतून अव्याहत प्रतिपादिलेला ) स्वत.चा भसा एक सुसंवादी 
मागं त्यांनी निर्माण केला. तो व्यापक व सर्वसमावेशक मागं म्हणजे 
व्यावहारिक येदान्त होय. भारताची धार्मिक, सांस्कृतिक व राष्ट्रीय 
अस्मिता जोगविणारा, पंथोपपंथांतील भेद - विचार व भाचारया दोन्ही 
पातठघावर ~ उच्च वेदान्त तच्वज्ञानात विलीन करणारा व भारतीय 
जीवनाला खंवीर भसे आध्यात्मिक अधिष्ठान देणारा स्वामी विवेका- 
नंदाचा स्फूतिप्रद विचार, हदु तत्त्वज्ञान व धमं यांना सारखाच नव- 
प्रेरणा देणारा महै. 


आपल्या संन्यासी भनूयायांना विवेकानंदानी प्रसारकार्थाचा च समाज- 
सेवेचा क्रियाशील संन्यास सांगितला. भगवी वस्ते परिधान केल्या यः 
साधूनी देशभर हिड्‌न भजान्याचौ शुश्रूषा करोवी, तरुणांना शिकवोर्वे, 
पूरग्रस्त व दुप्काठग्रस्त लोकाच दु.ख हल्के करावें आणि सवंत्न 
पसरखेल्या ददिद्रनारायणाची सेवा करावी, हे कार्यं त्यांनी या णिप्यांना 
सांगितले. सर्वसाधारण लोकाना अंघश्रद्धा, अस्पृश्यता व जातीय 
अभिमान सोडावयास, निःस्वार्थी कर्मयोगाची निष्ठा संपादण्यास 
माणि विश्वात्मवाद व स्ववांधवांविषयीचं धर्म-परेम यांद्ारा मन विशाल 
फरप्यास त्यांनी सांगितले. बुदिजीवी लोकाना त्याचं भसँ सांगणे होतें 
की, “ भावी भारताला श्रेष्ठ वनविण्याचँ रहस्य, संघटन, सापर्थ्य- 
संपादन व इएच्छाशक्तीचें एकसूत्रीकरण यांत साठविं आहे. त्यांच्या 
अल्प जीवनकाकांत धार्मिक, सामाजिक व राजकीय सुधोरणा साप्य 
करण्याचे एक आध्यात्मिक शएक्तिकेद्र असे स्थाने विवेकानंदाना प्राप्त 
प्रे होते. 


रामतो्यं ( १८७३-१९०६ } : स्वामी रामतीर्याचा जन्म २२ 
अक्टोवर १८७३ ना पंजावांतीर मुरटीवाला या गावीं स्ञाला. त्याचें 
मूढ्धचें नांव तीर्यराम गोस्वामी. त्यांनी एम. ए. क्ञाल्यानंतर काटी काठ 
गणिताच्या प्राध्यापकाचं काम केठे. परंतु उपनिपदें, भगवद्गीता व 
योगवासिष्ठ यांसारख्या महान्‌ भ्रंयांच्या अध्ययनानि त्याचे व्यक्तित्व 
इतके वदलले कौ, त्यांनी संन्यास वेडन आयुष्याच्या अंत पर्यत वेदान्त- 
मताचा भारत, जपान व अभेरिका येये व्याख्यानांदाय अविरत प्रसार 
केका. १९०६ मध्ये वयाच्या केव ३३ व्या वर्प, हिमारयांत वसिष्ठा 
श्र्माति राहत असतांना, गंगेच्या प्रवाहांत वाहत गेल्याने त्यांना अपघाती 
मृत्यु माला. 


भारताचे आध्यात्मिकं प्रवोधन करण्याचें महान्‌ कार्य रामतीर्थानी 
केरे, त्यानी आपल्या जीवनदषनाला ' व्यावहारिकं वेदान्त ' असे नाव 
दिक. भापल्या लिखाणांतून व व्याच्यानांतरून त्यांनी वेदान्तमताची 
आधुनिके काटास अनुरूप व व्यवहायं अशी मांडणी केली व हि मत 
तकंशुढता आणि स्वानुभव या दोन्ही कसोटयांवर स्वीकायं आहे हें 
पटवून दिले. विशेष म्हणजे त्यांनी वेदान्त-भआचरणावर भर द्विला. सर्वं 
खति्विदं ब्रह्म" रहें त्याचें सूत्र अ।है. सर्वत्र आत्मतत्वच ओतप्रोत भह. 
तीच. निरपेक्ष सत्ता नाम-रूप-गुणात्मक विश्वाच्या मुटढाशी अधिष्ठान 
स्वरूपांत विद्यमान आहे. जग हें स्वप्नवत्‌ मायिक आदे. आत्मज्ञानाचें 
स्वरूप बौद्धिक नसून भावनिक आरै. हा एक महत्वाचा विचार त्यांनी 


तत्वज्ञान, ( भार तांती ) ई्रजीतीक 


माडला आन्म-साक्नात्कार हे जीवन-ध्येय असून त्याचा मार्ग परेम 
भावना -श्रदात्मक आहे, रक्ष जञानात्मक नाही सान्त -व्यक्तित्वाचा 
अनत देवत्वात ख्य करणे हे धामि वृत्तीचे सारः असून तौच आत्म- 
साक्नात्ताराचा खातीना मा्भं आरे सारा, “अपण ईश्वर आहोत 
अशी भावना करा, म्हणजे तुम्ही ईश्वरत्व भ्राप्त करा ” ठी त्याची 
शिकवण आहे. । 

हवा उपाध्याय -(१८६१-१९०७) हि पूर्वाश्रमीचे भवानी- 
चरण वनजौ असून नरेन दत्ताचे, म्हणजेच नंतरच्या स्वामी विवेका- 
नंदाचे, १८८० पासून परभम्नेही होते. त्याच्ावरोवरच ते प्रथम 
केशवचद्राच्या वं नंतर रामकृप्णाच्या व्यक्तिमत्ताने भारावून गेले. 
कराचीच्या केयाोंलिक चर्च॑शी सलग्न ्ाल्यावर त्यानी (थिओफायलम ' 
(ज्याचें भारतीय रूपांतर्‌ ब्रह्यवांधव * आहे ) हे नाव धारण केके. 
नंतर त्यानी कंथोलिक सन्याशाच्या जीवनाला पूर्णपणे सुरुवात केटी. 
त्यांनी व्याख्याने दिली, चक्िखाण केले व क्रमश प्रथम "^ सोफिया' 
मासिकाचे व नतर त्याच साप्ताहिकाचे १९०० पर्य॑त आणि त्यापाटो- 
पाठ निघालेल्या विसावे शतक -{ट्वेटिएथ सेचरी } च १९०१ पासून 
प्रकाणन केले निशठ एकेश्वरवादाचे पुरस्कतं असल्याने त्यानी आर्य॑- 
समाजाच्या ईश्वरवादातील, बुदधिवादी ब्राह्मी समाजातील, हैगेल ब 
स्पेन्सरच्या तत्त्वज्ञानातीर आणि विशेपेकरून सवैसग्राहक अणा ई्पर- 
विद्यावादातील वौद्धिक दोष दाखवून दिले. अधिक भावनात्मक दृष्टीने 
ज्यात त्यांना श्िश्चन एकेश्वरवादाची हुवेहव प्रतिमा सापडली,त्या शांकर 
अदटैतवादाच्या पृनर्मूल्याकनाकड त्यानी. आपी तीन्र वुद्धि वछठविरी. 
परब्रह्म हे सत्‌-चित्‌-आनद असून ते संपूणेपणे, जडउतत्त्वासहित सर 
विश्वाची निमिति करते. विश्च हे माया आहे, कारण ब्रह्माच्या जोडीला 
आणखी एक निरणेक्ष तत्त्व म्हणून असणे दूरच, पण ज्यांतरुन ते निर्माण 
होते, ज्यात राहते व ज्यातच विरीन होति, त्या अनूभवातीत आत्म्याने 
किवा आंतरिक कारणाने शेवटच्या कणापयंत च्याप्त असेन ते एक 
अपरिहा्यंतारहित परिणाम आहे योग्य भथनि तें कंथांलिक हदु कसे 
असू शकतात हें स्पष्ट करण्यासालो त्यांनी समाजधमें व साधनधर्मं 
यातील फरक पुढे माडला. पटिल्याचा केव समाजाशीं व दुसग्याचा 
व्यक्तीच्या धार्मिक जीवनाशी संवेध आहे. हिदुधर्माला आध्यात्मिक 
मार्गाची विविधता मान्य असत्यनि, जोपर्यत एखादी व्यक्ति मूलभूत 
समजधर्म पाठीत आहे, तेपर्यत केव तो स्िस्तसाधना करतो म्हणून 
त्यास हिदुधरमं दूर खोटणार नाही. उपाध्यायानी ह काटेको रणे पाठ्ले 
व अशा एका मठाच्या स्थापनेची णेजना आखली होती की, त्यांतील 
केथोलिक सन्यासी स्यच्या द्िश्चन भक्ति व साधनेव्यत्तिरिक्त इतर 
कोणत्याहि वावतीत परपरागत साधृपासून क्वचितच वेगे काठतां 
येतील. तथापि ही योजना अमति येऊं णकली नाही १९०० मध्ये 
कलकतत्यात स्थायिक ्ाल्यावर त्यांनी रवीद्रनाथ टागोरांना गात्ति- 
निकेतन स्थापण्यास मदत केटी; पण छवकरच त्याना आपन्न सर्व वेट 
वाडमयीन व॒ राजकीय क्षेत्रात विस्तारक्त्या वृत्तपत्न-व्यवसायाला 
द्यावा लागला. पुटे हनियासाटी त्याच्यावर - शस्तक्रिया करावी 
न्वागली व दुर्देवाने ते एका आयवडचांत मृत्युमूखी पडले. 

दयानंद सरस्वती (१८२४-१८८३) ` काठेवाडांत मूटशंकर 
म्हणून जन्मलेले स्वामी दयानंद सरस्वती हे दुसस्य्राच प्रकारचे भखर 
कमेयोगी .स्वामी होते. मूतिपूजेच्ना. निपेध करून त्यानी वेदां अवाध्य 


धरर 


तत्वज्ञान, (भारतातील) ईग्रजीतीर 


प्रमाणत्व, सत्ताशास्तरीय दृष्टीने अधु पण निभे एकेश्चरवाद आगमि 
शुद्धीकृत सनातन धमनि पुनरुज्जीवन यांचा प्रसार केला. त्यांनी 
१८७५ मध्ये स्थापन केरेत्या आर्यसमाजाची ही तत्वे होती. मासा- 
हाराच्या प्र्नावरील वादानंतर त्यांत १८९२ मध्ये सुधारणा करण्यांत 
आरी. शाकाहाराच्या पुरस्कर्त्याना “ हिदुधर्मातील अनेकेश्वरवादा- 
वरची अनिर्वध श्रद्धा व ब्राह्मो समाजासारख्या सुधारलेल्या पथांतील 
शिथिकरू साम्यवाद ” टाठण्यासराटी एक निश्चित मागं पाहिजे होता, 
त्यात कर्म॑ व पुनर्जन्म यांवरील विश्वासाचा अंतर्भाव होता. व्कट 
संघटना असलेल्या या समाजाचे विदेशी विचाराविरशद धोरण होते. 
सामान्य्‌ जनतेच्या उद्धारोसाठी तो कटिवद्ध ज्ञाला होता, भाणि पर- 
धर्माचा - विशेषत मुस्लिम व द्िश्चन धर्माचा ~ स्वीकार केलेल्या 
धर्मान्तरित हिद्ची शुद्धि त्याने सुरू केरी. आजपर्यत हा समाज अक्र- 
मकच राहिला भदे. 

रमण महूपि (१८७९१९५०) : रमण महूर्पीचासुद्धा प्रभाव 
हिदु जीवनावर दिसून येतो; परंतु तो केव धार्मिक स्वकूपाचा व 
प्रामूख्याने दाक्षिणात्यांवर ज्ञालेला होता. रमण महर्पीच्या . पवित्र 
उदात्ततेमृे त्यांच्या तिरुवन्नमलाई येथील आश्रमाकडे शिष्य आकपिकत 
गेले. ते ठेखकं नन्दते व मापण तत्त्वज्ञ असल्याचा त्यांनी कधी दावाहि 
केला नाही; परतु त्यांच्यांत अद्वैत व भक्ति यचि एक बैशिष्टपु्णं 
मिश्रण स्ञाल होते हे खालील प्रायनेवरून दिन येते. “ मला जर तज्ञ 
दशन ज्ञाले तर माश्षया चुकल्या जिवाची धावपठ थविल . . . तुस्यावर 
माने पौपण ब्दावें म्हणून मौ आलो आह खरा; पण तुङ्ञेच मास्यावर 
पोपण होत आहे, आणि मान्न मन शांतीने भरून गेले आरै. . .हे 
प्रकाश व दयेच्या अनंत सागरा, तुद्या स्पणनि स्वं दद विीन पावने, 
आंत-वाहेर, चागले-वाईट, जीवन-मरण, सुख-दु.ख, प्रकाश-अंधार 
ही सारी द्रे नाहीशी होतात. ” 

साईवावा, उपासनीवावा, स्वामी शिवानंद, स्वामी मध्वानंद, साधु 
वास्वानी इत्यादि इतर संन्याशांनीहि भारताच्या प्रवोधनास ह।तभार 
जावरा आहे. त्यांच्या विचारांत साधारणप्े, भद्रेत, भक्ति, धर्म, सेवा, 
सर्वेधर्मसमन्वय आणि परधर्ममहिप्णुता यांचा संगम ्ाला आहे. ˆ “ 

यिंसफिस्ट व जे. कृप्णमूति : मादाम व्ठेव्ेटुस्की व॒कनैल 
आंँल्कांट हे यिञंसोफिकल सोसायटीचे संस्थापक १८७९ मध्ये जे 
भारतांत आके, ते स्वामी दयानंदांच्या आमंत्रणावरूनच, परंतु त्यांनी 
१८८१ मध्येच स्वामीचा सहवास सोडून १८८२ मध्ये अडचार येये 
आपले प्रमुखे केद्र स्थापन केले. १८९३ त मिस वेह्लंटनी (१८४७- 
१९३३) भारतात पाञलू ठेविै. १९०७ मध्ये त्या ओंल्कोटनंत्तर 
अध्यक्न ज्लाल्या, ते जीवनाच्या असेरच्या दिवसापर्यत. त्यां एकं 
असामान्य महिला होत्या व त्यांनी हिदु-धमं पूर्णाशाने स्वीकारून हिदुना 
त्यांच्या मोठेपणावी जाणीव करून दिली त्यांनी आपल्या कार्यसि 


.धर्मापासून सुरुवात केटी व छवकरच त्यांत शिक्षणाचाहि समावेश केला. 


. अनुसरूनच होता. 


त्यांनी हक्स्ले, मिल्ल व स्पेन्सर्या अनुयायांचा शास्त्रीय जडवाद वं 
धामिक नास्तिकता यांचा निपेध केला व वेद, उपनिषदे, गीता, इतिहास, 
पुराण, योग, स्मृति, संस्कार आणि वर्णाश्रमधरम या हिदुधर्माच्या संपूर्णं 
मदिराच्या पुनरुज्जीवनाचा पुरस्कार केला. कमे व पनजन्म आणि देव 
व असुर या कल्पनांवर त्यांनी जो भर दिला तो गूढ साक्षात्कारवादास 


तच्वन्ञान, ( भारतातील ) इग्रजीतीख 


-यि्जसफीच्या प्रणेत्याच्या मते त्यांच्या ज्ञानग्रणारींत विज्चान, धर्म 
व तत्त्वज्ञान याचा अमूरं संगम आटकतो. ते एक तत्त्वज्ञान आहे; कारण 
विश्वाच्या आध्यात्मिक च भौतिक उत्कांति-योजनेचें त्यात स्पष्टीकरण 
देप्याचा प्रयत्न केला आहे. ते एक शास्त्र आहे, कारण त्यांत अंधश्रदधेला 
स्थान नाही; तरं प्रत्यक्ष ज्ञान व संशोधन यांवर भर आहे. तो एक धर्म 
आदे; कारण त्यांत य वैश्विकं उत्मातीच) कालावधि कमी करून ध्येया- 
प्रत अधिकाधिक लवकर पोचण्याचा मागे मानवास उपदेशिला आरै. 
या दृष्टीने पाहतां सवे धर्मात आदद्रणारे सत्य म्हणजेच "यिओंसफी' असे 
म्हटठे जाते. यिओआंसफीने परिश्रमपूर्वेक संशोधन कषटन प्राप्त केठेल्या 
ज्ञानाचा सारांश ! तीन सनातन सत्ये ' या स्वरूपांत सांगता येई. 
(१) आत्मा अमर आहे व त्याच्या भविष्यकाटीन उत्करातीला च 
दिव्यतेला मर्यादा नाही. (२) जीवनतत्त्व हँ मापणास अंतर्वाह्य व्यापून 
उरले आहे. तें कल्याणकारी असून केवट प्रयत्नानेच प्रत्यक्ष भनुभविले 
जाते, च (३) प्रत्येकं मनुप्य ह्‌ स्वत.चा स्वत.च धनी आदे. तो स्वत.स 
उत्नतीच्या शिखरावर नेऊं शकतो, तसे अवनतीच्या गत्ततहि. थोडक्यांत 
म्हणजे ईश्वर हा ! शिव ' आदे; आत्मा अमर आहे; आणि मनुप्यास 
प्रयत्नानुरूपच फठ मिटते. 


जे. कृष्णमूर्तविदृल लिहावयाचें तर त्यांच्या वयाच्या तेराव्या वर्पीच 
ते नवे दिस्त किवा प्रेपितत आदेत असे अनी वे्ंटनी जाहीर केले होते; 
परंतु हा व्यक्तिपूजेचा बुद्धीस ने पटणारा प्रकार मान्य न ज्ञाल्यने त्यांनी 
ते सर्वोच्च पद नाकारले वे यिओसफीपासून ते वेगठे ज्लाले. ते एक 
उदात्त जीवन जगत आहेत आणि अगध्य व्यक्तिस्वातंव्याच्या मध्यवर्ती 
विचारावर आधारलेल्या, उदात्त मानवतावादाचा विचार ते प्रसृत 
करीत माहेत. 

७. महान्‌ स्फूतिस्यानें : र्वोद्रनाय टागोर (१८६१-१९४१) 
देवेद्रनाथाचे पुव रवीद्रनाथे हे पुनरुत्थिते भारताने निर्माण केकेले 
सर्वश्रेष्ठ असे वाडमयीन प्रज्ञावत्त आहेत. येथे फक्त त्यांच्या तत्त्वज्ञाना- 
विपयीच लिदहावयाचे आहे. त्नी मानचेले प्रमुख मूत्य म्हणजे मौद्थ, 
माणि चितन व कलात्मकं निर्सितीतून प्राप्त होणारा सौदर्यानंद होय; 
म्हणून त्यांनी सवचिच प्रेमाने स्वागत कें. मग तो निसगं असो, इतिहास 
असौ, सवं मानवेजातीच्या कला किवा संस्कृति असोत, किवा प्रत्थेकाचें 
स्वतंत्र व्यक्तिमत्त्व असमरेटी ती स्वत. माणसेच असोत. त्यांना नवनवे 
अनुभव प्राप्तं करण्याची अतृप्त तढमक् होती. त्यांच्या समकारीन 
सु्ारकाच्या मोठमोठ्या प्रयत्ना मध्ये ते सहभागी ल्लाले; परंतु आपल्या 
प्रतिभेच्या आणि मवंसमन्वयात्मक विवेकाच्या जोरावर ते सदैव 
त्याच्यातीख विरोधाच्या व मर्यादाच्यापलीकडे राहिले. कोणत्याहि 
एका विशिष्ट मतप्रवाहास, चदवठीस अगर व्यक्तीसं त्यानी स्वत.ला 
वांधून घेनने नाही ; तथापि उपनिपदातीकू मूर्तं विचा रांची, वैप्णव 
पंथातीर सौदर्यात्मवः गूढवादाची, वौ मानवेतावादाच्या विश्व्मत्रीची 
आणि श्चन धमनि घडविलेत्या समृद्ध पाश्चिमात्य संस्कृतीची त्यांनी 
जोपासना केटी. राममोहनं रीय, वकिम्‌ चत्तर्जी आणि सामाजिक व 
रजकीय्‌ सुधारक यानी संपादिलेत्या विचारधनाचा त्यांच्या आंतरिक 
जीवनाधर क्ञजेल्या परिणामाची त्यांना जाणीव होती. विश्च आणि 
मानवं यांना धारण करणारा सुसंवाद, समतोल व संवधितपणा याचा, 
कविश्रेष्ठाच्या स्वातेव्याने त्यांनी शोध घेतला व त्याना अभिव्युक्तदि 
केले. त्यचि मन संवादी होते. निमितीच्या मैफरीतून त्या श्रेष्ठ संगीत- 
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काराचें दर्शेन घडते. “ ईश्वराचे अस्तित्व ह स्वत सिद्ध तत्त्व असून 
त्यापासून सुटका नाही; आणि ईश्वर ही काही अशक्य कोटीतील अभूते 
कल्पना नन्दे, तर ओौपनिपदक ऋपीनी प्रतिपादिलेले जिवंत असे अनंत 
व्यक्तित्व आरै.“ “ मी त्या महान्‌ पुरुपाला जागने आहे, (वेदाहमेतं 
पुरुषं महान्तम्‌ ). हा, आपला ईच्धर, प्रत्येकाच्या अनुभवातील सोवती 
असलेला ईश्वर होता. अपन्या नैतिक प्रयत्नात्त आपल्या अंतरा 
अमर्‌ पुरुपाच्या शक्तीचा आपणास अनुभव येतो. कलेमध्ये अतरात्मा 
परमात्म्यास आपली साद देत असतो. टागोराचं मानव-ततत्वज्ञान हें 
फार मोठ्या प्रमाणात व्यक्तित्ववादीहि होते. अमर आत्म्याने युक्त व 
नैतिक स्वातंव्य असलेली व्यक्ति या स्वरूपांन मनुष्य हा परमेश्वरावर 
अवलवून आदह. सर्वश्रेष्ठ ईश्वराहुन विभक्त, तयापि त्याच्याशी एकरूप 
अमलेला जीव हा ईश्वर आणि विश्व दोन्हीकडे आकविला जाऊन द्धा 
वनतो. अपरिहायेतेच्या जगात्त त्याचें एक ‹ सान्त टोक ' आहे, तर 
आकांक्षाच्या विश्वत त्याचे दुसरे ! अनतत टौक ' आहे. स्वातंत्य- 
मार्गाची वाटचार करणान्या मानवी जीवनाला ईश्वरी जीवन स्पर्णं 
करते. ईश्वर सागतो, “ स्वतंत्र व्यक्ति म्दणून मजकडे ये. जे वद्ध आहेत 
ते सम्या अथनि मा्याजवढ येऊंच शकत नाहीत.“ भापले वैशिष्ट्य 
अवाधित राखण्याची जी तमद आहे ती सररोखरी आपल्या अंतरांत 
कार्यरत असलेल्या सामान्याचीच इच्छा होय. टागोर काही वेठेस 
 आत्मसाक्षात्काससारी ज्यास दंदराची आवश्यकता आदे अशा अनंताचें 
आत्मसमर्पण ” यास।रख्या हेगेलच्या परिभापेत वोलतातः; परंतु हा 
विरोधाभास आहे व त्याचें कार्यं सान्तातून अनंताची अभिव्यक्ति होण्याचें 
जे आश्चर्यं आहे तें सूचित करणे ह आहे, हे त्यांस माहीत होते. “ मी 
मान्य करतो की, एक असकेल्याचे दोन करे साले हे मला माहीत नाही 
व कधीहि माहीत होणार नाही.“ परंतु आनंदानुभूति हा त्यात्रा पुरावा 
आहे आणि प्रमास आपल्या साक्षात्का रासाटी द्र पाहिजेच आदे. धार्मिके 
अनुभूति म्हणजे दुसरें काही नसून पद्नात्मा व जीवात्मा यच्यातीख 
प्रेनार्चा संवध होय. या प्रेमाच्या एका वाजूला वियोग व दुसन्था वाजूला 
मिलन अहित. या प्रेमांत आपणांस सान्त आणि अनंत, णक्ति आणि 
सौर्य, रूप आणि रस याच्योतीट संश्लेषण प्राप्त होते. असा हा 
“ कवीचा धर्मं " आहे. त्यांत अपरिहायेतरहित पण टिकून राहेणान्या 
विश्वाची भावात्मक सत्ता अभिप्रेत आहे. त्यास माया म्हणणें म्हणजे 
केव “ सत्यावरोवर सत्याच्या विरोधी मोष्टसुद्धा अस्तित्वं आहे 
असें म्हणण्यासारखें आहे.“ “विश्वाशिवाय ईश्वर ही एकं केव विचित्र 
कल्पनाच ठरे. ईश्चराशिवाय चिन्घ हौ एक अव्यवस्था होईल. मृया 
ही सान्तं अस्तित्वाचा फसवेपणा, अस्थिरता अणि स्वप्नवत्‌ स्वरूप 
सूचित करते; परंतु कलावंताच्या दृष्टीने मान्न या स्वप्नातहि अंतिम 
सत्याचा अर्थं जाणवत्तो. मायेच्या ज्वलनाचा उटेण सत्याच्री ज्योत 
पेटविे हा आहे. जीवन-देवतेने किव) जीवनाच्या दैवी उगमस्थानाने 
व्याप्त असल्याने ती मानवाचें वसतिस्थान व कायक्षेत्र दहै. टागोसं- 
पुरते वोलायवें तर, वाडमयीन किंवा (शांतिनिकेतनाचे संस्थापक 
म्हणून) शिक्षणक्मेव्ातीर त्यांनी मिढचिलेले यश म्हणजे एकाच वें 
ईश्वराची सत्रिथ स्तुति वे मानवतेची सप्रेम सेवा होय. या मानवतावादी 
धर्माच्या सेवेत त्यांनी भापके दीर्घायुष्य व्यतीत केले आणि अमर 
वैभव प्राप्त करून घेतले. 
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" मदात्मा ' ही पदवी दिली. जेये त्यानी १८९४ मघ्ये नाताठ किस 
स्थापून १९०९ ते १९१४ पर्यत तेथील भ{रतीय स्यायिकाच्या हक्का- 
साठी सत्याग्रहु-चल्वढीच्या तंत्ाचा यशस्टी प्रयोग केला, त्या दर्लिण 
जापिकेतील राजकीय पुढारी म्हणून ते प्रथम पुढे आले, त्यांच्या पित्यावा 
तजकारणीपणा, मातेची वैप्णव साप्रदायिकता, त्यांच्या घराण्याचे 
शाकाहारी तत्व, ईंग्टंडमधील कायचाचा अभ्यास, गीतेचँ व वायवख्चे 
तसेच रस्किनि, टोँलस्टय व थोरो यांच्या ल्खाणचं त्याचें वाचन, 
प्रटिस्टंट सश्च पथ व हिदधमं यांचा त्यानी केलेला तौलनिक अम्यसि 
या सर्व गोष्टीच्या प्रभावांतून त्यांचे व्यक्तिमत्त्व घडके होते. १९१४ त 
भारतात परत आल्यावर गोखल्यांच्या आश्रयााली त्यांनी सजकार- 
णाच्य) क्षेत प्रवेश का आणि गोखले व टिक यांच्या मृत्यूनंतर ते 
राष्टरीय चल्धवकठीचे नेते कत. त्याचे नेतृत्व नवे व परिणामकारी होते. 
त्यांनी कप्रिसचें रूपातर क्रातिकारक सामाजिक चठवठीत केले व 
त्याद्वाया केलेल्या १९२१, १९३१ व १९४२ सार तीर तीन अर्हिसक 
मोहिमा व मधूनमधून केले रचनात्मक कायं यामुच्े १५ आगस्ट 
१९४७ ला भारताला स्वतिव्य प्राप्त ज्लाले. भारताच्या फाटणीच्या 
दुषटनाप्रसंगी त्यांनी आपल्या तीन आठ्वडर्याच्य) उपवासदटारा 
रंतता प्रस्थापित केली ; परंतु एका अविचारी दिदुने त्यांना ३०जानेवारी 
१९४८ रोजी गोठी ज्ञाड्न ठार मारले. त्याचें राजकारण ह भंतर्वाह्य 
धामिक होतें. “ मी राजकारणी माणस्ाचो वेप धारण केला सका 
तरी मनाने मी धामिक मनुष्य आहे.” सत्य माणि अहिसा या त्यांच्या 
दोन तत्त्वांत हिदुध्मवच्या विवरणांचे सार आहे. सत्यामध्ये एकमेव 
ईश्वर -हरि, पुनजेन्म व मोक्ष यांच्यावरीर विश्वासाचा अंतर्भाव होती. 
“ ईश्वर हे एक असे काही मव्याख्येय तत्तव आहे कौ, जँ आपणे सर्वं 
अनुभवत, परंतु जाणत नाही. माया दुष्टीने ईश्वर म्हणजे सत्य व प्रेम, 
नैतिकता आणि निर्भयता. ईश्वर हा प्रकाश (ज्ञान } व जीवनाचें उगम- 
स्थान आहे; भागि तरीहिं तो या सर्वाच्यापलीकडे व वरहि माहै- 
ईश्वर म्हणजे सदसद्‌ विवेकवुद्धि. निरीश्वरवायां चा निरीश्वरवादहि तोच 
आहे. तो बाणी वे बुद्धि यास्या मतीत आहे ज्यांना ज्याच्या व्यक्ति- 
त्वाची ञाव्यकता आहे, त्याच्या द्ष्टीने तो व्यक्ति हे. त्याच्या 
स्पर्शाची आवश्यकता असल्ल्यांना तो साकार आहे. तो शुद्धतम सत्त्व 
आहे. ज श्रद्धावान्‌ आहेत त्यांच्या दृष्टीने तो गहेच आहे. तो सर्वानि 
स्वं काही आहे. (यंग उडिया', ५-८-१९२५.). सहा वर्पानंतर ते 
लिहितात : “ प्रेमाचे वरेच अर्थं होतात. . . . परंतु सत्याचे दोन अर्यं 
मला कधीहि सापडके नाहीत, आणि निरीशख्रवायांनीसुद्धा सत्याची 
शक्ति व आवश्यकता नाकारटी नाही . . . आणि ईश्वर म्हणजे सत्य 
असे म्हणण्यापेल्ला सत्य म्हणजे ईश्वर असे मला जं म्णावेतते वाटते ते 
या विचःरामुढेच.” (यंग इंडिया", ३१-१२-१९३१). सत्य म्हणजे 
जात्तरिक आवाज जें सागतो ते; परेतु या आतल आवाजाविपयी 
वोरग्यापूर्वी प्रत्येकाने जापलत्या मर्यादांची जाणीव ठेवली .पाहिमै. 
ज्याला सत्य-ईश्वराचा व्यक्तिशः शोध घ्याक्याचा असेल त्याने अनेक 
जनताचे पालन केले पाहिजे. त्यांच्या आश्चमाच्या सभास्दांनी स्वतःस 
अहिसा, सत्य, अस्तेय, बरह्मचर्यं, अपरिग्रह, अस्वाद, निर्भयता, अस्पृश्यता- 
निवारण, शरीरम, स्वेध्मेसमानता आणि स्वदेशी या त्रतांस वाधून 
घेते होते. त्यांच्या मनांत सवं थोर धर्माविपयी ˆ आंतरिक आदर" 
(जो केवछ सहिष्णुता नब्दे) वसत होता; कारण ते (धर्म) मूरतः खरे 
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व ईश्वरदत्त असून, ज्या लोकांना त्याचा साक्षात्कार ज्ञाल त्यांना तै 
आवश्यक आहेत. परंतु त्यांनी ध्मप्रसार व घर्मातर यास तीव्र विरोघ 
द्शविला. गांधीनी कमे व पुनर्जन्माची तत्रे स्वीकारी. व्गव्यवस्ये- 
वह वोलायचे तर व्यानी तिचा वंणपरंपरागत उपजीविकेच्या 
व्यवसायाच्या स्वरूपांत स्वीकार केला; मात्र सर्व वर्णं समान दजचि 
असल्याने वर्णाच्या उच्चनीचतेची कल्पना त्यांत जश्िप्रेत नाही. म्हणून 
अस्पृश्यता हा एक मानवतेविर्ढ मसले भयंकर गुन्हा आहे. मानव 
आणिं इतर प्राणी यांच्यातील वंधुभादाचे - खरोगर मानवाच्या तर 
सवं जीवाशी असलेल्या एक्याचे ~ तें मूर्तरूप असल्याने, गां संरक्षण 
हे हिदुधमचिं केद्रवर्ती तत्व आहे. पुन्जन्मांत्ून मृक्त करणारें ईश्रराणी 
तादात्म्य यांतच मोल सामावला आहे. “ परमेश्वरप्राप्तीचा एकमेव 
मागं म्हणजे त्याच्या निमितीमध्येच त्यास पाहणे व त्याच्याशी एकरूप 
होणि हा होय. हं केवट सर्वाच्या सेवाद्ाराच करणे शक्य आदे. या सेवेत 
अहिसा अभिप्रेत आहे व अहिसेचा अर्थ, केवट अमावात्मकरीत्या 
निरूपद्रवीपणा असा नसून, भावात्मकरीत्या प्रेम, दुष्टाशीटि सुष्टपणें 
वागणे असा आहे. या तत्त्वाचं स्िस्ताच्या गिरिप्रवचनाशी (सर्मन 
जन दि माउंट) असलेले साम्य गांधीनी मान्य कलै; पण ते अधिक 
प्रत्यक्षपणे ' अस्तित्वाची एकता ' या मौपनिपदिक कत्पनेवर आधार 
केले आहे. ह ध्येय साध्य करण्याचा-विशेपत. राजकीय क्षेत्रांत-नैतिक 
प्रयत्न म्हणजे सत्याग्रह. या क्षेत्रात भसहकार, सविनय कायदेभंग जाभि 
उपवासं यांसारख्या अहिसक साधनांचा उपयोग केला जातो. गांधीच्या 
सत्याग्रहाचें अंतिम ध्येय स्वराज्य किवा रामराज्य हं होते. म्टणजे केवट 
राजकीय स्वातंत्य नन्हे, तर मोठ्या प्रमाणांतील स्वायत्त पंचायती, 
सहकारी शेती, कुटी सोद्योग या आधारावर केलेली भारताची संपूर्ण 
सामाजिकं सुधारणा. व्यक्ति हीच एकमेव सर्वश्रेष्ठ निकप असल्याने 
^ कमत कमी राज्य करणारें सरकार सर्वात चांगले ” ही थोरोची 
उक्ति सार्थं आदे. 


स्वातेन्योत्तर कालात गांधीच्या मृत्यूनंतर त्याचें समाजोद्धारा्चे 
कार्यं आचार्य विनोवा भावे यांनी चालविले आहे वे त्याचा मुख्य आधार 
ईन्परपुत्र मानवाच्य) देवत्वाचे आध्यात्मिक आवाहन हा आहे. त्यांच्या 
शि्याना त्यांनी फक्त एकच नियम सागितला आहे : “ अंतरात उदार 
अंत.करण व शिरावर परमेश्वर वाठ्गून, दोनदहि हातांनी काम करा 
व फराची वाट पहा.” त्यांचे प्रमुख शिष्य जयप्रकाश नारायण हे महेत. 

अरविद घोष (१८७२-१९५०) . हे वंगालमधीर एका श्रीमंत 
घराण्यांत जन्मले व त्याचें स्वे शिक्षण ईंगलंड (केत्रिज) मघ्ये लाल. 
१८९३ त भारतात परत आल्यावर ते वडोदा येये सरकारी अधिकारो 
ज्ञा. नंतर ते वंगार्मधीर फाटणी-विरोधी मोहिमेत सामील ज्लालेव 
त्यांना १९०७ मध्ये अटक ज्ञारी. नंतर राजकीय जीवनांत्रून अंग काटून 
चितनांते काठ घारविण्याचे त्यांनी ठरविले व कारागृहांतून निसदटून ते 
पांडचरीला गेले. तेथे १९१० मध्ये जापला सुप्रसिद्ध आश्रम स्थापन 
कर्न त्यांतच ते १९५० पर्यत राहिले. प्ठांटिनस, ्रँड्ले वे वर्ग॑सन 
यांच्या विचारांनी प्रभावित हौञन त्यांनी आपल्या " दिव्य जीवात ' 
(इफ डिन्हादइन ) हिद धर्माचा नव्याने अयं लावण्याचा प्रयत्न केला. 
ईश्वराच्या सर्वव्यापी अस्तित्वाचा, (उ्याची शास्तर्ञाना केव अंधूक 
जाणीव होते), अंतः्रज्ञाशीर चितनाशी (इन्‌टयुडटिन्द्‌ कान्टेम्ेडन ) 
संवादी असलेल्या मनास साक्षात्कार होतो. जडततत्व (मटर), जीवन 


तरवक्षान, (भारतातील ) ईध्रजीतील 


(लाइफ), बोध (कोन्शसूनेस) याच्या चत्या कमाने, आणि निखेक्ष 
तत्त्व व विश्च यांच्यात्तील एेक्यापर्यत पोहोचविणारा प्र-वोध (सूप्रा- 
कोन्शसनेस) याच्याडारा दैवी शक्तीचा साक्षात्कार होतो. वैश्विक 
शवक्तीशी सवंध प्रस्थापित करण्यासाठी माणसाने आपली तुटक ज्ञान 
मिदविणारी व्यक्तिगत जाणीव ओलांडन सर्वव्यापी आनंदा मग्न स्ञालें 
पाहिजे. त्याच्यांतीर जडद्रव्य, जीवन व आत्मा ही, विश्वातीरू जडद्रव्य, 
जीवन व आत्मा यांना चेतना देणायया अनंत गतिमानतेशौ समखूप होऊन 
स्पंदन पावरी पाहिजेत. मानवाच्या सध्याच्या स्थितीपासून अतिमानस 
(सुप्रा-मेन्टल ) अवस्थेपर्यतच्या मद उत्करातीचा उपन्यास करून नव~ 
मानवाचें वीजारोपण करण्याचें काम जाणत्यांच्या लहान वगनिचं 
करावयास पाहिजे. सामाजिक व राजकीय चद्टवढठी या मानवास त्याच्या 
खम्या ध्येयाकडे नें शकत नाहीते; कारण वैशिक उत्करां तीतते अधिष्ठानं 
असलेत्या दैवी शक्तीकडे त्या दुर्लक्ष करतात अरविदाचे ग्रथ काही 
प्रमाणात दुर्गोध वाटतातः; पण वन्याच प्रमाणात ते अत्यंत काव्यमय 
आरत. व्यांच्या आश्रमवासीयनी व्यवे अंगीकृत कार्य, आश्रमाच्या खन्या 
व्यवस्थापक व त्या ऋपीच्या जीवनसाथी असलेल्या प. वा. (१९७३) 
माताजीच्या (सौ. रिचडंच्या) मार्गदर्शनाखाली व्यवस्थित होते. 


, महमद दइक्वाल ( १८६६१९३८ ) : दै भारतातील इस्लामी 
पुनरज्जीवनाचे तत्त्वज्ञ-कवि होते. हे पूनस्ज्जीवन हिदूपेक्षा उशिरा 
सुर ह्या; कारण भारतीय मुस्लिमाच्या मोगल राजवटीणी भसलेल्या 
संडधामुदे ग्रिटिशानी आणलेत्या मूत्यांचा भणि संस्थांचा स्वीकार 
त्यांच्याकड्न छवकर स्ञाला नाही; परनु सय्यद अहमद खान 
( १८१७१८९८ } या लिक्षणत्ज्ज ब समाजसुधारकाने १८७३ 
मृष्ये अरीगढ येथे अँष्लो-ओरिएटठे कोलिज ८ जं पृडे विश्वविद्यालय 
वने ) स्यापिन कर्न त्यादरारा त्याची मने वदरुण्यास मदत केटीं 
इक्वालवर पथियाच्या सुफो-गूढवाद्ांचा वे सत्ताशास्तन्ञांचा, तसेच 
गटे व नीत्छे याच्या ल्खिणांचा प्रभाव पडला होता. त्यांच्या सुर- 
वात्तीच्या उदू पदांतरून च सुप्रसिद्ध “भारत “ या कवितेत्ून उदयोन्मुख 
भारतीय राप्ट््रादाची तनम व्यक्त होते पटे सर्वे-दस्लामवादाच्या 
( पेन-दस्लामिञ्म } पुरस्कर््यशी त्यानी सेवंध जोडला; परतु इस्टा- 
मच्य। त्यांच्या कल्पनेत त्यानी सर्वात्मिवादावर्‌ भर दित्याने ते सर्वात्म- 
वादीच राहिले. त्यांनी भापल्या " दस्लाममध्ील धामिक विचाराची 
पुनर॑चना ` या ग्रथांत मूस्लिम मानवतावाद पुटे मांडला आहे. तो, 
इस्छामच्या मूते व विगामी विचारावर आणि पूर्ण-मानव (इन्सान-अल 
कमिल }) या सुफी कत्पनेच्या प्रकाशत लावच्ल्या कबुःराणांतीक 
पृथ्वीवरील देवाचा प्रतिनिधि ( व्हाइस-रीजंट } ' अशा मानेवा- 
विपयी असनेत्या कत्पनेच्या अर्थावर आधारलेला आदह. अशा तर्हेनै 
इक्वार्च्या मानवतावादाला मेसायतेची ( मेसिअंनिक }) सार्थक 
आहे. सध्या तरी देवाचा प्रतिनिधि हा केवट एक आदं भै; परंतु 
मानवतेच्या उत्करांतीची दिशां भापत्या जनकाचे ( ईश्वराचे ) सपू 
शोमतील अणा अद्ित्तीय व्यक्तीच्या नि्मितीकडे आहे. मानवाची 
शारीरिक व मानसिक ह्या दोन्ही वावतींतील वाढ त्याच्या जन्माची 
पूरवोपाधि आहे. पृथ्वीवर ईश्वरी साम्राज्य, म्हणजे पृथ्वीच्या पाठीवर 
शक्य असेर तितवेया अव्यंन अद्ितीय व्यक्तीच्या अध्यक्षतेखाखी कमी- 
अधिके अटितीय व्यक्तीची लोकशाही मानव स्थापन करील. टक्वालचा 
हा न्याय्य मानवतेच्या महत्वाकांक्षेचा आविष्कार अरविदांच्या मानवी 


५३५ 


तच्वक्षान, ( सारतांतीर ) दग्रजीतीख 


उत्करांतीच्या पूर्णतेच्या आध्यात्मिक कल्पनेशणी समातर आदे. दोघेहि 
वर्गेसनचे ऋणी आदत; परंतु दक्वारूवर नीत्छेच्या अतिमानव 
(सुपर्मेन) तच्वज्ञानाची विणेप मोहिनी पडली होती ; माते नीत्टेच्या 
एकंदर विचारात उच्चकुलीनत्वाचे पूर्वग्रह॒ व नास्तिकता याचे दोप 
आद्दैत, त्याच्यापासून तो दूर रादिखा. 


८. विदयापीठीय तत्त्वज्ञ : अमल्नेर येथे तत्तवज्ञानमंदिराची 
स्थापना भारतीय तत््वज्ञान-मंडकाची कोल्हापुर येये क्षाछेली 
स्थापना व ३१ मे १९१७ रोजीं क्लालेटी त्याची परहिटी सभा, 
आणि जुं १९१७ मध्ये इंडियन फिलांसाफिकर रिव्ह॒बू-( भारतीय 
तत्तवज्ञान-समीक्षा ) च्या पहिल्या संकाचे प्रकाशन ह्या गोष्टी भारतात 
विद्यापीटीय युग सुरू ्ाल्याच्या योत्तक होत्या. काही वपवच्या चढ- 
उतारानंतर है उपक्रम ( इनीशिएटिन्द्‌ज } भारतीय तत्त्वज्ञान परि- 
पदेच्या (इडियन फिलोंसांफिकल कप्रेस) स्वरूपांत स्थिरपद ज्ञाले. 
तिचे पहिले स्राधारण अध्यक्ष रवीद्रनाथ टागोर व कार्यकारी मंडाचे 
अध्यक्ष डं. राधाङृष्णन हे होते. त्यांच्यानंतर १९३७ मध्ये प्रा. ए. मार. 
वाडिया व १९५६ मघ्ये प्रा. हुमायून कवीर हे अध्यक्ष ज्ञाले. भारतातील 
तत्त्वज्ञानाच्या प्राध्यापकाना वपर्न निदान एकदातरी एकत्र येऊन 
विचाराची देवाण-घेवाण करण्यात व्यासपीठ त्यामृदे उपकब्ध लै. 
अमटनेरचें तत््वज्ञानमदिर हे संशोधकांचेँ आकर्पक केंद्र वनलेले गहै, 
व या पिदीतील अनेक तत्त्वचितक मने तेथे जोपासटी गेकीं आहेत 
विशेषतः गेल्या वीस वर्षात राष्टीय, प्रांतीय वा तदशीय पातक्ीवरील 
इतर अनेक तत्वज्ञान-मंडकं अस्तित्वात भली असून, अमदनेर येथे 
प्रसिद्ध होणान्या "तत्त्वज्ञान-तेमामिक ' (फिलोंसाफिकल क्वाट्ली ) या- 
व्यतिरिक्त इतर अनेक नियत्तकालििके सुरू केली गेली आहेत आणि 
भारतीय तत्त्वज्ञांवरोवर परदेशीयाचेहि कल्िखाण स्वीकारण्याच्या 
त्याच्या उदार धोरणामृे भारतातील तात्विक विचारातील प्रगतीत 
वरीच भर पडली आहे. या सर्वं काटाशी संवंधित व उल्टेखनीय 
विचारवंतांच्या भग्रस्थानी असलेल्या, समर्थं॒तत्त्वन्न व राजनीतिज्ञ 
ड. सर्वपल्खी राधाङृप्णन यांच्या तत्त्वज्ञानाचा अभ्यास प्रथम करणें 
उचित ठरेल. । 


सर्वपल्टौ राधाकृष्णन (जन्म १८८८) : सर्वेपल्लो राधाकृष्णन 
याचा जन्म दक्षिण भारतातील तिरुतानी येथे ५ सष्टेवर १८८८ रोजीं 
एका अत्यंत धार्मिक अया घराप्यांत साला. प्रोटिस्टट संस्यांमधून त्याचें 
वारा वपं शिक्षण क्ञाले. तेये पारंपरिक हिदुधर्माला आब्दान वाटणाय्या 
जिवंत धर्माशी त्याचा संवध आल्याने त्यांना हदु कल्पर्नांच्या चिकित्सक 
अभ्यासाची गरज भासी. अववितपणें भेट मिठाठेल्या तत्त्वज्ञानाच्या 
जुन्या पृस्तकांमृढठे ह वछण निश्चित ज्ञाले. भारतीय विचारवंत हे धर्म- 
ग्र॑थांचे अंध पुरस्कर्ते होते व ते नैतिक व सामाजिक प्रभ्नांविषयी उदासीन 
राहिले, या विविध टीकेला त्यानी उत्तर देण्याचे अंगीकारले. अशा तद्धने 
सुरूवातीपासूनच हिदुधमचिं संरक्षण ( डिफेन्स ) करण्याचा हैतु त्यांच्या 
सर्वं लिखाणाला व्यापून राहिला आहे; परंतु हँ साध्य करण्यासाटी 
त्याना, प्रत्यक्ष (कांक्रीट) हिदुधर्मापामून त्यांनी ज्यास चिद्वाद म्हटले 
व ज्याचा अनेक वावतीत प्रमाणभूत (क्लासिकल) वेदान्त-दशनाशी 
तुलना करून नवा अर्थं लावला आहे, ते तत्त्वज्ञान वेगं करावें लागल. 
उदा.~ शंकराचार्याची मूलभ्रुत शिकवण मान्य करीत असतां त्यांनी 


तत्वज्ञान, (भारतातील ) ईय्रजी तीक 


तिच्याशी रामानुजाचार्याच्या व्यक्तिवादी (परसंनेंकिरस्टिक) व जगन्‌- 
मान्यताद्शक तत्त्वांचा मेढ घालण्याचा प्रयत्न केला आहे. ही प्रवृत्ति 
त्याच्या ' वेदान्तातील नीतिशास्त ' या एम. ए. च्या प्रवंधांतरून व 
सुसुवातीस प्रसिद्ध ज्ञाकेल्या धमं व इतर नीतिशास्त्रीय निवधातून, 
तसेच १९१८ मधील रवीद्रनाथ टागोराचं तत्त्वज्ञान यां पुस्तकातून 
{ ज्यात त्थानी टागोराच्या शरीर व मन, जडतत्त्व व जीवन यात 
निरपेक्ष विभाजन न करणा्या सर्वस्पर्शी दृष्डीची स्तुति केटी आहे ) 
आधीच व्यक्त ्लाकेली दिसते आपल्या सृदर शैलीत लिहिलेल्या 
" भारतीय तत्वज्ञाना 'त ज्या पद्धतीचे अनुकरण करणारे भारतात 
वरेच निधाले, त्या स्वमतसमर्थनाच्या विवेचनपद्धतीने व्याप्त अशा 
एका चिकित्सक माडणीचा त्यानी उपन्यास केटा या ग्रथात ( काही 
प्रमाणात जैन व वोद्ध मतासहित ) सवै भारतीय विचारातील मूलभूत 
एकतेच्या व सुसवादाच्या ज्या कल्पनेचा पुरस्कार करण्याची हिवु- 
प्रवोधनाच्या प्रणेत्याना आवड होती, त्या कल्पनेची शक्यता, एवढेच 
नव्हे तर आदरणीयता, विद्रत्तापूणं तन्हेने दशंविली आहे जरी प्रमाणभूत 
दशनाच्या ग्रथकर्त्ानी सामान्यपणे आपापसातीन मतभेदांन) धार 
आणलेली होती, तस त्याच्या या आधुनिक भाष्यकाराने त्याच्या विरोधी 
तत््वाच्या व विधानाच्या पाठीमगि त्याच्या मते असलेठे मूलभूत साम्य 
परकाशात आणक. आपल्या "हिवु-जीवन-दष्टी' (हद्‌ व्हबू आफ लाइफ) - 
मध्ये भारतीय विचारातील विविधतेकडे सामान्य मूल्ये व समान 
आध्यात्मिक अनुभवाच्या एकीकरणात्मक दृष्टिकोणातून पाण्याचा 
प्रयत त्यांनी कायम ठेविला. कत्की'मध्ये त्यानी ही बाह्य समरूपतेच्या 
अतीत असणारी आध्यात्मिक सूसंवादाची कल्पना यात्तिक जगतास 
लागू केटी , परतु त्याच्या श्रद्धाचे त्यत जोरदार व वोलके व्यक्तीकरण 
त्याच्या 'चिद्वादी जीवनदृष्टि" (अन आयडिअंछिर्ट व्हच्रू आओंफ लार्फ) 
या ग्रंथात दिसून येते या टिकाणी चिद्वाद हा विशिष्ट नानमीमांसात्मक 
उपयपत्तीयेक्षा रैतिक मूल्याच्या अथनि आदर्शाच्या ( आयडियल ) 
अधिक जवढठचा आहे. “ चिद्वादी जीवनदृष्टीचा अथं एवढाच कीः 
विश्वाला अर्थे आहे, मूल्य आहे आदश मूल्ये ही गतिमान्‌ शक्ति आहेत. 
ती जगताची प्रेरक शक्तिके आहेत. ध्येयप्रणाटीच्या स्वरूपातच 
केव जग हे वुद्धिगम्य ओहै. एखादी वस्तु ही कैवछ विशिष्ट प्रतिमा 
आहे की सामान्य सवध आहे, या प्रनाशी अशा मताला काहीहि 
कर्तेव्य नाही.” हा मूल्यात्मकं दृष्टिकोण मग पृषे जीवनातीक विशिष्ट 
व व्यावहारिक क्ेत्रातरहि, त्याच्या सकीर्णतेची जाणीव ठेवून रोचकपणाने 
ब हद्टुबारपणाने वापरला गेला या उत्तरकारीन म्रंथातून राधाङृष्णन 
याची व्यावहारिक वावतीतील शैक्षणिक, सास्कृतिक, प्रराष्ट्रीय 
सवधात्मक व राजकीय वावतीतील वाढत्ती कायेमग्नता प्रकट होते. 


राधाकृष्णन याचे तत्त्वज्ञान हे नित्रेधकार व वाडमयीन लेखकाची 
प्रज्ञा व व्यावसायिक तत्त्वज्ञाचा तकंकफंश विचार यांच्या मध्यभागी 
वसते ` त्याच्या मते तत्त्वज्ञान हे मम॑दुष्टीने ( इन्‌साइट्स ) धडविक्ले 
दन आहे, तितके ते परिकल्पनात्मक पुनर चना ( रिकन्स्टृक्शन } 
नहे ते “ आस्म्याचं असे आरोग्य-प्रदायी शास्त्र ( येरपी ) आहे कौ, 
जे मूल्ये जाणण्याचा च जोपासण्याचा प्रयत्न करते व एका साक्षात्‌ 
दशनाचे रूप अती धारण करते " अपरिहायैतेच्या जगातील ते स्वातेव्याचें 
चिन्ह आहे विश्वाच्या एकात्मतेवर व म।नवी जीवनाच्या अधिष्ठानावर 
ते उभे राते आणि त्यास वैशिक चैतन्य देणारी सर्वात्मक आत्मा 


पद 
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हा त्याच्या मूल्याच्या जाणिवेत्रून निर्माण होतो. त्या आत्म्याचे 
नेतृत्व स्वीकारून राधाकृष्णन हे तत्तवज्ञानाती सवं संप्रदायाच्या आणि 
विचिध सुस्थिर धर्माच्या वावतीतहि अधिकाधिक उदारमतवादी 
व॒ सहिष्णु बनले आहेत. “सहिष्णुता ही सान्तमताने अनताच्यां 
असीमतेला वाहिकठेटी आदराजलि आहे “ 


, सद्वस्तु, सान्तजीवाचे स्थान, ज्ञानयुक्तं व रैतिक वतैनाचे निकष 
यांसेवधी निश्चित भूमिका स्वीकारण्याच्या वावतीत राधाकृष्णन ह्याच्या 
आड हा त्याचा विशाल दृष्टिकोण आला नाही. व्याना निश्चितपणे अमे 
वाटते की, जीवन व अस्तित्व अर्थपू्णं व हेतुपूर्णं आहेत निसर्मवाद, 
णास्त्रीय जडवाद, गूढ राष्टृवाद जाणि प्रत्यक्षवादी मानवतावाद ही स्वं 
मते असमाधानकारक किवा एकागी आणि अयोग्यमागीं म्हणून ते त्याज्य 
मानतात. निगुण सणि समगूण ब्रह्मा विपयीच्या जुन्या भारतीय वादावदूल 
वोलायचे तर, ते साट्जिकच निर्गुण ब्रह्य हेच अत्तिम सत्त्व आहे 
आणि सगुण ब्रहम केवछ निरुपाधिक सत्तचे मानवादि व्यक्तीकरण आहे 
असे मानतात मात्र येथे त्यानी दुरदेवाने निगुण व सगुण याचे भापातर 
अव्यक्तिगत व व्यक्तिगत असते केठे आहे ( जणू काही "्यक्ती"मध्ये 
मर्यादितपणा व सापेक्षता अपरिहार्यपणे अतभूत आहत ). जर ईश्वर 
हा कालतत्त्वाधीन असलेल्या जगताशौ वांधला गेला, जर त्याचं कार्यं 
मानवी स्वातल्य व अस्तित्वाच्या अटीनी मर्यादित ज्ञाले, तर तो शक्ति, 
ज्ञान व सात्विकता यासंवधी जीवनाच्या गुणवत्तेच्यावावत कितीहि 
अनत असत तरौ तो निस्पाधिक सत्तेचें केवट व्यक्त रूप आहे-सवे थोर 
वेदान्ती विचारवताची व शिश्चनाची वाज घेन ते म्हणतात : “ईश्वर 
काय नाड़ी याविपयी आपले निश्चित मत असू शकते; परतु तो काय 
आहे याविपयी नाही. ती काही विकास-निप्पन्न देवता नव्हे .. अत्यत 
समथं असा यात्रिक स्थापत्यशास्तज्ञ नन्दे. व कोणत्याहि क्षणी हस्तक्षेप 
करणारा विश्वाचा अति्नैसगिक व्यवस्थापकहि न्द. याचा अर्थ 
त्याला काही भावात्मक आशयच नाही असा होत नाही; कारण 
ईश्वराची अनाकलनीय भावात्मकता सर्वं सकल्पनाकारातून - स्फोट 
पावते; तथापि ईश्वराच्या सकल्पनात्मक सगुण व्यक्तीकरणाला मोठें 
धामिक मूल्य आहे जणू काही ते मानवाच्यां वाजूने पाहिल्यास दिसणार 
निरुपाधिक सत्ता आहे. ते “सर्वश्रेष्ठ ताकिक सत्य व सखोल धार्मिक 
श्रद्धा यांचे संमिल्न आहे.” व्याहारे ईश्वर हा माणसाच्था गरजा व 
भये यांविपयी उदासीन असणारी देवता न राहता खग्यासुन्या पूजेचा व 
आदराचा तो विषय होतो. अणा प्रकारे राधाढृष्णन हे काल व नित्यता, 
भासमान व सत्ता याच्यातील अतर दषैविणाग्या मायावादाचे समर्थनं 
करतात. माया ही विश्वाचे विनाशित्व दशेविते. “मायेचा अर्थं जीवां- 
सहित हे सवं अनुभव-विश्च एक भास आहे असा नाही; कारण विश्वाच्या 
सवे प्रयत्नाच अधिष्ठान व त्याची दिशाच मुढी परमात्मा हा आहे.“ 
जेव्हा हदु विचारवंत आपणास मायेपासून मुक्त हण्यास सांगतात, 
तेव्हा ते आपणावर सत्ता चालविणाग्या असत्य मूल्याची वंधने ज्ुगाखून 
देण्यास सागत असतात. ते काही आपणास जीवनास एक आभास 
मानण्यास, किव जगाच्या कल्याणाविनयी उदासीन राहण्यास सागत 
नाहीत. माया ही उत्पत्तीचे गृ दथेविते; असे गृढ की जे केवठ अत.पज्ञे- 
नेच जाणले जाऊ शकते. अत प्रज्ञा ही काही वुद्धीची पर्यायी नाही, तर 
वुंद्धिगम्य विवेचक ज्ञानात गृहीत धरलेङे वच अर्तहित असलेले से ज्ञान 
आहे “ती धामिक ब्रद्धेभ्रमाणेच- वैज्ञानिक प्रतिभा, काव्यात्मक 
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मर्मदुष्टि आणि नैतिक सदसद्‌ विवेकवुद्धि याची प्रतिनिधि आहे.“ 
न्ती ज्ञानाच्या संकल्पनात्मक आशयाच्याहारा चिनार च त्यांतील 
जिवंत सद्वस्तु याच्याणी गतिमान्‌ अखडतेने राते ” तिने सर्वश्रेष्ट 
स्वरूप म्हणभे, शूरण अन्‌ भव.” येथे भारतीय तत्त्व्ानाचें प्रमुख लक्षण 
विन्ठेपणांतील निशधित्तता है नमूने, आध्यात्मिक उन्नति ट आहे, असा 
उनिकज्णांचा समज साला आरै, त्यास कारी प्रमाणांत्त राधाकूप्णन 
याच्या अंतःश्रजञावाद वर्नतिक मूत्यांविपयी सातत्याने दिसणार त्याची 
आल्या या गोष्टी एकवदट्न कशा जवावदार भाटैत हे जपणांम दिम्‌ 
शकते. तयापि प्रणालि स्वरूपांत व्यवस्थीकरण करण्यासाठी कोणत्याहि 
सुसंगत तत्तवजानांत, “निरीक्षित सामग्री, बौद्धिक नित्तन आणि अतः- 
्रज्ञात्मक मर्मदृष्टि या सवं गोष्टी विचारांत षेण आवक्यकः आहे," भणी 
आपणां आख्वण देण्यास ते चुके नाहीत. तथापि प्रणाटीकर्‌ण त्याच्या 
वावतीत प्रत्यक्ष साकारन टोतां, ते येवे एका भाववृत्तीत्या रवर्पातच 

राहिले. त्यांच्या लिसाणातून नैतिक व आध्यात्मिक कम, व दवी भाणि 
मानवी टोन्हौ प्रफ्ारचं रवतिव्य, मानवंतावाद वं अनुनवातीत 
आघ्यात्मिकतावाद यासारमे केवन अपुरा मढ वसव्ये पिप्रतिपेध 
{ अन्टिनांमीज ) आपत्यापुषटे उमे राहतात. 

फे. सौ. भटराचायं ( १८७५१९८९ } : दै वन्या जणाच्या 
दृष्टीने आधुनिक भारताचे श्रष्ट प्रणानित सत्तागाम्नेन्न दृति; परंतु 
त्ययं चिाण अवघड व पद्धत दुर्बोध असत्याने ते गुप्रसिद्ध प्ौञ वणले 
नाहीत. त्यांनी वी. एन. सील यांच्या मागंदर्णनासाली अभ्यान केन्य व 
सरकारी मदावियाटयतरून अध्यापकौय व प्रणामकौय अणा विविध 
स्थानावर काम के. निवृत्तीनंतर्‌ ते अमट्नेर्ना दौन वये रादि व 
शेवटी कलकत्ता वियापीटांत तत्त्वजानात्ते ! पंचम जांजं प्राध्यापक ' 
म्टणन ते १९३८ परयत रादिन्रे. त्याचं तोडी शिकविदि ह त्याच्या 
लिसाणासारे नसून, मुस्पष्टपणाचा आदणं हेति व त्याची तकेणुद्ध 
विचारमरणि अचिरोध्य होती. 

त्यांच्या त्वनानाच्या प्रथम कान्यंटांत्त, त्यानी सत्ताणास्त्रीय 
अपरिहार्यता प्रतिपादिनी आणि वोधात्मक अनूुभवाच्या, विगेपतः 
ज्ञानदोपांच्या प्रत्यय वस्नुवादी विभक्पणद्वारा त्मानी एका धर्मनिरमेक्ष 
वैदान्ताची मांदणी केकी. “ भस्तत्याचा बोध व व्यक्तिगत गोष्टीना 
वोध हे परस्परांत अभिप्रेत भदित; कारण वस्तु ष्टी व्यक्तीच्या 
स्वेपरकीयीकरणद्वाराच जस्तित्वातत असते आणि वस्तु नाकारल्यावर 
जं शिल्लक उरते त्या स्वर्पांतच व्यक्ति जाणण्टी जाते. या विधलेपणाच्या 
पायावर त्यांनी नापद्े * यनुभवातीत मानसगास्त्रे' उभारटे की 
ज्याचा सारा ^स्वातंत्यस्वस्पी व्यक्ती" मध्ये, व्यक्तिगतत्वाच्या श्रेणीची 
त्रमवारी असा दिता आदह. खारी गोप्टीपानून अनूत्रमे स्वत.ची 
मुटका करन घेतत्यावर्‌, व्यक्ति ही स्वत स प्राप्त करन घते: (१) 
दृष्ट वस्तुनिष्ठ परिस्थिति, ( २ ) वस्तुनिष्ठ दृष्टिकोणांतून दिसणार 
शरीर, ( ३ ) भंत्तर्गेतरीत्या जाणवणारे शरीर, (८ ) जाणीवयपूर्ववः 
न पािलेत्या अनुपस्थित वस्तु, ( ५ ) अनुपस्थित वस्तच्या प्रतिमा, 
( ६} कल्पना, (७ } अभावात्मक विचार, (८ } भावना, (९ } 
वैयक्तिक “मी ' चे आत्मनिरीक्षण, ( १० } प्रत्यक्ष आत्मनिरीक्षणा- 
पलीकडे असणारा अर्ययक्तिक आत्मा. अग्रा तद्हैने ती अंततः स्वातंव्य- 
स्पीच असलेत्या शुद्ध व्यक्तीपर्यत पोहोचते. 

मतम १-६८ 


५२७ 


तच्चक्षान, (भारर्तातीट ) दभ्र्जातीर 


दुसव्या कालसंदान्त, पूर्वीच्या ऋमवारीच्या जागी त्यांनी चार 
" ओपपत्तिक जाणिवेच्या "श्रेणि सागितल्या. आनुमविके ( घटितां शी 
संधित असारे विज्ञान }, णुद्ध वस्तुनिष्ठ ( चितनात्मक पदार्थ- 
विज्ञान }, आध्यात्मिक (विशेषतः धामिक वृत्तीने सत्तेच्या जाणिवेचा 
उपभोग) व अनुभवातीत ( सत्माचा अथवा स्वातंल्याचा अथवा सत्य 
च स्वातंद्य याच्या अनियत एकत्रीकरणरूप वसत्या मूत्याचा आत्मा 
विष्कार ). सत्य, स्वातेत्य आणि मूत्य [बोधन, निश्चथन ( विलिग ) 
व भावयन यांच्यी मेढ वसणारे ] ह निरुपाधिक सत्तत्ते पर्यायी जकार 
आटेत. निर्पाधिक सत्ता म्हणजे जी भाणय च जाणीव यांच्या दं तापामून 
मुक्त भरते ती. तत्याच्या र्पांत, ती जाणिवेच्या उस्लेलापामून मुक्त 
भणी रयत.प्रगाण ^ यस्ति" (ईज ) स्गन्नात (नोन) वस्तु भते. 
रवातंद्ाच्या स्पत ती आगयमृक्त ( फिवा केवट आणयनिमतिी ) 
जाणीव असते. मून्पाच्या रूपात ती जाणय व जाणीव त्यांत मेद 
रहितपण जभिप्रेत असते. भया तदन निम्पाधिकः सत्ता ही सत्‌ (सत्य 
यस्तु ), नित्‌ { जाणीयगुक्तं व्यक्ति) व जानंद { वस्तुं व व्प्रक्तीची 
एकता }) या तिहौीची पर्यायमी व्यवस्था आह. 


पलिदास्त शद्राचार्थ : त्याच तुतौय प कालिदास भद्राचार्य 
{ १९१२ ) यानी स्वत.च्या पद्धतीने जाप्या वडिलाची पर्यायी 
निरपाधिक सत्तेची उपपत्ति, विफेपतः जानमीमामेतील संणोधनांत्रून 
चिन्तारदटी. स्यांचा कठ या पर्यायत परस्परस्वातेल्य वाढवून 
सागण्वाकटे आहे, पण ते युद् पर्यायी व्यवस्येच्या दजविद्क णंकाहि 
पेता. तो कैव लानविपयक (एपिरिटिभिक) भदै, की सुद्‌ सत्ताच 
पयपी स्वर्पाची आह्‌ अम आपण मानल पाहिजे ? लुह पारंपरिक 
येदान्त-दर्मनच त्यातील, कां असतं न विचारता स्वीकारलैत्या सत्ता- 
व्यवस्या व मानवी जानय्यवत्या यांच्यातील एेव्यातरन निर्माण क्नारेल्या 
अटयणीत नापटन आहे. व्ययति फर करण्याकडे असलेल्या आपत्या 
कलातूनच के. भट्राचायं द त्यातील अनेक विप्रतिपेधांच्या उत्तराचा 
मामं दावीत भसावेत. 


ठी. भार. व्ही. मति : द तामीटत्रादाण अनून त्याचें सिक्षण बनारस 
वियापीटात घाते वे तेयेन ते जाता स्थायिक श्नि अ)हैत्त. वनारसमधीर 
त्याच्या वास्तव्यात के. री. भटू।चा्याचा प्रभाव त्याच्यावर पडला. 
ते मूम्यत. बौद्ध धर्मातील (मध्यवर्ती तत्वञ्नान' या ्रंयाकरिता प्रसिद्ध 
आदत; पण छेखात्रून त्यानी आपला स्वत.चा असा स्वतंत्र व व्यापक 
विचाररि मांटखा आहे. त्याच्या मते तत्त्वज्ञान हँ आश्चर्यातरन नन्दे, तर 
दु.गाच्या कचाट्चातून सुटण्याच्या इच्टनून निर्माण होति. आधार वे 
मार्मदर्णक मर्मदृष्टि देणारी श्रद्धा व दन, न्द व ध्यान यांच्यामध्ये 
मननाच्या स्वरूपांत तें असतं. स्वतःच्याच भूभिकेवर टीका करणाव्या 
जाणिवेच्या परागत ह्‌ाठ्चालीत ते समाविष्ट आह. जाणीव आणि आणय 
याच्यामध्ये तीन माणि केवट तीनच, जाणीवयुक्त कार्यासारी जागा 
अहे : (१) आश्य जाणविस्र नियमित करील, हँ बोधन होय; 
कारण तें स्वयं वास्तववादी आह. ( २ ) जाणीव आश्यास नियमित 
करी, हे निश्चयन हौय; (३) किवा दोपेहि एकमेकांस नियमित 
करतील, ह भावन होय. ह अत्यंत प्राथमिक स्वरूपाचे कार्य आहे. 
नेहमीच्या अनुभवांत या त्ििहीची गत्छत क्षाकेली असते व त्यामुटे 


तच्वक्ञान, (भारतांतीख ) ईयर्जातील 


तो माभासात्मक असतो; परंतु त्यां तील अवोधात्मक भाग कारून टाकून 
तो शुद्ध केल्यास, आपण जें खरोखरी जाणले असते त्या गोप्टौपयत 
पोहोचतो; पण ही संणोधित सत्ताहि कमाने अधिक सखोल सत्ता 
सापडल्यास्र मापण आभासात्मक म्हणून त्यागतो. ज्या अर्थो चितनांत 
अनभवः वद्‌ अविरतपणे शका घेतली जाते, त्या अर्थी, असत्याची 
जाणीव आणि व्यक्तिगतत्वाची जाणीव परस्परांत अभिप्रेत असतात, 
हा के. सी. भद्राचार्याचा नियम या विचारसरणीचें तत्त्व आहे. याचे 
पुरकतत्व हे आहे की, सद्वस्तु-भाभ(स, ब्रह्म-जगत्‌, सामान्य-विशिष्ट, 
द्रव्यगुण, मन-शरीर, कारण-कायं यांसारखे संवंध ही गौणत्वाचौ उदा- 
हरणे आहेत, की ज्यात एक पद दुसन्या पदासाठी त्याज्य ठरते. विचार 
सरणीचा मार्गे हा नेहमी आभासाकड्न सद्वस्तूकडे जात॒ असतो. 
पहिल्यांत दुसव्याचे सूचन गभत आदे; पण दुसग्यात पहित्याचें सूचन 
गर्भित नाही. ज्ञानाच्या भूमिकेवरून निश्चयन व॒ भावन हे अडयदटे 
आहेत; परतु निश्चयनाच्या भूमिकेवल्न, वस्तुशरण असक्ले वोधन व 
वस्तूशी एकरूप असलेले भावन ही वधाची उगमस्थाने आहेत आणि 
भावनेच्या भूमिकेवरून, वस्तुगत कल असलेके वोधन व व्यक्तिगत फल 
असे निश्चयन हे कलात्मक एक्यास्त वाधक आहेत. शुद्ध बोधन हे 
निरपेक्ष सत्य आहे, शुद्ध तिश्चयन हे निरपेक्ष स्वातव्य आहे व शुद्धभावन 
हे निरपेक्ष आनद आहे एकमेकात रूपातरित होऊ शकत नसल्याने या 
गोप्टी पर्यायी निरपेक्ष सत्ता आहेत. अंतिमत- त्या एकरूप आहेत की 
नाहीत, हा प्रश्न तत्तवज्ञानाच्या कक्षेपलीकडीर आहे. नागार्जुनाची 
प्रणाली व चितनाच्ा निपेधात्मक वाजू मूर्तीनी मानिलेङे महत्त्व यात 
वरीच जवढीक आहे व ती माध्यमिक वौद्धमताविषयी त्याना 
वाटणाय्या आस्थेचे स्पष्टीकरण देते. 


पी. जे. चौधरी : (१९१६१९६१) : याके. सी. भटा 
चार्यच्या भाच्थाने त्याचे पर्यायी निरपेक्ष सत्ताचे तत्त्व नाकारले; माव 
त्याच्याकडून सद्‌ वस्तू च्या पातठयाची कल्पना स्वीकारखी. तत्तवन्ञाना- 
कड़े वद्टण्यापूर्वी त्याचा पदाथविज्ञानाच। अभ्यास ज्ञाला असल्याने, 
जाणिवेच्या एक विशिष्ट पातटीवरून वस्तूचे वणेन करणारे शास्त 
(विज्ञान ) व खद्‌ जाणिवेचच पि्ठेषण करून तिचे विविध स्तर 
पृथक्‌ करणारे तत्वज्ञान किवा अनूभवातीत मानसशास्त्र याच्यांत ते 
स्पष्टपणे फरक करू शकले. सद्‌ वस्तुची पातटी म्हणजे जाणिवेची अशी 
अवस्था (उदा.-जागृत ) की ज्यावरून सर्वं खालच्या अवस्था (उदा.- 
स्वप्न }) भास म्हेणन नाकारल्या जातात व साक्ष-प्रमाणाशिवाय सवे 
वरच्या अवस्था अज्ञाति म्हणून दुलक्षिल्या जातात. त्यानी सद्वस्तुच्या 
जाणिवेच्या सात पातवा मानल्या आहेत. स्वप्न, जागृत होरे, नेहमीचा 
जागृत अनुभव, जगाच्या असतृपणाची ती आध्यात्मिक जाग, भासमुक्ति, 
स्जनशीर निरपेक्ष जाणीव, आणि सत्‌-चित्‌-आनद किंवा ब्रह्म अशी 
निरपेक्ष जाणीव. खाल्च्या पातठीवरून वरच्या पातढीवर जागे है 
चिकित्सक ज्ञानाने साध्य होते. ब्रह्याचे खाक्च्या पातढीवर अवतरण हा 
एक न सुटणारा प्रश्न आहे; परंतु त्याचें वणेन रीला आणि माया अशा 
शब्दात त्यानी केले आह. त्याच्या अकाली मृत्युच्या जाधीच्या काही 
महिन्यात चौधरीनी अनेक वेदा तशा तद्हेने त्यांनी विस्तारक्ेल्या मत्ता- 
विपयी व थाँमसीय सत्ताणास्त्राकडे असलेल्या आपत्या कनाविपयी 
जाहीरपणे नापसती व्यक्त केटी होती. सत्ताशास्त्राव्यतिरिक्त त्व- 
ज्ञानाच्या इतरहिं क्षेत्राविपयी त्याना गाढ आस्था होती हे त्याच्या 


५३८ 


तत्वज्ञान, (भारतातील ) इग्रजीतील 


 विन्नानाचें तत्त्वज्ञान ` व ` तौलनिक सौदयंशास्वातील अभ्यासः 
या प्रसिद्ध चाठेत्या दोन ग्रंथावरून दिसून येते. 


जी. आर. मकानी ( जन्म : १८९२ ) : हे १९१६ पामून 
अमटनेरच्या भारतीय तत््वज्ञान-मदिराचे कायम स्वरूपाचे अधीक्षक 
( डायरेक्टर) व १९२६ पासून तत्त्वज्ञान -दैमासिकादे सपादक भारत. 
त्यांनी विश्वनिपेधात्मक स्वरूपांतील वेदान्ताच्या पारंपरिक शिक. 
वणुकोचें इंप्रजीत जोरदारपणे पुन. समथेन करण्याच्या कामास आपले 
जीवन वाहि. ह्या कार्याला इतके निष्टापूवेक वाहन घेणान्या व्यक्ति 
विरखाच. त्यांचे अत्यत महत्त्वाचे ग्रंथ म्हणजे आत्म्याचं तत्वज्ञान व 
वेदान्तांतीर ज्ञानमीमासा हे होत. कोणीहि वेदान्ती वेदावर जितका 
विश्वास ठेवील, तेवडा ठेवून त्या मयदिंत हे कठोर बुदधिवादौ आहेत. 
श्रौत सत्य बौद्धिक विचारपक्रियेने निप्पन्न करणे (मननं), सवं सशयाची 
निवृत्ति, आणि बौद्धिक नाणिवेने ते सत्य सिद्ध करणे हे तत्वज्ञान 
होय. नंतर मग ते सत्य निदिध्यासनाने अनुभविले जाऊं शकते व शेवटी , 
मोक्षात उपभोगले जाडं शकते. ज्ञान हे श्रृतीवरील विश्वासावर केवठ 
मानसिक दृष्टयाच, म्टणजे त्याच्या केवठ शोधासाटी अवल्वून असते. 
ते समजावून घेतल्यानंतर त्यात समाविष्ट असणारी श्रद्धा नष्ट होते. 
मननांत ते सर्वस्वी अनुभवाच्या वौद्धिक विलेपणाच्या स्वरूपात असते. 
अश्रौत तत्त्वज्ञास असे दिसून येईल की, कधीहि वाध्य नसलेला पहिला 
अनुभव म्हणजे, उघड फरक दिसत असला तरी, व्यक्ति व वस्तु यांच 
सं्लेषणात्मक एक्य होय , परंतु शंकराचायचि अनुकरण करून मल्कानी 
हे एेक्य तावडतोव विपर्यय ( एरर ) म्हणून नाकारतात आणि जाणीव- 
रूप आत्मा आणि सवे अनात्मा यांत निरयेक्षं भेद करतात. त्यांच्यांतील 
निरपेक्ष भेदामुये त्याच्यांत मेठ वसविण्याची शक्यता नाहीशी होते, 
हे त्यांच्या सवं सिद्धान्तांचे स्वत प्रमाण मानलेले मूलभूत आधारतत्व 
आहे. या तत्त्वाकडून ( अज्ञानवादापेक्षा ) मायावाद वे एकजीववाद 
या स्वरूपातीर विश्वनिपेधात्मक अशा शुद्ध एकतत्त्ववादाकडे निष्ठुरपणे 
ते जातात. अशा त्हेने शांकरदशेनाच्या मुख्य प्रवाहात न राहतां, 
दुष्टि-सृष्टिवादाचा असाधारण सिद्धान्त प्रतिपादन करणान्या प्रकाशा- 
नदांच्या मालिकित ते वसतात. ( दृष्टि-सृष्टिवादाच्या मते वस्तुनिष्ठ 
अस्तित्व-सृष्टि हा केवट दुष्यज्ञानाचा भासमान परिणाम आहे. ) 


रासविहारी दास ( जन्म : १८९४ ) : यानी वी. एन. सील व के. 
सी. भट्राचायं याच्या मारगेदशनाखाखी अभ्यास केला. कलकत्यास तत्त्व 
ज्ञानाचे प्राध्यापके वनण्यापूर्वी त्यानी २६ वपं अमठनेर येथे घाल्विरी. 
मलकानीच्याविषुड, ते कोठल्याहि श्रुतीचा आधार घेत नाहीत व सर्वं 
प्रकारची आग्रही भूमिका ते टाटतात बुद्धीवरील पूणं विश्वासरने व 
आश्चर्यजनक वित्तेन ते मतिम सत्याविपयी काटचा सोपाधिकं संशय 
वाद स्वीकारतात. त्याच्या स्वभावातील सौम्यतेमुद्े सोक्रेटीसची आठवण 
होते. त्यांच्याप्रमाणेच त्यानी आपले सुरुवातीचे विचार, नीति- 
निणेयांच्या वस्तुनिष्ठतेवर जाणि आदश किवा मूल्ये यांच्या निरयेक्षतेवर 
केद्रित के. नीतिमूल्याविपयीच्या त्याच्या आस्येमुटे व त्यांनी मालत्या 
काहीणा पुराणनीति-मीमासेमृके कदाचित्‌ त्यास, वेदान्तांतील 
आभासाच्या कल्पनेविषयी अविश्वास वाढ्गून, ज्ञानमीमांसेत वस्तुवादी 
राहण्यांत मदत ज्ञाली आहे. सत्ताशास्त्रीय सत्य प्राप्त करणे शक्य आहे 
असा जरी त्यांचा विश्वास असला, तरी तें अजूनतरी प्राप्त ज्ञाठेके 
नाही, असेहि त्यांना वाटते; आणि कोणतेहि तत्वज्ञान आपण 


तत्त्वज्ञान; ( भारतांतीर ) ईग्रजीतीरु ५३९ 


स्वीकारल तरी, त्याविषयीची आपली अनिष्ितता जाणून घेऊन, ते 
उामपणे न घेतां आपल्या अनिश्चयाची जाणीव ठेवीत घेतले पाहिजे, 
असे ते म्हणतात. 

डी. एम. दत्ता ( जन्म १८९८ ) : यानी अनेक पंडितांच्या व 
के. सी. भट्राचार्यासदहित इतर प्राध्यापकांच्या मागदशनाखाली अभ्यास 
केला. १९३१ सारी ते गांधीचे अन्‌यायी ज्लाले व नऊ वर्पापर्य॑त त्यांनी 
स्वत्तःस समाजकार्याला वाहून ेतले. त्यानंतर पंचवीस वपं त्यांनी पाटणा 
येये तत्त्वज्ञानाचें मध्यापन केले. त्यांच्या  ज्ञानाचे सहा मार्ग ' ( इंग्रजी ) 
या ग्रंथामुढे त्यांना भारतीय तत्त्वज्ञानाचे प्रगाढ पंडित अशी मान्यता 
मिक्राली; तथापि त्यांची गाढ नैतिकता, प्राजल नम्रता भणि सखोल 
धामिकता या गुणांमूठे त्यांना आघरूनिक भारतांत जे काही थोडे 
खरोखरीच प्रज्ञावंत आहेत, त्यांत उच्च स्थान मिढाके माहे. त्यांच्या मते 
अथनिर्घारणशास्तीय विश्लेषण, ही तत्वज्ञाना तीर एकमताची भाव्यक 
अशी पूर्वपीठिका माह माणि विघेयक-शोघ ही अत्यंत महत्त्वाची तात्त्विक 
प्रक्रिया आहे. आपण जी सद्वस्तु जाणतो, ती मस्तित्व, जाणीव (ती 
करितीहि अस्पष्ट भसो ) जाणि सुसंवाद ( ताकिक, नैतिक आणि 
सौदर्यात्मकं ) या घटकांची वनलेली आहे ; तिचे इतरहि अज्ञात गुणधर्म 
असू शकतील. जड पदाथ है अनंत जाणिरवेतून निषेधनद्वारा निर्माण केले 
जातात; आणि म्हणून तिच्या स्वेरूपांतच पुनः विरीन करतां येतात. हा 
दत्तांचा देहात्मवाद किवा सर्वमनोवाद (पन-सायकिज्लम) होय. त्यांच्या 
प्रणालीचें मूर स्वरूप मंडनमिश्रांच्या अदरैत मतांत त्यांना दिसते; परंतु 
त्याचें शब्दात (णव्दाची निरयेक्षता) आणि जीवन्मुक्तीवरील त्यांचा 
विश्वास मात्र ते स्वीकारीत नाहीत. माघध्यात्मिक प्रगतीच्या मार्गाची 
गति ही अंतरमुल असप्यपिक्षा मधिक वहिर्मुखच मसते. आपल्या शरीरा- 
पासून सुरुवात करून जसजसे सद वस्तूच्या अधिकाधिक मोढ्चा क्ेत्ांशी 
क्रमशः आपण एकरूप होतो, तस्तशी आपली जाणीव विस्तारत जाते. 
आदशंतः जाणीव ही केवकं व्याप्तीच्या ( विज्ञान ) व गुणवत्तेच्या 
( तत्त्वज्ञान ) वावतीतच विस्तारली पाहिजे असे नन्हे, तर साम््यव्यिा 
व॒स्वातंत्याच्या ( नीति) आणि सावंत्निक प्रेमाप्रत नेणान्या 
सहानुभूतीच्याहि ( आध्यात्मिकता ) वावतीत ती विस्तारली पाहिजे. 
अखिल विश्वाल्र कवत घेणाग्या अनंत विस्तारंत ज्याची परिसमाप्त 
असते शा दैवी वस्तुशीं तादात्म्य पावर्णे, हुँ पले मंतिम ध्येय आहे. 


रा. द. रानडे ( १८८६१९५७) : हे वी. ए. पर्य॑त गणिताचे 
विद्यार्थी जसून नंतर पारमार्थिक अनुभवांना तात्त्विक वैठक देण्यासाठी 
तत्त्वज्ञानाकडे वठले. १९१४ ते १९२४ पर्यंत फर्युसनं कोलेज, पुणे, व 
विलिग्डन कोलेज, सांगली, येथे आणि नंतर १९२७ ते १९४६ पर्यत 
अलाहावाद विद्यापीठांत तत्त्वज्ञानाच अध्यापन केले. त्यांच्या मते 
ज्याला गूढवाद किवा रहस्यवाद म्हणतात तो खरोखरी ईश्वरसाक्षात्कार- 
वाद असून त्यायोगे कुणालाहिं भाप जीवन उदात्त करतां येते. तकंशुद्ध 
साक्ात्कारवाद हा शन्दसमुच्चय विरोधात्मक नाही तर सत्य आहे; 
व म्हणून आध्यात्मिक अनुभवांच ताकिकदुष्टया समर्थने करणे आवश्यक 
आहि. मानवी जीवनाचं अंतिम ध्येय ईश्वरप्राप्ति असून इतर ध्येये 
गौण आहेत, या दुष्टिकोरणातून त्यांनी उपनिषदे, भगवद्गीता व ब्रह्म- 
सूत्र यावर, तसेच मराठी, कानडी व हिद संतवाड्मयावर छिखाण 
केले. तत्त्वज्ञ या नात्याने ते ज्यास भआनंदवादं म्हणत ते तत्तव त्यांनी 
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, सांगितले. तें असे : सवं गोष्टी ईश्वरापासून निर्माण होतात व पुनः 


त्याच्याकडेच परतण्याची त्यांची प्रवृत्ति भसते. सूकराच्या सुखपिक्षा 
सोत्रेटीसचें सुख जितके पलीकडचें तितकेच सकरिटीसच्या सूखपेक्षाहि 
पलीकडे असङेल्या परमोच्व आनंदसौख्या-( विभेटिटचूड ) चा 
शोध हा आत्म्यांत ईश्वराचा साक्षात्कार ्ाल्याने छागतो. तें हठ- 
योगमार्गानि किवा अपुन्या असकेल्या केवल वौद्धिक ज्ञानाने साध्य होत 
नाही ; तर नैतिकता, गुरुकृपा, सत्संग, ध्यान व त्याहून श्रेष्ठ ईश्वेरप्रेम 
यामु प्राप्त हते; इतर प्रकारचें प्रेम है दुय्यम आहे. साक्नात्काराची 
प्रमुख कसोटी म्हणजे व्यक्तीच्या नैतिकतेतील व समाजकल्याणाच्या 
दुष्टीतील वाढ ही महे. 


समकालीन तात्त्विक विचारांच्या निरमत्यांतं खाखील विचारवंतां- 
चाहि आवर्जून समावेश करावा छागे : ए. आर. वाद्या : या 
स्फ़ूतिदात्या थोर भ्राध्यापकांनी अधंशतकपर्यत तत्तवज्ञानांत संष्ले- 
पणा ध्येय उचलून धरे आणि सामाजिक व राजकीय संवंधांत न्याय 
आणि समता हीं तत्त्वे पुरस्कारिरीं. हुमायून कबीर हे अखिल भारतीय 
तत्त्वज्ञान-परिषदेच्या कार्यकारी मंडढाचे प्रत्यक्ष अध्यक्ष असून, समयं 
शिक्षणत्तञ्जञ, संधटक, राजकारणी आणि प्रतिभावान्‌ निवंधकारहि 
आहेत. तत्त्वज्ञानांत सामान्यत्वाचा दृष्टिकोण वाढविण्याचँं आणि 
परपरा व प्रगति यांच्यांत सुसंवादी मेढ वसविण्याचें कार्यं ते 
अविरतपणे करीत आहेत. पी. टी. राज्‌. : यांच्या प्र॑थांतून व भारत 
आणि अमेरिका येथील अध्यापनांतून भारतीय परंपरेचे ज्ञानपुणं 
विवरण दिसून येते. के. एस. मूति हे विपुल लिहिणारे लेखक असून 
अद्ैतांतीक श्रद्धा व वुद्धि यांच्या संवंघावरील ग्र॑थांत, तो स्वं प्रष्नच 
समान्तर धामिक ईशमीमांसेच्या प्रकाशांत त्यांनी मांडला आहे. ए. जी. 
जावडेकरांनी भारतीय विचारांतील मूल्यमीमांसात्मक वाजूकडे लक्ष 
वेधले आहे. अरविदानुयायी जे. एन. चव यांचीं सत्ताशास्तरीय प्र्नांवरचीं 
चितन आणि पुनधिचार हे नेहमी विचाररवतंक आणि वन्याच वेगं 
प्रगाढ व स्वतंत्र असतात. मापल्या सहप्रवाशांना विट्‌गेन्स्टाइनची 
ओकस देणाय्यांत जी. एने. माथरानी हे अग्रेसर आहेत. सी. टी. के. चारी 
हे प्रवतेक ममंदुष्टीने विज्ञान व तत्त्वज्ञान यांत मुक्त चितन करीत असतात 
आणि डी. डी. वाडेकर हे जापल्या तेजस्वी प्राध्यापकीय कारकीर्दीतनि 
निवृत्त क्लाल्यानंतर, निगमन ( तकंशास्त्रावरीर अत्यंत विस्तृत क्रमिक 
ग्रथ ) समान भारतीय तत्त्वज्ञानपरिभाषा तयार करण्यांत मदत 
आणि तत्त्वज्ञानाच्या मराठी विश्वकोशाचें संपादन, यांसारख्या कार्यत 
पू्णपणे निमग्न आहेत. मराठी तत्त्वज्ञान-विश्वकोशाच्याद्वारा ते 
तत्त्वज्ञानाचें अध्यापन दग्रजीकडून मराठीकडे आणि इतर देशी भापांकडे 
नेण्याची विकट कामगिरी करीत आहेत. 


भारतीय विचार जाणि संस्कृतीचा ठेवा स्वीकारून जगाला त्याचा 
अथं समजावून देण्याचे काम, प्राच्यविद्याविशारदांच्या जोडीला, अनेकं 
तत्त्वज्नानीहि केले आहे. भारतीय तत्तवज्ञानाचा इतिहास लिहिणारे 
एस. एन. दासगुप्त हे त्यांच्यांत अग्रगण्य आहेत. ए. सी. मुकर्जी, टी. 
एम. पी. महादेवन वगररेनी वेदान्ताची उक्ृष्ट मांडणी केली आहे, 
तर एम. हिरियण्णा व एस. सी. चतर्जी, जे. एन. सिन्दा आणि इतर 
अनेक जानी मापल्या प्रतिपादक ग्रथांून इत्तरहि दर्शनांचा अंत्भावि 
केला आहे. जोगे्रचंद्र घोषचें हिद काययाचीं तत्त्वे, पां. वा. काणे यांचा 


तच्वक्ञान, ( भारतांतीर ) इ्र्जीतील 


धर्मशास्ताचा इतिहास, वी. एन. सील यचि प्राचीन हदवे वास्तववादी 
शास्त आणि एस. के. मैत्रचिं हदु नीतिशास्व हे त्या-त्या क्षेत्रातील 
अधिकृत ग्रंथ आहत. भारतीय कला-धन भागि सौदयं शास्त्रातील 
परपरागत उपपत्ति यांचा शोध राधाकमल मूकर्जीनी घेतला आहे व 
अत्यंत पांडित्यपू्णं तसैच मानवतावादी रीतीने थोर भानंदकुमार 
स्वामीनीहि तो घेतला आहे. 

९. उपसंहार : पर्िमेशी अणेत्या सवंधामुे भारतात पूनः वृद्धी- 
वरील विश्वास नव्याने निर्माण ज्ञाला आणि प्रत्येक मानवी व्यक्तीला 
सामर्थ्यं देणाव्या स्थिश्वनं एकेष्वरवादाने प्रेरित क्षालेखा नैतिक मानवता- 
वाद उदय पावला. या दोन परिवत्तनकारी शक्तीनी प्रभावित होऊन 
भारतीय विचारवंतानी भाधुनिक ज्ानाचे सवं मागं चोखाकले आहेत, 
आणि भारतीय जीवन-मागे वदलून टाकणाय्या दुरगामी समाज- 
सुधारणाना प्रारंभ केला आहि. मनेक वावतीते केव ध्येय साध्य 
क्ञाल्याने या दोन शक्तीचा वेग नाहीसा ्ञाखा आहे. भिक्विलेल्या 
विजयामूे साध्य करावयाची नवीन ध्येये दिसेनाशीं होतात आणि 
त्या दृष्टीमभावी प्रवधन-काठीतीख स्फूतिदाते आणि त्याच्या तोडीचीं 
उत्साहमेरक माणसे निर्माण होण्यांत अडथच्े येतात; परंतु भक्कम पाया 
घात्तला गेला आहे आणि व्यापक व विविध दुष्टीनी यू क्त मसा वुद्धिजीवी 
वगं तत्त्वज्ञानासहित सवं क्षेत्रात गंभीर निश्चयाने आणि उदाच्या काठास 
शोधणाव्या क्षमतेने कायेरत आला आहे. 


संदभे-प्रय : रामतीर्थं : कठेक्टेड वक्त, ३ खं, (बनारस, 
१९५७); शर्मा एस. आर, : स्वामी रामतीधं, अनु- वा. शि 
आपटे (मवई, १९६५) ; लेडवीटर, सी. उन्त्यू. : ए टेक्स्ट-वुक 
मोर धिर्मोसफो ( मद्रास, १९१२ } ; राधाकृष्णन, एस. व मूरहेड, 
जै. टी, संपा. : कटिपोररी इंडियन फिकसफी ( ठ्ंडन, १९३६; 
आ. २, १९५२); भटराचायै, के. : रीँट इंडियन फिलांसफी, 
खं. १ (कलकत्ता, १९६३ }; नरवणे, व्ही. एस. : मोडने 
इंडियन धाद, ए फिलंमांफिकल स्ह ( वम्वि, १९६४); मिते 
एस. : रीसर्जट दंडिया ( वाम्वे, १९६२}; राजु पी. टी. : 
आयडिभेलिस्टिक थाट फ ईडिया ( कंडन, १९५३ ). 

आर. ष्टी, उस्मेट 


तत्वज्ञान-भारतीय दृष्टिकोण ‡ भारतीय विचारधारेला 
^ तत्त्वज्ञान ' ही संज्ञा लावली असतां त्यामध्ये स्थृलमानाने, मनुष्या- 
पामून तो कनिष्ठ करक्षेतीर प्राणिमाते, वनस्पति व अचेतन वस्तु आणि 
ज्येष्ठ कक्षँतीके आध्यात्मिक व॒ आधिदेविक गोष्टी -या सर्वाच्या 
अस्तित्वाचें गूढ उकलण्याचे भास्तीय विचारवंतांवे सवं प्रयत समाविष्ट 
होतात असे मानतां येईल; तथापि व्यवहारविषयक क्षेतासंवंधीचें 
संद्धान्तिक विवेचन आपणांस भापल्या विचारकक्षेतून वगठतां येर्दल. 
उदा. ~ अर्थशास्त्र, कामशास्त्र ( कामसूत्र }, धर्मशास्त्र, ब्राह्यणमग्रंथ, 
वेदगे, कल्पसू्त, तंत्र अथवा जागमग्ंथ, संगीत, काव्य, नृत्य व नारय- 
विषयक सौदयं मीमांसा (नाटचशास्तर, काव्यालंकारसूच इत्यादि), वै्यक- 
शास्त्र, रसायनशास्त्र, गणित व खगोरुगस्व. अर्थात्‌ या शास्वांतील 
काही अपवादात्मकं वैचारिक भाग वगललेला आहे. या सर्वं शास्त्रा 
वरून भारतीय मने ह वहं भी व्यवहारप्रवण असल्याची साक्ष पठते, 
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^ तत्त्वज्ञान, सर्वसामान्य * ( “ फिखांसफी, जनरक ' ) या आमच्या 
ठेखामधघ्ये, भारतीय तत्त्वक्ञानाच्या चिकासांत ज्या निरनिराठ्या 
अवस्था आहेत त्यांचा अन्वयां व आशय यांच्या एतिहासिक रूपरेपेचा 
समावेश होत असल्याने त्या लेखाचा संदभं येथे देतां येई. दी एेति- 
हासिक पाश्वंभूमि गृहीत धरून, भारतीय तत्वज्ञानाचा मूलभूत दृष्टि- 
कोण, ते हाताद्छण्याचे मागे व त्याचं सारभूत कार्यं याचे प्रतिपादन 
भाम्ही करणार आहोत. त्यायोगे भारतीय तत्त्वज्ञानाची अभिनव 
अपूवा उल्टेखनीय ठरावी. 


मूलभूत दृष्टिकोण : (८ १) भारतीय तत्त्वज्ञान हँ धर्माधिष्ठित 
असून “ अंतिम ध्येय हे जे त्याच सारभूत तत्त्व आह, त्यावर तँ जव८जवछ 
निरपवाद रीतीने केंद्रित ज्ञा माहे, माणि त्या तत्त्वापासून तें सतत 
नव-नवीन प्रेरणा व सामथ्यं प्राप्त करून घेत असते. या तत््वज्ञानाग्या 
भारंभीं ऋर्वेदांतीक विश्वोत्पत्तिविपयक सूक्ते असून, नंतर ब्राह्मण- 
प्रयात वंधुता-पद्धतीने ते संपन्न काटे आहे. पढे उपनिषदांतून दिव्य 
दृष्टीने ज्याचा शोध घेतला जातो, त्या मोक्षप्रद अशा ब्रहान्नानाच्यां 
जिज्ञासत त्याची परिणति होते. कमंकांड व यञ्चयाग-विपयक ब्राह्मण- 
धर्मान अवतीणं ज्ञारेल्या तत्त्वज्ञानच्या या प्रथम भाविष्काराला, 
विशृद्धता व अनासक्ति याच सम्यक्‌ आचरण, तसेच कमे व संसार 
यपिासून विरक्त राहून मोक्षप्राप्तीचा घेतकेरा जो अटल ध्यास त्यातून 
उत्पन्न ज्ञाठेला श्रमण-घम्चि प्रवाह येऊन मिक्तो. जैनघधमं व बौद्धधर्म 
यांमधील तीव्र वंडखोर तत्त्वांशी ्ञलेल्या या संघर्पामधून जो तणाव 
नि्मणि ज्ञाला त्याचा प्रथम नियतपरिपाक भगवद्गीत पकट ल्ञालेखा 
आहे. या ग्रधाच्या ठेखकाने श्रमणांच्या नीतिधर्माचा वर्णघर्माशीं व 
कर्मकांडाशीं संयोग साधला महे. यामध्ये यज्ञाच्याएेवजी पूजाविधिहि 
चारतो असे म्हटले माहे. तसेच उपनिपदातील निरुपाधिक त्रह्यात्म- 
भावाक्रा गीतेत वत्सल भगवान्‌ छृष्णाच्या भ्क्तिधमद्वारे मूते रूप दिले 
गाहे. अशा प्रकारें कृष्णान निष्काम कर्मयोग, ज्ञानयोग व भक्तियोग 
असा त्िविघ मागे प्रतिपादन केला आहे. हा समन्वय त्यांत विस्तृत भर 
टाकून रामायण-महाभारतासारखी आपंकान्ये आणि नंतस्वे पुराणग्र॑थ 
या धामिक वाडमयाने लोकप्रिय केला आहे. ह सवं वाङ्मय समाजाच्या 
धामिकं जीव्नाति महत्वाची कामगिरी वजावतते. विशेषतः महायान 
वौद्धघमच्ि प्रभावी विचारसरणीमुठे सनातनं ब्राह्यणधर्माच्या जनेकदा 
विरुद्ध अशा तत्त्वज्ञानाचा त्यांत विकास होत गेला. म्हणून प्रामृख्याने 
वेद, ब्राह्यणग्रंथ, उपनिषदे व भगवद्गीता यांच्या आधारे ब्राह्मणघमचि 
सुसंगत्त विकास षड्दशंनांत ज्ञाला- भक्तिसंप्रदाय व शैवपंथ याच्या पुणं 
~ विकासांतून नव-नवीन तात्त्विक भेर्दाना चालना मिठत गेली. यांत 
पुष्कठ्दा वेदान्त व सांख्य या मतांचा संयोग ज्ञारेला आहे. भारतीय 
नवजीवनकालाच्या उपःकालावरोवर स्थिस्ती धर्मासारखे नूतन धामिक 
प्रवाह व इतर धमं निरपेक्ष पाश्चात्य मतप्रवाहं यांच्याद्वारे भारतात 
आधुनिक धार्मिक चक्वढी आपि तात्तिक मतं यांचा उदय ज्ञाेला आहि. 


(२) अनुभूतिनिष्ठ साक्षात्कार हैँ भारतीय तत््वज्ञानाचें उदिष्ट 
आहे. त्यामुकेच तें सैद्धान्तिक आहे असे म्हणण्यपेक्षा व्यावहारिक आहे 
असें म्दणणे योग्य होर्दल. शकिति प्राप्त करून वेण्यासाटी विद्ेचा शोध तर 
ब्राह्यणमग्ंथातून अगोदर्च पेतटेला आहे. अपू ज्ञानाचें निरसन करून 
पूणे ज्ञानाच्यादारे, तसेच विष्वा मूखुकारण व॒ जात्मा याच्या 


। 


५ 


तत्वज्ञान - भारतीय दृिकोण 


परिणामां नव्हे, तर खुद स्यांच्या स्वतःच्या ज्ञानाद्रारे ब्रह्मभाव 
संपादन करणे हं उपनिषदांमध्ये उदटिष्ट माने जाह. वौदधर्माति 
विपय व॒ विपयी यांच्या शून्यानुभूतीत परिणत होणारा सवं 
अभिधेय वस्तूंचा उपशम ( निर्वाण ) हें ध्यान-घारणादि मामि साध्य 
मानण्यांत आङे आहे. जनमत, सांख्य व योग-दशने, तसेच स्याय-वैरोपिक 
दर्शनां तदेखीर ज्ञानाच्या साहाय्याने जीव, पुरुप अथवा आत्मा 
यां कैवल्य हा उरश सांगित्तला आहे. या स्थितीत सवज्ञ पदार्थं किवा 
विशुद्ध ॒चितत्‌-तत्त्व किवा ज्ञान व इत्तर गुणविरहित आध्यात्मिक 
सत्ता या दृष्टीने आत्मा आपं मूठ सत्य स्वरूप प्राप्त कर्न घेतो. 
शंकराचार्यच्या मते जिन्ञासेची परिणति प्रत्यक्ष ब्रह्यात्मभावांत होते. 
आनंद असे जिचे योग्य वर्णेन केलं आहे अशी ही पूर्णावस्था होय. 
वेदान्ताच्या अन्य संप्रदायां मध्ये ज्ञान व भक्ति यांतून परमेश्वराशी संपूर्णं 
तादात्म्य अनुभविणें हँ उदिष्ट सांगितले आहे. मीमसिचें रक्ष जरी 
धर्मावर केद्रित ्ञालेठे असर तरी या सवेसामान्य प्रवृत्तीपासून ती 
मुक्त नाही; आणि मोक्षा ( अपवर्याला } उयासना ही अनुकूल 
असल्याचे प्रशस्तिपत्र कुमारि भट्रनीहि स्पष्टपणे दिले माहे. माच 
मोक्ष हा पूर्णतः भावात्मक आनंद आहे, असा त्यांचा अभिप्राय दिसत 
नाही. आणखी ससे की, आाघ्यात्मिक-विकास-मागमिध्ये भारतीय 
तत्त्वज्ञानाने प्रयोगशील्तेचा अवलंव केलं आहे. त्यांत प्रायः योगाचर- 
णाच सुसंघटित विवरण के असून, आध्यात्मिक साधनेची प्रक्रिया 
म्हणून त्याचा आविष्कार केला आहे. काही दशेनांत्ून मात्र या साधनेवर 
बर्णविषयक पात्रतेची मर्यादा पडलेली आहे; परंतु ही गोष्ट बाजूला 
ठेवली तरी, साधारणतः त्या योगसिद्धीसाठी वौद्धिक व नैतिक पाता 
असणे आवश्यक आहे. उदा. ~ शंकराचार्यानी सांगितठेले साधन 
चतुष्टय आणि शास्त्रोपदेण हा निदिध्यासनाने स्वतःशीं तद्रूप होणें, 
यासाटी सुतराम्‌ आवश्यक आहे. 

(३) भारतीय तत्त्वज्ञान है सामान्यतः परंपरावादी व पष्क्छदा 
शब्दप्रामाण्यवादी असते. उपनिपदांचा कार्खंड हा निषचितच तास्विक 
क्षेत्रातील आद्य निष्ठा, विचार-स्वातंल्यं आणि जिज्ञासा व दिव्य दृष्टि 
यासंबंधी दाखविखेले धाडसं यांकरिता उल्लेखनीय ठरतो; परंतु 
उपनिषदातीकू विचारवंतांनादेखील प्राचीन एलोक व सुभाषिते उद्धृत 
करणे आवडते; अथवा उत्तरकालीनं उपनिषदांतील विचारवंताना 
अगोदरच्या शिकवणुकीचे सार देऊन त्याचं संकलन करणे आवडते. 
बौद्ध व जंनघधमति वृद्धाचा किंवा जिनाचा उपदेश हा प्रमादाप्तीत 
धर्म ठरतो. इकडे हिदुधर्माचा विकास क्रमणः प्रमादातीत श्रुतीच्या 
आणि तदंगभूत पण विवाद असलेल्या स्मृतींच्या आधाराने होत 
गेठेला महै. दशंनांची उभारणी प्रमाणभूत अशा सूांवर किवा 
कारिकांवर ज्ञालेटी अम्रन, त्यावर भाप्ये व वृत्ति कछिहित्मा गेल्या. 
एखाया विशिष्ट दशेनांत जेव्हा अंतर्गत भेद उत्पन्न होत अमत्त, 
तेन्दा मूढ आधारग्रंयांच्या आत्यंतिक एकनिप्ठतेच्या नांवाखाली 
साचे समर्थेन केले जात असे. माधुनिक काल्खंडदेखील (ब्राह्मो 
व मयं समाज ल्या ) मू पधांना, ( रामलृष्ण किवा गांधी यांच्या } 
उपदेशाला, ( विवेकानंद, अरविद व राधाल्ृष्णन यांच्यादेखीक } 
मार्गदशेक शिक्वणुकील एकनिष्ठ `राहण्याच्या प्रवृत्तीपासून अलिप्त 
नाही. मात्र वैचारिक तत्त्वज्ञान दँ वद्भंशीं प्रामाण्यवादापासुन मुक्त 
आहे. ˆ आग्रही सिद्धान्त ' हा शब्द जर जापण मूढच्या चांगत्या 


प्र्‌ 


तत््वज्ञान-भारतीय दरशिकोण 


अयनि समजलो, म्णजे असते कौ-आगग्रही सिद्धान्त हँ एक सुविहित तत्तव 
किवा मत असून, त्यास विरोध न करतां एक ज्ञानवीज व मागेदशेक 
दीपस्तंम म्हणून त्याचा स्वीकार करावयाचा असे मानङे असतां, 
भारतीय तत्तवन्नान हे वह्ंशी आग्रह आहे असे विघान आपणांस मान्य 
करावेच रागे; तथापि अंधश्वद्धामूलक असा एक अप्रमाणिते उपदेश 
असा या शब्दाचा निदाव्यंजक अथं समजल्यास मात्र, भास्तीय तत्वज्ञान 
है मुढीच आग्रही नाही; कारण अगदी प्रमाणभूत अशा तत्त्वांविषयी- 
देखीरू विवेचक समीक्षा च आध्यात्मिक परिषीलन यांच्या मावष्यकतेचें 
त्यांत नेहमी आवाहन केठे जाते. अर्थात्‌ केवकछ याच कारणाम्‌ठे त्याच्या 
प्रत्येक परंपरागत संप्रदायामध्ये इतका समृद्ध ॒व वैविध्यपूणं विकास 
व्यक्त ज्ञालेला आढक. 


त्‌ 


(४ ) भारतीय तत्त्वज्ञान है मूत्यमापनात्मक आहे. वटे त्या 
प्रकारचें सत्यान्वेषण तें करीत नाही, तर ज्यायोगे मानवाल परिपूर्णता 
प्राप्त होऊन त्याचा उद्धार होईल असँ सत्यान्वेपण ते करते. नीर-क्नीर- 
विवेक करू शकणान्या भारतीय लोककथेतीर हंसाप्रमाणे भारतीय 
तत्त्वज्ञाने हँ कठोपनिपद्‌ (२.२) यांत म्हटलत्याप्रमाणे “प्या "क्षा 
“श्रेय ' अधिक पसंत करते आणि अपराविद्या नन्हे तर परविदेला 
ध्येय मानते. नित्यानित्यवस्तुविवेक साधण्याचा भारतीय तत्वज्ञान 
प्रयत्न करते. अशा रीतीने असर्तूपासून सत्‌, मायेपासून सत्य, सान्ता- 
पासून अनन्त, अत्पापासून भूमन्‌, कायपिासून कारण, विपयापासूने 
विपयिन्‌ देह व अनात्म्यापासून आत्मन्‌, कूपासून गुर, गौणापासून 
मख्य इत्यादि प्रकारांतील भेद भारतीय तत्त्वज्ञान विशद करते. त्याच्या 
जडवादी विचारसरणीमध्येदेखीर ते केवल सत्ताशास्तरापक्षा जीवन- 
विषयक प्रज्ञा आत्मसात्‌ करण्याचा अधिक प्रयत करते. 


अरिस्टोटलप्रमाणे भारतीय तत्त्वज्ञान असे मानते की, सत्ताशास्त्रया 
दृष्टीने त्याचा संवंध परमोच्च सत्तांशीं ~ म्दणजे अंतिम कारणे ब चिन्मय 
सत्ता आणि सर्वाह्ने अधिक दैवी सत्ता यांच्याशी ~ असला पाहिजे. 
ष्टेटोप्रमाणे केवठ कूटस्थ-नित्यामध्येच तें पारमार्थिकं सत्याचा शोध 
घेते आणि वेदान्त तर केवठ या तत््वालाच खन्या अथनि ' परमार्थतः सत्‌ ' 
असे संवोधतो. केवठ हेच तत्त्व साधे, अव्याकृत, स्वतंत्र, कूटस्थ, परिपूणं 
व दैवी आहे. “ परिपूणं ' असल्यामुच्े केव तेंच तत्व विविघ, परतंत्र. 
व विकारशौल विषश्वाचँ सवंस्वी मूलकारण होऊं शकते. कारणांवदुल 
मीमांसा करीत असतांना भारतीय तत्त्वज्ञान हँ उपादान अथवा आत्मन्‌ 
म्हणून म््टल्या गेरेल्या आन्तरिक कारणा प्राधान्य देते. हे आन्तरिक 
कारण आपल्या कायपिक्षा नेहमीच महत्तर व सूक्ष्मतर असल्याने त्यांना 
म्रभावीपणे व्यापून सातत्यानते त्यांमध्ये राते. ( तुल्नेसाटी पहा : 
“ कठोपनिपद्‌ ! ३.१०-११ यांवरील णांकरभाप्य !. 


या क्रमान्वित वे मूल्यमापनात्मक दृष्टिकोणामुठे भारतीय तत्त्वज्ञान 
हं मपार दुःखवादाने भरलेले आहे मशी समजूत होण्याची शक्यता माहे. 
हा दुःलवाद वौद्धाच्या शून्यवादांत -अपरिहायं वाटतो, तर घ्मनिरपेक्ष 
मनाच्या मनुष्या त्याची अविश्ववादी मायावादाशी सांगड घाल्णे प्रायः 
अशक्य वाटते. वस्तुतः अंतिम तत्त्व हँ भावात्मक पूर्णं ( तत्त्व) भाहै, 
अभावात्मक शून्य नाही, अशी हिदुधमचिी दृढ श्रद्धा असल्याने परिणामीं 
त्याने वौद्घ्मविं भारतीतुन जवछजवक संपूर्णपणं उच्चाटन केक; तसेच 


तत्वज्ञान - भारतीय दृष्टिकोण 


अनेक वेदान्त्यानी मायावादांतील अविश्ववाद एकतर सोडून दिला किवा 
दुसरर म्हणजे त्याचें स्वरूप मोठचा प्रमाणात वदल्ले. याखेरीज उपनिषदे, 
गीता आणि स्वतः शंकराचार्य यांनी काय केले की, लौकिक सत्ये, मूल्यं 
आणि कार्यासक्ति यांना त्यांनी कनिष्ठ कक्षेत आणून ठेविले. मात या 
गोष्टीची त्यांच्या स्वतःच्या व्यावहारिक दशेतील वैधता आणि कायं- 
क्षमता त्यानी नाकारली नाही. तसैच या गोष्टीची अनित्यता व मान- 
वाच्या अंतिम ध्येयाच्या दृष्टीने त्यांनी अपर्याप्तता लमपणं प्रतिपादन 
करताना या प्रकारं त्यांना मान्यता दें म्हणजे भवास्तवपणं दुःखवादी 
वनणे नसून, मूल्या सुज्ञपणे योग्य ते वर्गीकरण करणे होय. इतके 
सांगितल्यावर आपणांस हं मान्य करावें लागेल की, आधुनिक भारती- 
याच्या मनांत एेहिक मूल्यांविपयीची समस्या मोटी विकट ्लेली 
आद. त्या सूङ्ञतेविपयी त्यांचा अनेकदा विपरीत ग्रह क्षालेला जढकरतो; 

आणि आपल्या भौतिक समद्धीमधील न्यूनतेच्या जाणिवेमुद्धे पाश्चा- 
त्याच्या एेहिक मूल्याधिष्ठित विचारसरणीकडे ते भ्रष्ट होतात. 


साधनपदति : (१) ब्राह्यणग्रंथांमध्ये स्थूरुविश्ववाद व रूक्ष्म- 
विश्ववाद यांचा अतिदेश म्हणून, तसेच यजञक्षेत्रातील देव व इतर घटक 
यांच्या शक्तीचा आणि ज्येष्ठकनिष्ठतेचा क्रम ठरविण्यासाटी म्हणून, 
वंधुतापद्धतीचा उद्भव ज्ञाला. छंद, मंत्र, संख्या, करतु, हविद्रव्य, सह्‌- 
चारिव्यव्ति,मितगण इत्यादि या देवतेच्या सवंसामान्य वंधूंव्यतिरिक्तत्या 
देवतेचा अन्य दोन कोकांतील कोणत्याहि एखाचा सूक्ष्म पदार्थाशी संवंध 
येतो किवा काय याचा विचार होऊन तो पदार्थं त्या देवतेशीं रूप, तनु» 
विभूति, नाम, निदान किवा तत्सदृश एखादा पर्याय या नात्याने एकरूप 
असल्याचे दाखविण्यांत येऊं लागले. उपनिषदांमध्ये या पद्धतीमुनेच 
यज्ञीय ब्रह्माची विश्वोत्पत्तीच “ परब्रह्म " व॒ मनुष्याचँ आध्यात्मिक 
“ब्रह्य * यांच्याशी सरूपता प्रतिपादन करून त्यांचे तादात्म्य सांगितले 
आहे. रनू व इतर श्रेष्ठ संस्कृत पंडित आपणांस असें सांगतात की, 
उपनिषद्‌ हा शब्दच मु्ी ˆ जवक्-जवक वसणें ' (उप ~+ नि ~+ सद्‌) 
म्हणजे संवंध, सरूपता या अथि वापरला जातो. याला केनोपनिषद्‌ 
( खंड ४ ) या उतान्याने स्पष्टपणे पष्ट मिठते. म्हणून हीच पद्धति 
यज्ञाला मनोमय स्वरूप देण्यास व तदनुषंगाने मानव व त्याचें विश्व यांचा 
भंतःशोध षेण्यास कारणीभूत होते. यामूकेच भारतीय तत्त्वज्ञानांतील 
प्रारंभिक सत्यान्वेषण धघडून आल्याचँ दिसते. ‹ तत्त्वमसि" आणि 
यासारख्या इतर अभेदपर वाक्याच भाकलन ज्या पाश्वेभूमीवर होणें 
भावश्यक आहे ती पाश्वेभूमि यामे पुरविटी गेली आहे. 


(२) मीमासा अथवा विवरणात्मक पद्धति है भारतीय तत्त्व- 
जञानांतील पुष्कढशा भागाचं खास वशिष्ट आहे. एखाद्या मान्यवर 
गृरूपासून मिक्विकेल्या उपदेशाचा किवा आप्तवचनाचा { शब्दाचा } 
प्रमाणभूत म्हणून स्वीकार करणे हँ मीमासिंत गृहीत धरले जाते. असे 
शब्दान, विशेषतः श्रुतिज्ञान हे नंतर वृहदारण्यकोपनिषद्‌ २.४.५ 
यति “याज्ञवल्क्याने सैतरेयीला सांगितट्याप्रमाणे, साक्षात्काराप्रत नेणाय्या 
श्रवण, मनन वं निदिध्यासन या विविध प्रक्रियेचा विषय केले जाते. 
तसेच लुद्धोपदेश हादेखील नंतर वौद्धधर्मात यासारस्याच सांगितकेल्या 

शरुत, चिता व भावना यांचा विषय केला जातो. 


श्रवण म्हणजे मीमांसाशास्त्राच्या परंपरागत ज्ञानांत पारत 


५४२ 
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असलेल्या गुरूच्या मागं दशेनाखाली मीमासितील सुसंगत जशा निय्मांच्या 
विधिवाक्यांच्या साहाय्याने संहितेचा सत्य अथं निश्चित करणे होय. 

मननामध्ये तात्त्विक चितनाचा पूर्णे आविष्कार ्ञाठेला असतो. 
अनुभूति व तकं याच्या प्रकाशांत, तसेच प्रमाणभूत अशा सवं उपदेशाशीं 
एकवाक्यता होईल अशा रीतीने, सर्वात अधिक योग्य निरूपण निवडतां 
यावे यासाठी मननामध्ये कमाने सवं संभाव्य निरूपणांचा विचार केलेला 
असतो. या निरूपणांतून उत्पन्न होणाय्या सवं शंका व आक्षेप यांच्याशी 
सामना दावा कागून येथे त्याचं तौलनिक वलावकर काठजीपूर्वक पाहिले 
जाते. एवढ्यावरच न धावतां मननामध्ये मूलभूत विमशंतत्त्वे व तकं- 
शास्ताचे नियम यांच्याशी मिकती-जुठती अशी शंकांची व आक्षेपांची 
उत्तरँ समाधानकारक रीतीने दिटी जातात. मनन हं मुख्यत्वेकरून 
विवेकज्ञानाचें परिशीरन होय. ते सूक्ष्मतः विश्लेपणात्मक व पूर्णत. 
विवेचक असते. सवं अयथाथं ज्ञानाचा निरास करून यथा्थज्ञानाचा 
साक्षात्कार घडवून आणणे हा त्याचा उदेश आहे. यांतून भार्ये, वृत्ति 
व त्यांवरीरू टीका या स्वरूपाचे प्रचंड वाडमय उदयाला आले. 
इतिहासाने उसंत न खातां उपस्थित केठेल्या नव-नवीन मताचेँ किंवा 
नव्याने मांडकेल्या आक्षेपाचे खंडन करण्याच्या निमित्ताने हँ सवं 
भाष्यवाडमय अविरतपणे सांप्रदायिक भ्रां पठन व निरूपण 
यांचा पुनः नन्या जोमाने विचार करावयास लावते,. 


निदिध्यासन हँ मननाद्वारे साध्य होणाय्या तकंप्रवण मनाचा उपशम 
गृहीत धरते. या शांत अवस्थेत सत्य आपले प्रामाण्य प्रकाशित करूं 
शकते आणि त्या वेढठी संशयमुक्त स्ालेत्या, तसेच साधनमा्गानि राग व 
वासना यांतून मूक्त ्ञाञेल्या वृद्धील वाठत्या प्रमाणात व्याप्त करते. 
योगशास्त्रांतील तंत्राल अनुसरून साक्षात्काराची स्थिति सिद्ध होई- 
पर्यत ज्ञान व धारणा यांचा अभ्यासं करणें आवश्यक असते. 


( ३) पांडित्यप्रधान पद्धति ही मननपेक्षा प्रामाण्याच्या वावतीत 
अधिक वरचढ माहे. यांत पुढील घटकांचा अंतभवि होतो : (अ) यथार्थं 
ज्ञानाच्या साधनांचा ( प्रमाणांचा ) निश्चय करणे. (व) सवं मानवी 
ज्ञानाच्या आद्य तत्त्वांचा पुरस्कार करणे. उदा. - तादात्म्य, व्याघात, 
संविधान, का्यैकारणभाव आणि पूर्णावस्था याविषयीची त्तव. ( क } 
अचूक व्याख्या, यथार्थं वर्गीकरण, काटेकोर तकं यांवद्लची कठक्ठछ व 
पिढयानुपिढया पारपरिक व उत्तम प्रकारं पारखचेल्या पारिभाषिक 
शब्दांचे भांडार जतन करून ठेवणे. ( ड ) परस्परविरोध विविध 
पक्षांच्या गुणावगुणांविषयी प्रामाणिकपणे वादविवाद करण्यासाठी 
सुसंघटित वादसभा आयोजित करणे. ( इ } अनुभवाचा पाठ्पुरावा 
करणें आणि धरगुती उदाहरणे, उपमा व रूपक-कथा यांचा सहजगत्या 
उपयोग करणे. (फ ) सत्यज्ञान साध्य करण्यासाठी एवटेच नब्हे तर 
विवरणात्मक पद्धतीने व परिणामी साक्षी करवा अंतर्यामी याच्या 
कृपाप्रसादाने अपौरुषेय श्दांचें सत्यक्ञान साध्य करण्यासाठी मानवी 
शक्तीवर पथ्यकर असा विश्वास ठेवणे. 


(४ ) वैचारिकं विष्लेषणाची पति : जागृति, स्वप्न व सृुपुप्तिया 
तीन अवस्थांचा साक्षी असलेला ज्ञाता हँ या पद्धतीचें कार्यक्षेत्र आहे; 
तथापि यांत वस्तुनिष्ठ विचारा क्षेत्र एवढचयाच दृष्टीने विश्वाचा 
समावेश होत नाही, तर वंधुतेचा सिद्धान्त सूचित करतो. त्यास 
अनुसरून, त्याच शक्ति सारख्याच भ्रभावाने वैष्विक व मानसशास्त्रीय 


तच्वक्ञान - भारतीय दृ ्रिकोण 


पातढ्रीवर कार्यान्वितं होत असतात. यति निरपाधिक परत्रह्माचा 
अंतर्भाव होतो. याचे कारण असे की, परब्रह्म ह ज्ञातृत्वयुक्त विपय व 
त्याचे सर्वं विकार यांचे मूठ उगमस्थान आणि अत साक्षी असल्याचे 
आढकून येईल. खरोदर दहे वैचारिकं विश्छेषण विवर्ताकडून मूर 
अधिष्ठानाकडे, परिणामाकड्न त्यांच्या प्राकृतिक कारणांकडे आणि 
वैतन्यवृत्तीकडून विशुद्ध चैतन्याकडे जाते. 
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{ ५) लक्षणापद्धति अथवा पदाचा गौण किवा लक्ष्य अर्यं स्वीका- 
रणे. विशेषतः अखंडार्थक वाक्यात या पदतीचा उपयोग केका असेल 
तेव्हा अशा वाक्यात पदाच्या मुख्यार्थाचा उघड-उघड वाध होतो; कारण 
मुख्यां स्वीकारल्याने भेदात्मक दैत वे विपयाच्या वावतीत आंतरिक 
संलग्नता गृहीत धरावी लागे; परंतु विपय तर निरुपाधिक व अखंडैक- 
रस असा मानणें आवश्यक आहे. प्रस्तुत पडतीचा उपयोग विशेपतः 
शंकराचार्य व त्याचे अनुयायी यांनी श्रुतीतील ब्रह्य व आत्मा यांचा अभेद 
किवा रक्षण वर्णन करणाय्या महाव(क्याचे निरूपण करतांना अवरुविला 
आदे. (तुलनेसाठी प्रामुख्याने तेत्तिरीय उपनिपद्‌भाष्य', २.१ पहा.) 
त्याचे रामानुजाचार्यासारवे जे प्रतिपक्षी, त्याना ही पटडति पुणेपणे 
ठाऊक होती. ( कारण हा अलकारशास्त्रात्ील सामान्यत. अतिपरिचित 
विपय आहे } तथापि अधिक शब्दशः अर्थं लावण्याच्या नावाखाटी 
त्यांनी या पद्धतीला डावलछे आहे. 


उल्लेखनीय कायं : ‹ सत्ताशास्व, भारतीय तत्त्वज्ञान ' व॒“ धमे- 
तत्त्वज्ञान, भारतीय तत्त्वज्ञान ' या विपयावरील आमचे लेख भारतां- 
तील तत्त्वचितनाचे कायं अधिक विस्तृत प्रमाणात विश्षद करतील. 
प्रस्तुत ठिकाणी आम्ही त्यातील काही उल्लेखनीय कायकिडे लक्ष वेघू 
इच्छितो. भारतीय तत्त्वज्ञानाचे जे मूलभूत दृष्टिकोण व साधनपद्धति 
आहेत त्यामुढेच विशेपतः हे परिणाम घड्न आल्याचं दिसते. ( १) 
सत्य हे अनेकान्त असल्याची जाणीव आणि एका क्षेत्रात प्राप्त ज्ञाञेल्या 
सिद्धीला दुसव्या क्षेत्रातील सिद्धीची जोड देणे आवश्यक आहे यावदहल्ची 
जाणीव. ( २) कोणत्याहि ठिकाणच्या तत््वज्ञानामध्ये विचारांत 
घेतेत्या जवठजवलठ स्वं सभाव्य मतांचा नंतरच्या काठांत घेतलेला 
मागोवा. जसे-जडवाद आणि चिद्वाद, ई्रवाद आणि निरीश्चरवाद, 
वास्तववाद आणि अविश्ववाद, संशयवाद आणि अवधारणावाद, विशुद्ध 
वुद्धिवादे आणि शब्दप्रामाण्यवाद, परमाणुवाद आणि प्रकृति-परिणाम- 
वाद, अनुभववाद आणि अतीतत्ववाद इत्यादि. ईधरसत्तावादाच्या 
वावतीत, ईर हा एक किवा अनेक आहे, निर्गुण किवा सगुण आदे, 
अखंड किवा विशिष्ट आहे, पृथगात्मक किवा सर्वात्मक आहे, विभ्वो- 
त्पादक कारण किवा श्रेष्ठ परुणेत्ेचा केवठ एक आदशं आहे, अव्यक्त 
निरुपाधिकं तत्त्व किवा प्रेम भगवान्‌ आहे, इत्यादि निरनिराव्टया 
दृष्टिकोर्णातून ईश्वराचा विचार करणे. ( ३ ) आध्यात्मिक आत्म- 
विकासात तत्त्वज्ञानाचं विटीनीकरण करणे आणि तत्त्वज्ञान हा मोक्ष- 
प्राप्तीचा मागं आहे अशी भावना वाठगणे. म्हणूनच तत्त्वजानाच्या 
परिश्रीलनास बाहून पेण्याला आत्यंतिक महत्व प्राप्त ्ला़े आहे; 
जाणि यामृढ्रेच गूढवादपक्षा तत्त्वज्ञानाला शेवटी गौण स्थान लाभलेले 
आहे आणि मानव नव्हे तर ईश्वर हा सकर पदार्थाचा मानदंड आहे 
अशी जाणीव निर्माण स्ञाजेटी आदह. ( ४ ) मूत्यमापनात्मक निणैय : 


यांत विश्व आणि मानवी अनुभूति यांचा सावेक्ष संवंध, तकंशास्त, 
प्रयत्न व कमकांडांतील विधि यवर पडणाग्या मर्यादा, संन्यास अथवा 
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निष्काम कर्माची आवश्यकता, जीवात्म्याच्या अतीत असला परमात्मा, 
कमपिक्षा चितनांची श्रेष्ठता या गोष्टी सामितलेल्या आहेत. (५) असे 
असूनहि सामाजिक कमयोग, भक्ति व समाज-प्ेवा या प्राधान्येकरून 
आधुनिक काठात व्यक्त केलेल्या गोष्टीविपयी दशेविरेखा प्रंजल- 
पणा, हा प्रामुख्याने भगवद्गीतेच्या शिकवणुकीचा परिपाक . होय. 
रूढ समाजधारणेचे उन्नयन करून मागदशेन करण्यासाठी तिचा अंतर्वेध 
घेण्याची तयारी आणि म्हणूनच विदेविपयी सर्वसामान्य लोकांना 
नितान्त आदर असे. खरोखर ब्रह्मविद्या ही सवं शास्तांचा मूलाधार 
मानण्यांत आली आहे (सर्वेवि्याप्रतिष्ठा” मुंडकोपनिषद्‌, १.१.१); 
आणि तत्त्वज्ञान हे “ सर्वं शास्त्रांचा प्रदीप, स्वं कर्माच्या सिद्धीचा 
उपाय आणि सवे ( कतेन्य-) धर्माचा आश्रय आदह ” ({ कौटित्य ) 
असे मानले आहे. 


संदर्भ-ग्रंय : राधाकृष्णन, एस. : इंडियन फिलसिफी, खं. १ 
(लंडन, १९२३, सुधा. आ. १९२९) ; वेल्वलकर, एस. के. व रानड, 
आर. डी. : हिस्टरी ओआंफ इंडियन फिलसिफी, खं. २- दि क्रिएटिन्ह्‌ 
पीरियड ( पुणे, १९२७ ) ; महादेवन, टी. एम. पी. : हिददल्लम 
( पतिया, १९६९ ) ; दत्त, के. जी. : हिद कल्चर, सुधा. आ. ३ 
{ मवई, १९५१ ) ; नारायण, डी. : हिद करेक्टर ( मुव, १९५७) ; 
वानर्जी, एस. : दि वेचिक विलीफ्स आंफ हदइज्ञम (कलकत्ता, 
१९३९) ; वेराड, फादर : इंडियन माइंड (मंगलोर, १९६२) ; चतर्जी, 
एस. सी. : दि फंडामेटल्स ओआंफ हिदुइञ्चम (कलकत्ता, १९५०} ; 
भटाचार्य, ह्‌, संपा. : दि कन्चरल हेरिटेज आफ इंड्या, खं. ३, जा. २ 
(कलकत्ता, १९५३) ; रनू, एल. संपा. : हदुदञ्चम (न्युयकं १९६१). 
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आर. व्ही. उस्मेट 


तत्वज्ञान, मराडीतीख : मराठी बाडमय आणि तत्त्वज्ञान: 
मराठी भाषेमधील तत्तवन्ञानविचार हा मराठी वाडमयाडतकाच प्राचीन 
आहे. मराठीतीर आययग्रंथ म्हणून ज्याची प्रसिद्धि आहे तो मुकूदराजांचा 
विवेकसिधु शके १११० मध्ये लिहिला गेला असावे! असे मानले जाते ; 
आणि तो प्रंथ तच्त्वज्ञानविपयक आहे. विवेकसिधु हा ग्रंथ काव्यस्वरूप 
अहि है खरे, पण त्यांत साहित्याच्या सौदयपिभा तच््वज्ञानविचासयला 
महत्व अहि. विवेकसिधृनतर तंभर वर्पातच भावार्थेदीपिकेमारखा 
कव्य व तत्न्नान य। दोहोचा सारखाच आविष्कार करणार! लोकोत्तर 
ग्रथ मराठीत लिदहिला गेला. मुकुढराज-ज्ञानेश्वरांसारखे ग्रथकार तत्व- 
ज्ञानव्चिाराक>े वेठले याला एक महत्त्वाच कारण आहे. सस्छृतम॑धील 
अध्यात्मविचार सवेसाभान्य म।णसाखा उपक्च्ध कर्ने द्यावा आणि 
^ इये मराठीचिये नगरी । ब्रह्मविदेचा सुकाधु ' करावा ही त्या काक्या 
ग्रथकरारंचीं प्रमुषे प्रेरणा होती ; किवहुना ती त्या काटल्ाचीच एक गरज 
होती. दी गरज पुरी करण्यात्था निमित्ताने जे काही लिहिले ते गेले 
तत्त्वत्रानविचारान् जवट येणारे होते हैं स्वाभाविक आहे. मराटी 
भाषेतील अगदी प्रारेभीच्या ग्रंथामध्ये तत्वज्ञानचिचाराङ। मिकाठेले' 
है स्थान इंग्रजी अंमल येण्याच्या काठापर्यत म्ट्णजे सुमारे सहारे वें 
टिकून राहिले. या काव्यंत लिदिल्या गेलेल्या वाडमयाचा एक फार 
मोठा भाग आख्यानकाव्ये किवा कथाकाव्ये याचा आवे या कथाप्रधान 
काव्याचा तत्वज्ञानाणी काही संबंध नाही. पण तरीदेखील व्यतील 
कथा, रामायण, महाभारत आदि पुरार्णातून घेतचेत्या आणि ईश्वरी 


तव्ञान, मरा्डीतील 


अवतार किवा भक्त यांची चररि गागास्या अद्रैत आणि त्याच्या 
रचनेमागीन प्रेरगाह्ि पारमाथिकं आहे, परंतु प्रस्तुत विचाराच्या 
दष्टीने ते कथाप्रघधान वाडमय ध्यानात चेण्याचे काही कारण नाही 
मराढी वाडमयातील दुसरा फार॒महत्त्वचा भाग म्हणजे ज्याचा 
सतकाव्य' र्हुटछे जाते तो होय. या सतकाय्यात काही प्रथ 
तच्वज्नानवें प्रत्यक्ष विवेचन कवा स्पष्टीकरण करणारे असे आहेत, 
पण संतक(व्य म्हणून ज्याची सर्वैर विषेपेकल्न प्रसिडि आहे ते 
वाडमय याहून थोडे निराया स्वरूपाचे जा मोक्ष हे परमसाध्य 
मानन ज्यानी आपल्या जीवनाची तशी जाखणी केटी अशा संताना 
पारमाधिक वाटचाठ करताना अआक्तेत्या अनुमवभ्चे वर्णन करणारे 
जे वाडमय आहे ते सतकाच्य म्हणून प्राधान्याने ओढखक्े यति. 
ज्ञानेश्वर, नामदेव, तुकाराम आदि सताचे भभग है अशा प्रकार्‌व्य) 
वाडमयाचे उत्तम उदाहरण होय. या अभगातुन तत्तवज्ञानातील 
सिद्धान्ताचे स्पष्टीकरण आब्कणार नाही; तथापि त्यांत वणेन केल्या 
अन्‌भवाच्या पाटीशी काहीएक तच्वज्ञानविचार ठामपणे उभा आ 
आपल्याखा जाणवल्यावाचून राहत नाही ; पण हँ खरे असले तरी मराठी 
भापेमधील तच्वज्ञानविचारांचा आढ।व] पेतेवेठी अशा सतकाव्यागे्ना 
ज्यात आध्यात्मिक सिदधान्ताचे चिवरण करण्यावर भर दिलेला आहे 
अशा ग्रथाचेच अवलोकन मृख्यतः करवयास हवे. मूकुंदयजाचा विवेक- 
सिधु लिहिला गेला तेथपासून आतापर्यत मराटौ वाडमयाच) एकूण काढ 
साडसातशे वर्पाचा होतो या प्रदी कच्छाते दोन विभाग स्वाभाविक 
पणे पडताते या देशत इग्रजी अमल सुर सात्यानतर्‌ आधुनिक पाश्चि- 
मात्य विद्ेचा प्रवेश ज्ञाला आणि त्यमू येथील शास्ते, साहित्थ, कला 
आदीन। एक वेगले वेढश मिढाक्ञ. इग्रजी अमल सुरू हौण्यापूर्वीची 
सहाणे वपे हा जुन्या मराठी वाडमयाचा काठ्खड अणि इग्रजी राजवट 


५८४ 


येथे प्रस्थापित स्चाली तेथपासून आजपर्यतचा सुमारे दीडशे वर्पाचा तो, 


अर्वाचीन मराठी वाडमय।चा कारखंड होय रसे म्हणता येते मराटी- 
तीक तत्वज्ञानविचाराचा प्रस्तुत आढावा घेताना या दोन काल्वडां- 
तीर वाडमयाचे अवलोक्रत वेगवेगठे करण सोयीचे आहे. जुन्या मराटी 
वाडमयातीरू तच्वनज्ञानविचार हा प्रामुख्याने धर्माणी निगडित हौता, 
तर अर्वाचीन काठातील तच्वज्ञानविचारास सामाजिक, रायकीय, 
आधिक्र इत्यादि विचाराची जोड मिघ्मलेली आहे, हा त्या दोहौातील 
एक महत््वाचा भेद आहे. म्हणून इग्रजी राजवटीनतरच्या कठातील 
तत्त्वजानविचाराचा आढावा चेणारा डँ. एम आर उेदलं याचा 
या लेखानंतर्‌ स्वेतत्र पुरवणीवला घाता आहे इम्रजी अमलपूर्वाच्या 
सहाशे वर्षात तत्तवन्नानेविचाराचा व त्या परपरेणी वन्याच प्रमाणात 
जुटणाच्या अशा त्यानंतरच्या कालखडां तीर विचारांचा आढावा या 
लेखात घेतलेला आहे. 


संस्कृत ग्रंथांवरील रीकापर केखन : * एके ११०० ते एके १७४० 
पावितो जवट्जवेठ सातशे महाराष्टरीय सतकवि ज्ञाके आहेत, असा 
उल्लेख श्री. गो का चादोरकर यानी आपल्या ' महाराष्ट्रीय संत 
कवि-काव्यसूची ' मध्ये केला आहे (पृष्ट ८). पण या स््वेच संताची 
रचना तत्वज्ञानविचाराचे अवलोकन करणारी आहे असे नाही. शके 
१११० पासूनच्या सहाशे वर्पाच्या कालखडांत तत्तयज्ञानविचार व्यक्त 
करणारे जे ग्रथ किवा छोटी-मोटी प्रकरणे छिदहिली गेखी त्याची संख्या 
तीनशेच्या आसपास भरते. यातील सुमारे शभर प्रकरणे अयाप 


तच्वज्ञान, मरार्टीतील 


अप्रकाशित आहेत. या अप्रकाशित प्रकरर्णांचा भाग वाजृला ठेवला व 

तच्व्ञानदिपयक्‌ विचार व्यक्त करणाग्य्‌ा] मराटीतीठ उपलब्ध अशा 

ग्रथाकडे एक धावती नजर टाकली तर असे दिमून येनै की, त्यामध्ये 

गीता, योगवारसिष्ठ किवा भागवत अशा एखाद्या सस्छृत ग्रथावरील 

टीकाखूप अन्ते छेतन वरेच आहे सर्वात अधिक्र टीकाग्रय भगवदूगीतेवर 

जाके आहेत तीस-एकतीस टीका जायि सहा समश्टोकी अनुवाद एव 

हे ठेखन आहे. व्यानतर इतर गीतांनरीर टीकांचा क्म येत्तो. हे ग्रथ 

सतरा आहे. पैकी गणेशगीतेवर पाच, गुरुगीतेवर पांच, तर शिवगीता 
व अवधृतमीता यवर प्रत्येकी दोन टीका जहत अणि कमिलमीता, 

अनुगीता व अप्टावक्गीता यांच्यावर एकेक टीका लिहि गेटी अहे. 

शिवगीता, गणेशगीता इत्यादि गीता भगवद्‌ मीतेच्या अनुकरणाने 
लिदहिल्या गेत्या आहेत आणि तच्वन्ञानविचाराच्या दृष्टीने त्यांच्यांत 
विशेपत्वाने निराद्धे अमे काटी अ।दद्रत नाही, हू ध्यानात घेन या सर्वं 
गीताग्रथाचा एकच वर्गं मानल, तर त्यावरील मरादीतीर एकूण टीका- 
ग्रथ अटूठेचाठीस आहेत तत्त्वज्ञानान्या दृष्टीने मराटीमध्ये असले 
गीताग्रंधाचे महत्व यामुने स्पष्ट होते या दृष्टीने विचार करतां भागवत 
हे गीताग्रथाच्या किवहुना भगवद्गीतेच्या निकट येते. भागवताच्या 
एकादणस्कध।(वर चार तर चतु लोकी भागवत।वर तीन टीका आहेत. 
भागवतानतर योगवासिष्ठादा म येतो. त्यावर मगाठीत छोटीमोठी 
प्रकरणे एकूण नऊ लिहिली गेटी आहेत. केनोपनिपदावर दोन तर 
ईशावास्योपनिपदावर एक रीका असून, एकदरीत आौपनिपदिक तत्त्व 
ज्ञानावर आधारलेटी प्रकरणे दोन आहेत; म्हणजे उपनिपदावरील 
टीकाग्रथ मराटीत एकूण पाच आहेत. प्राचीन काद्टातीर उपनियदपिक्षा 
त्या मानाने अलीकडच्या कान्त ज्ञाखेल्या शंकराचार्याच्या तत््व- 
जानाचा प्रभाव मराठीत अधिक दिसतो. शेकराचार्याच्या एकूण आठ 
ग्रथाविर मराठीत वारा टीकापर्‌ ग्रंथ लाके आहैत्त. इतर संस्कृत ग्रथ 
वरील टीका तीन आहेत व त्यातील एक ग्रथ जैन तत्त्वज्ञानावरीर अहि. 
संस्छृत्त मंथावरीख खा मराठी टीक्राची संख्या एकण व्यायशी भरते आणि 
ज्या ग्रयांवर या टीका आहेत त्याची संख्या चोवीत्न आहे. तत्वन्ञान- 
विपयक सस्छृत वाडमय केवटे अफ़ाट गहै ते ध्यानात घेतले तरदही 
संस्या विणेप आहे असे म्हणवत्त नाही. सरछृत ग्रंथाचे समभ्लोकी 
अनुवाद एकूण अकरा शाके आहेत. त्याशिवाय सोढाव्यां शतकात 
विगायतत पंथावरील दोन कानडी शरंयांचे अनुबाद मराठीत ज्ञाले आहेत, 
त्याचा उल्ठेख करावयास हना. त्यानतर मराठी ग्रथांवरीक टीकापर 
लेखनाकडे वले तर अनूभवामृतावर सात व दासवोधावर दोन टीका 
ञ्चाल्या आहेत. महानुभाव-पयातीर टीकापर ग्रथाचा वग सर्वेस्वी 
स्वतत्रच मानावा लागतो. 


तच््वन्नानविखयक इतर ग्रथ आणि स्फुट प्रकरणे : तत्त्वज्ञान- 
विपयक टीकापर ग्रथ ज्या मानाने आढक्तात त्या मानाने तत्त्वज्ञाना- 
तीक सवं प्रन्नांचा सविस्तर परामशं घेणारे ग्रंथ मराठीत फार कमी 
आट८तात. मराटीतील आयग्रथ म्हणून ज्याची स्याति आहे तो मुकुद- 
राजाचा विवेकसिधु कोणत्याहि ग्रंयावरीर टीका नसून स्वतत्र ग्रं 
आहे. भावार्थदीपिका या गीताटीकेइतकेच अनुभवामृत या ग्र॑यासारी 
ज्ञानेश्वर प्रसिद्ध आदत. ज्ञाने श्वरांना अभिप्रेत असलेले तत्त्वज्ञान त्यांच्या 
या म्रंथात भावार्थदीपिकेपेल्ला अधिक स्पष्टपणे आक्ढते असें अभ्यास- 
काचे मत आहे. ज्ञानेश्वरांच्या चागदेवपासष्टीची रचना काही विशिष्ट 


1; 


तस्वक्षन, मरारीतीर 


अंसंगाच्या निमित्ताने ज्लाठेली असल्याने त्यांतील विवेचनास एक मर्यादा 
पडलेली अहे. मदानुभाव पंयामध्ये धमंग्रंथ म्हणून मान्यत्ता पावलेला 
सिद्धान्तसूव्रपाठ हा ग्रं केसोवासांनी लीढ्ाचरित्नातरून चक्धरांची 
निरनिराी वचने निवडून त्यावसरून तार केला. या दृष्टीने तौ सकलन 
स्वरूपाचा होय; पण त्यामध्ये व्यक्त साकेले चव्धराचं तत्त्वज्ञान हे 
त्याचे स्वत.चँ असल्याने तें स्वतंत्रच म्हणावयास्र हुवे. पधरान्या णत- 
काच्या अघेरीस व्यंवक कवीने किदिलेला वान्वोध' किवा वालावयोध' 
आणि जना्दनस्वामीचे गुरुवंधु शेखमहंमद यांनी णके १५६७ मध्ये 
लिहिलेल योगसंग्राम' ह दोन प्रय यौगशास्त्रविपयक अहित सोढाव्गा 
शतकाच्या उत्तरार्धात्त समर्थं रामदासस्वामीनौ दामवोध' या आपल्या 
स्वतंत्र प्र॑धाची रचना केकी. त्याच्यामाघी त्यानी लिहिटेखौ जुना 
दासवोध, पूर्वारंभ, आत्माराम, पंचस्षमासी, सम्तस्मासौ, चतुर्थमान, 
मानपंचक, चौदा ओवीएते, अध्यात्मसार इत्यादि प्रकरणे स्वतत्रच 
आहेत. वामनपंडित है समयचरि समकारीन होत. शके १५९५ मध्ये 
त्यांनी लिहिकलेला "निगमसार' हा ओवीवद्ध म्यं आणि व्यानंतरना 
"कर्मेतत््व' हा श्छोकवद्ध ग्रथ, हे दोन्दौ स्वतत्र असून, त्या दोदौत मिलून 
त्यांचे तत्त्वज्ञानविपयक वहूतेक सर्वं सिद्धान्त आले आदत्त. याशिवाय 
तत््वमाला, राजयोग, चित्सुधा, प्रियमुधा, चरमगुर्मजरी इत्यादि 
त्याची स्फुट प्रकरणे आहेत. सोटढाव्या णरतकाच्या मध्याच्या सुमाराम 
सत्यामलनायांनी चछिहिकेत्या सिद्धान्तरहस्य या अभंगवद्ध प्रयात 
वेदान्तविपयाचें स्पष्टीकरण फार उत्तम प्रकारे कें आदह. सौढ्ाव्या 
गतकाप्रमाणेच स॒तराव्या शतकांतील प्रंथरचनाहि समृद्ध आहे. मूप्रसिद्ध 
कवि श्रीधर याचे वडील ब्रह्यानेद यांनी आपल्या मुलाच्या प्रर्नाची 
उत्तरे देण्याच्या निमित्ताने 'आत्मप्रकाश' या नावाचा ग्रथ एके १६९०३ 
मध्ये लिहिरा असून, श्रीधरांनीहि वेदान्तसूर्य' या नावाचा ग्र॑व जिदहिला 
माहे. गोमंतकीय कवि पूणंप्रकाशानंदनाय यांचा 'ूर्णप्रवोध-चद्रोदय' 
हा ग्रंथ दोन भागांत असून त्यांना अन्वय व व्यतिरेक भते म्ह्टक्ले जाह. 
शिवदर्पण या नांवाच्या पूणप्रकाणानंदनायांच्या णिबगीतेवरीन टीकेचा 
आधार पेञन, त्यांच्या शिप्यपरपररेतील व्यंकट या गोव्यातील कवीनी 
पचपयानुभव हा श्रय शके १६८९ मध्ये चिहिला आहे आणि 
त्याचेदि अन्वय व व्यतिरेक अमेच दोन भाग त्यानी कटे आदेत. 
सतराव्या शतकांतीक सर्वात मोठे ग्र॑यकार म्हणजे मूट सावंतवाडीचे, 
पण पुटे उज्जयिनीस वास्तव्य केलेले, सोहिरोवानाय अविये ह होत. 
महृदनभवेश्वरी, सिद्धान्तसंहिता, अक्षयवोध, पूर्णाक्षरी च अद्वयानद 
अशी त्यांची ग्र॑यसंपत्ति आदे. देहाच्यां रचनेवर यांनी एक वखर छिहिली 
असून ती सोहिरोवाची वखर' या नावाने प्रसिद्ध आदे. याच शतकाच्या 
अघेरीस नगर जित्या हर्वुवा या नांवाचे ग्रंथकम्र होऊन गेले. त्यांनी 
शके १६९० मध्ये प्रथम “हरियोध' माणि पुटे एके १६९५ मध्ये त्याच 
विषया अधिक सविस्तर. विवरण करण्यासाटी श्नानसागर' हा ग्रंव 
लिदिला माहि. जनादेनस्वामी व एकनाथ यांच्या परपरेतीठ मराट- 
वाडचात्तील कवि गोपाढनाथ यांचा भिरोमणी' या नावाचा ग्रंथ भदे. 
ब्रह्यानेद, श्रीधर, पूणप्रकाशानंदनाव, व्यंकट, सोहि रोवानाथ, हरिवुवा 
मणि गोपनाय है सतराव्या णतकांतीख प्रमुख प्रथकार होत. 
अठराव्या शतकात नहत्वाचे ग्रंयकार तीन ज्ञाले : मराठ्वाडयातील 
देसराज किवा नारायणतीर्थं, नारो भिकाजी पारखी ऊफं मौनीस्वामी 


मतम १-६९ 
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तच्वक्नान, मय्टीतीर 


आणि नारयणवोवा जाल्वणकर. हंसराजांच्या 'कथाकत्पलता' या 
पर॑थात् वेदान्तविपयकः रूपके असून, त्यादी इतर रचना विपु पण टीका- 
पर आदे. नारायणवोवा जाक्वणकरंचा संप्तसागर' हा ग्र॑य मुमु्षूच्या 
विविध अवस्था ध्यानात पेन किहिटेका आहे, तर मौनीस्वामीच्या 
नावावर ठ्घुवोध, स्वात्मवोध, पंचौकरण व॒ समाधिप्रकरण भसे 
चार ग्रंथ आहत. याचे हे ग्रथ लिदहिने जात असतानाच महाराष्ट्रात 
दग्रजी राजवट स्थिर स्लाठेटी होती आपिमराटी वाद्मयाचाहा जूना 
काल्खंड संपठेला होता. 


या सहाशे वर्पाच्या काकमंडामध्यर दछोदीं छोटी वेदान्तपर स्फुट- 
प्रकरण कंक लिदहिलीं गेरी आदत. त्याची संख्या सुमारे एकणपचवीस- 
पर्य॑त भमून ती लिहिणारे लेन्वकः जवट८ढजवचछ पनास आहत. सामान्यतः 
ही प्रकरण ओवीवद्ध असतात, क्वचित्‌ ती श्टोकवद्ध असतात. त्याचा 
विस्नार वेनाचा अमतो. पाञणण्-णभर्‌ ते सटीचणे-तीनण् ओव्या किवा 
तीस-चाठीस्त खोकांपामून भंभर-सव्वाश श्लोकांप्यत हा विस्तार 
आद्टतो-. कोणत्याहि एखाद्या प्र्॑ावरीन टीकेची ही प्रकरणे नाहीत, 
या अयानि ती स्वतेद्र आदत भसे म्दणावयास हवे; पण त्यांत काही 
स्वतंत्र विचार कवा दृष्टिकोण आढढतो असे नाही. अटत, जीवाचें 
किवा ब्रह्माचे स्वरूप, भक्ति किवा ्वराग्ये अला एत्रा्या विपयाचें 
विवेचन करावे आणि ते करताना आपत्या पंयामध्ये मान्य भसचेत्या 
ग्रधांतीक विचारसरणीने अनूकरण कराते, भणी या स्फुटः प्रकरणाच्या 
लेसकताची प्रवृत्ति सामान्यतः अनते. विवेकसिधु, भावार्थ-दीपिका, 
एकनायी भागवत क्वा दासवोध वविं स्यूल्मानाने ज्यांत अनुकरण 
केलेले आह अशी कित्येक प्रकरणे आदटतात. एकनाथ, रामदास किंवा 
पामनपंडित याच्या सर्वमान्य ग्र॑यातरूने जें तत््वज्ान बाले आहे, तेच 
त्याच्या त्फुट प्रकरणांतरुन पुनरुक्त क्ले आदटते. सिद्धान्त किवा 
विवेचनपटढति यावावत कोण्तेहि निराद्ेपण आदत नसत्यामके 
एकंदर तत्तवज्ञानविपयक वाड्मयातं या प्रकरणांना वेगे असे काही 
महत्व प्रप्त ल्लानेले नाही; च्या त्या सप्रदायांच्या मयर्दित व त्या-त्या 
कालोपुरती त्यांना जी काही यो द्रीफार मान्यता मिट्ाली मेल तेवटीच. 
आज या सरवे प्रकरणा चे महत्त्व केवर एतिहासिक दृष्टीने आहे. 


एक धावता दुष्टिक्षेप : वाराव्य। शतकापासून अठराव्या णतका- 
पर्यतच्या गरटीतीर तत्तवज्ञानविपयक वाडमयामध्ये ज्या महत्वाच्या 
घटना काठक्रमानुसार घडल्या त्याची धावत्ती नौद करावयाची लात्यास 
ती पुढीलप्रमाणे करतां येईल : वाराव्या शतकाच्या प्रारंभी मुकूंद- 
राजाचा विवेकसिधु हा ग्रंथ लिदिला गेला आणि मराटीतील तत्तवनान- 
विपयक केखनाल्र प्रारंभ ज्ञाला. त्यात शतकाच्या उत्तरार्घाति चक्र- 
धराचें टीढाचरित्र घले भाणि त्यांच्या उक्तीवर्‌ आधारजेला सिद्धान्त- 
सूत्रा. हा महानुभाव पंयाचा धर्मग्रेथ तेराव्या शतकाच्या प्रारंभी सिद्ध 
ज्लाला. त्यानंतर दहा वर्पाच्या आत ्नानेश्चवरानी 'भावार्थदीपिका 
अवतीर्णं सादी व तिच्यामागोमाग अनुभवामृता"ची (तवना स्राली. 
तेराव्या शतकाच्या उत्तरार्धातत चक्रधरांच्या वचनाच सकलन करण्याचें 
व त्यांचा अन्वय लावण्याच काम त्याच्या अनुयायांनी केरे आणि 
त्यावरीर निरनिराक्या आम्नायां तीर ठेखकाच्या टीका, भाप्ये, प्रवंध 
अणा वाडमयाची रचना त्याच्या पुठच्या म्टणजे चौदाव्या शतकात 


तच्वक्ञान, मराटीतील 


ज्ञाखी. मुसलमानां चा परकी अमल आल्यामुढे असो किवा अन्य काही 
कारणाने असो, तेराव्या शतकाच्या मध्यापासून तो पंधराव्या रतकाच्या 
जवदटजवट अततेरीपर्यतच्या अडीचशे वर्पाच्या अवधीत ग्रयलेखनाच्या 
दृष्टीने महत्त्वाची अशी आणखी कोणतीहि दाक्चान महारष्टरात 
ज्ञाली नाही. सोढाव्या शतकाच्या प्रारंभी एकनायांनी भावार्थ- 
दीपिकेची शुद्ध प्रत तयार केटी आभि पधराव्या शतकाच्या 
न्रषेरीस भागवताच्या एकादशस्कधावरीर आपली प्रसिद्ध टीका 
लिहिली. सोढाव्या शतकाच्या उत्तरार्धत समथ रामदास दासवोधाची 
रचना करीत हते माणि त्यांच्या समकालीन वामनपडितानी सतराव्या 
शतकाच्या प्रारंभी यथार्थदीपिकेची रचना केटी. सतराव्या शतकात 
तजावरकडीर मराटी कवीनी तच्त्वज्ञानपर वाडमयात वरीच भर घाती 
व त्याच वेधी महाराष्ट्रात सोहिरोवानाथ अविये यानी आपले ग्रथ 
किदहिके. समर्थं रामदास व वामनपडित याच्यानतर तत्त्वज्ञानविपयात 
प्रभावी व्यक्तिमत्वाचा ग्र॑यकार मराठीत ज्ञा नाही माणि सतराव्या- 
अठराव्या शतकांतील ठेखकाचे ग्रंथ है केवठ एतिहासिक दृष्ट्याच 
महत्त्वाचे राहिले. हसराज, नारायणवोवा जारवणकर व मौनीस्वामी 
हे अरराव्या शतकातील लेखक होत आणि यांनी आपके सारे टेखन 
पर्वसूरीच्या छायेमध्येच केठे त्याच्या जेखनावरोवर मराठी तत्त्वन्नान- 
विपयक लेखनाचा जुना काल्खंड मागे पडतो आणि अर्वाचीन काल- 
खडास प्रारंभ होतो, असे म्हणतां येते. 


जुन्या मराठोतील तत्त्वज्ञानपर वाङ्मय लिहिण्यामघ्ये भित्नभिन्न 
सप्रदाय जाणि पथ याचा हातभार कसा लागला आहे हं पाहणे उद्वोधक 
ठरे. जन माणि लिगायत पंथातीलठ लेखक एवढचा प्रदीघं काला- 
वधीच्या मानाने फार थोडे लाल. लिगायत पंयाचे दोन तर जन पंथाचे 
तीन ठेखके आढकतात शातल्गि आणि ब्रह्मदास हे लिगायत पंथाचे 
ग्रथकार पधराव्या व सोढव्या शतकांतील आहेत; तर प. मेषराज, 
वीरदास व सूक्तिमूक्तावटीचे लेखक हे तिषे जंनपयी ग्र॑वकार सतराव्या 
शतकातील आदत. सोढव्या शतकातील हुसेन अंवर व शेख महमद 
आणि सत्तराव्या एतकातील शहामुनी हे तीन ग्रथकार मुसलमान असून 
सोव्राव्या शतकात मृत्यजय है आधीचे मुसलमान असावेत, असा तेकं 
करण्यास जागा आहे. महानुभाव आणि नाथपंय या दोन पथां तीर ठेखेक 
मराटीच्या प्रारभकालापासून आढद्भून येतात ञाणि या पथातील 
ऊेखकेंनी मराठी तत्त्वन्नान-वाडमय चांगले समृद्ध केले आहे. नाथ- 
पथातील लेखक मुक्‌दराज-ज्ञानेश्वरापासून अठराव्या शतकांतील 
कृष्णविद्रलापर्यत तर महानुभाव पथांतील टेखक सतराव्या शतकांतील 
गोविदमूनी जामोदकरापर्यत आहेत. आनंद संप्रदायाची परंपरा 
पधराव्या शतकातील सहजानंदांपामून सतराव्या शतकातील हरि- 
दासापर्य॑त दिसते, तर समथ संप्रदायांतीर ङेखक सोकाव्या शए़तकापासून 
अटठराव्या शतकापर्यत आदठतात. यां शिवाय चं तन्यसंप्रदाय, वारकरी 
संप्रदाय, सिद्धसंप्रदाय, दत्तसप्रदाय असे आणखीहि काही सप्रदाय 
महाराष्टंत होते; पण त्यांचा स्वतत्तपणे निर्देश करावा अशी तच्वज्ञान- 
विपयक रचना त्याच्यार्षकी कोणी केलेली आददत नाही. या भिच्नभिन्न 
संप्रदायांशिवाय परंपरागत वैदिकधमचिं तत्त्वज्ञान सां गणारे जे एकनाय, 
चामन आदि लेखक आहेत त्याचा समावेश भागवतसप्रदायी या एका 
नांवाखाली केला तरी चार्ण्यासारखे आहे. भागवतसंप्रदाय हा शब्द 
मराठी तत्वन्नानाच्या दृष्टीने इतका व्यापक आहे की, नाथपंथांतील 
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तरवश्ाच, मरार तीड 


ज्ञानेश्वर, आनंदसंप्रदायां तीक दासोपंत व कृष्णदयार्णव किवा समर्थ. 
संप्रदायाचे प्रवतेक रामदास या सर्वाचा समावेश त्यांत करता येतो. 
तत्त्वज्ञानविपयक ग्रपाचं गद्य आणि प्य असे एक वर्गीकरण सहज 
सुचण्यासारखें आहे; पण जुन्या मराठीत णेकडा पांचदेखीर ग्रथ गद्य 
आदटठत नाहीत तत्तवन्नानाच्या दुष्टीने महतत्वाचा असा गय ग्रंय एकच 
आणि तो म्दणजे केसोवासानी संकङ्ति केलेला 'सिद्धान्तसूत्रपाठ.' 
महानुभाव पथाने ही गद्य ठेखनाची प्रया चांगलीच जोपासखी होती 
असे म्दणाव्यास हवे, कारण त्या पर्थातीठ वारापंधरा ठेखकानी अनेक 
गय ग्रंथ लिहिले आहेत. तच्त्वज्ञानविपयक लेखनामध्ये विचारांचा 
रेखीवपणा व तकंणूदधता येण्यास गद्य अधिक अनुकूल असते. महानुभाव 
पथाच्या लेखकानी अगदी आरभीच्या काटटांत पत्करलेले हँ गयाच 
वाहन तेत्त्वन।नविपयक ग्रयासाटी पुढे मराठीत सवत्र अवलंविकलँ गेले 
असते, तर विवेचनपद्रतीच्या दृष्टीने दकारे काही दोप कमी 
दोण्यास त्याचे फार मोटे सादाय्य ्ञाठे असते. ५ 


अवचन मरार्टीत्तील तत्त्वज्ञानविषयक ङऊेखन : १८१८ 
मध्ये महाराष्ट्रात इंग्रजी राजवट स्थापन स्षात्यानंतरची गेटी दीडगे 
वपे, हा प्रस्तुत विचाराच्या दृष्टीने दुसरा काटखंड होय. या काल्खंडां- 
तदहि जुन्या पद्धतीने रचना करणारे नारायणवोवा जारवणकर्‌ कवा 
मीनीस्वामी याच्यासारसे लेखक होते व त्याचा निर्देश मागे केला आहे. 
त्यापेक्षा थोडा वेगढ्या पद्धतीने केल्या गेलेल्या ठेखनाचा निर्देश येथे 
करावयाचा आहे. या काल्खंडांतील ठेखनाचा अगदी प्रथम ध्यानात 
येण्यासारखा विशेष म्हणजे हे ठेखन गद्य आहे. किवहूना तत्त्वज्ञान- 
विपयक पद्यवद्ध ठेखन हा भाग या कालखंडांत अपवादात्मकच मानावा 
लागेल. या काल्वडाच्या पटिल्या पन्नास-साठ वर्षात नुकत्याच ओढव- 
ठेत्या पारतंत्यामृे महाराष्ट्रामध्ये कोणत्याच क्षे्ांत नाव षेण्या- 
सारखी घटना घडी नाही आणि तत्त्वज्ञानाच्या क्षेत्रामध्ये तच ज्ञालि. 
वेद, गीता, पुराणे, नीतिवोध अश्रा विपयावर प्राथमिक स्वरूपाची व 
केवट माहितीपर अणी पन्नाससाठ पुस्तके या काटोत मराठीमध्ये 
किहिली गेली. त्यानंतरच्या गेल्या नव्वद-णभर वर्पाच्या अवधीत मात्र 
तत्त्वज्ञान आणि धमं या विपयावर शेकडो पुस्तके मराटीत प्रसिद्ध ्ञारी 
आहेत, असे श्री. शंकर गणेश दाते यांच्या "मराटी म्रंथमूची ' वरून 
आढदून येते. यांतील वराच मोठा भाग वेद, उपनिषदे, पडुदर्णने, स्मृति, 
पुराणे, भाप्यग्रय जदि प्राचीन संस्कृत ग्रथांमधीर विचाराची माहिती 
देणाव्या वाडमयाचा आहे. मराठी भापेच्या जन्मापासून सहाशे वर्पाच्या 
दीर्ध कालावधीत अशा प्रकारचे माहितीपर वाडमयहि उपलब्ध नव्हते, 
या दुप्टीने ही घटना महत्त्वाची आहे आणि तिचे श्रेय अर्थातच मृद्रण- 
केला द्यावयास हवै. ज्ञानेश्रापासून मुलावराच महा राजापर्यतच्या 
महाराष्टरीय संताच्या वाडमयाच दशेन घडविणारे ठेखनहि वरेच न्ञाचले 
आहे. वौ, जन, छिगायत्त अशी भारतातील अवैदिक मते आणि पारशी, 
सस्ती, इस्लाम असे परकीय धमं याच्याविपयौी सांगोपाग माहिती 
देणारे ग्रंथ किवा पाश्चिमात्य देशांत अीकडच्या काठक्रामध्ये तत््वज्ञान- 
विपयक जे अनेक नवीन विचारप्रवाह्‌ निर्माण ज्ञा आहेत त्याचा 
परिचय करून देणारे वाडमय्त्याऽमानाने अत्य आहे- तत््वनाना- 
विपयी काही नवीन दृष्टिकोण माडणान्या ग्र॑थांचा उल्लेखं करावयाचा 
ज्ञाला, तर तो लो. टिदक याच्या गीतारहस्याचाच करावा लागे. 
प्रार्थनासमाज किवा ब्राह्मोसमाज यांसारख्या अवचन का्ातील 
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नवीन धार्मिक चक्वठीचा परिणाम होऊन न्या. यनडे, ड. भांडारकर 
आणि विद्ुल रामजी शिदे यांनी जे लेखन के त्याचा निर्देश करण्या- 
सारखा आहे. या कालखंडाचा विशेष म्हणून आणखी एक गोष्ट अशी 
सांगतां येई की, नौतिविषयक प्रश्नांचा धर्मापासून अलग असा स्वतंत्र 
ऊहापोह करण्याची प्रवृत्ति दिसू लागली. पाश्चिमात्य व पौ्वत्य विचा- 
रांचा तौलनिक परामणं घेऊन नीतिशास्त्रविषयकं स्वतंत्र दृष्टिकोण 
मांडण्याचा एक प्रयत्न या दृष्टीने प्रा. वा. म. जोशी यांच्या नीतिशास्व्- 
प्रवेश" या ग्र॑याचा उल्लेख करावयास हवा. या दिशेने डोटयात भरावी 
अशी प्रगति अद्यापि ज्ञालेखी नाही, हेमात्र तितकेच खरे आहे. 


मराठी वाडमयाच्या प्रारंभकालापासून आतापर्यत तत््वज्ञानविपयक 
असे जें छेखन मराठीत ्लाले त्याचा धावता आढावा येथवर घेतला. 
तत्वज्ञाना तील निरनिराठचा प्रश्नांविपयी मरारीमध्ये कोणकोणते 
विचार व्यक्त के गेले ते पाहृणे अधिक महृत््वाचे आहे. आता तिकडे 
वदावयास हवे. 


ब्रह्य आणि माया : वैदिक तत्तवज्ञानामध्ये व्यक्त ्ञालेले ब्रह्म आणि 
माया यांच्या स्वरूपाविषयीचे सारे सिद्धान्त मराठी तत्तवज्ञानविचारांत 
जसेच्या तसे आलेले आहेत. सांख्या ची प्रकृतिपुरुपव्यवस्था, त्यांतील 
निरीश्वरवाद व द्रैतवाद कादून टाकून वेदान्ताने उचर्लौ आहे आणि 
वेदान्तामधून प्रामुख्याने शंकराचार्याच्या तत्त्वज्ञानाच्याद्रारा ती 
मराटीत भी आहे. ब्रह्म हे विश्चाचे मूलतत्त्व असून, ते स्वरूपतः निर्गुण, 
निखकार, अनंत, अविकारी, अविनाशी असें आदे. या निर्गुण ब्रह्माचा 
निर्देश करताना ज्ञानेश्वरांनी अनेक स्थी शून्य, महाशून्य कवा 
वस्तु हे शब्द योजिले आहेत. शून्य हा शब्द मूठ वौद्ध तत््वज्ञानांतील 
असून, तेथून तो योगवासिष्ठ, कार्मिरी शैव संप्रदाय व नाथपंय यांच्या- 
द्वारा ज्ञानेश्वरापर्यत आला आहे, असे डँ. पेंडसे यांनी दाखविके आहे. 
शून्य किवा महाशून्य हे शब्द ज्ञाने राँनंतरचे ग्र॑थकार सहसा योजिते 
नाहीत. वस्तु हा शब्द मात्र निर्गुण ब्रह्य या अथि रामदास-वामनांनी- 
देखीर योजिलेका आहे. या ब्रह्माच्या ठायी ' मी ब्रह्म" असे पहिले 
स्फुरण होते, तीच माया होय. या मायेच्यायोगे ते निर्गुण ब्रह्म सगुण होते. 
निरमुणाच्या ठायीं विभृत हौणारी ही अनादि व शुदधसत्त्वस्वरूप माया 
आणि जीवाच्या ठायीं असणारी अविद्यारूप व त्रिगुणात्मक माया असे 
मायेच्या स्वरूपाचे दिविध वर्णेन मूकुंदराजांपासून सर्वानी केले आहे. 
सगुण ब्रह्य व शुद्ध माया यांनाच चचानेश्वरांनी काही स्थी शिव जाणि 
शक्ति असें कारिमिरी शैवपंयाच्या परिभाषेने म्हटले असून, एकनाथ व 
रामदास यांच्या ग्रंथात्रुनदहि शिव आणि शक्ति यांचे उल्लेख येतात. ही णुद्ध 
माया हीच ईश्वरी शक्ति होय आणि नाना रूपानी विकार पावृूनहि 
आपल्या मूठ निर्ुणत्वास वाध न येऊं देणे हं त्या शक्तीचै वशिष्ट 
होय, असे वामनपंडितांनी म्हटले असून, त्याचेच त्यांनी सगुण भगवंताचा 
एेश्वरयोग म्हणून वणेन केले आहे. माया हा निर्भुण ब्रह्मावरौल विवतं 
असून, अखेर तत्त्वत. ती नाहीच व जें काही आहे ते एकं एक ब्रह्मच 
आहे, मसा त्या दोहोचा अदे तसंवंध महानुभावांचा अपवाद सोडत्यास 
सर्वानी माडल आहे. इतर तपशिकाचे काही फरक असले तरी माया 
ही ईश्राची आदिशक्ति असून, अन्ययाजान उत्पन्न करून जीवांना 
मोहविणारी अविद्या तीच आहे, ही मायेविपयीचौ कल्पना महानुभाव 
तत्त्वज्ञानांतहि मादलते. त्याच्या व्यवस्थेप्रमाणे चार नित्य व स्वतत्र 
" वस्तूपं की नित्यवद्ध अशा ज्या देवता आहेत त्यांतील सर्वाच्या परीकडची 


५५७ 
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व अनंतब्रह्माण्डव्यापिनी ती माया होय. चार नित्य वस्तूपैको परमेश्वर 
हा नित्यमुक्त होय. तो माया, ब्रह्म व ईशर अशा तीन अंशाचा वनटेला 
आहे. त्यांपैकी ब्रह्य हे निधंम, माया सधमं व ईश्वर हा निरधंमं व सधम 
आहे आणि मायेपलोकडचें ब्रह्म तर ब्रह्मापटीकडचा ईश्वर आहे. सत्‌ 
म्हणजे ब्रह्म, चित्‌ म्हणजे माया आणि आनंद म्टणजे ईश्वर असून या 
तिहीनी वनेका तो सच्चिदानंदरूप परमेश्वर होय. ईश्वर आणि परमे- 
श्वर या दोहोतहि महानुभावांनी भेद मानिकेला आहे. वेदान्तांतील 
निर्गुण, सगुण व माया या तिहीणी या व्यवस्थेचें वरेच साम्य आहे; पण 
सूक्ष्म असा भेदहि आहे आणि तो भेद तत्त्वज्ञानदृष्टचा महत्वाचा आदे. 
निर्गुण व सगण ब्रह्माचे तपशीर्वार विवेचन एकनाथ, रामदास व 
वामनपंडित यांनी केलं आहे. रामदासांनी अंतरात्मा म्हणून ज्याचें 
विशे वर्णन केले आरै व ज्याची उपासना करण्यास सांगितरे आहे, 
तो अंतरात्मा म्हणजे तत्वत. हँ सगुण ब्रह्मच आहे. निर्मुणाच्या ठायीं 
प्रचीतीचाहि धर्म नाही, तर सगुणाच्या ठायी आपण ब्रह्म अशी प्रचीति 
आहे व त्यमू आनंद आहे, यावर भर देऊन सगुणाचें श्रेष्ठत्व तात्विक 
दृष्टया प्रस्यापित करण्याचा प्रयत्न वामनानी विक्ेषत्वाने केला अहि. 
मुकूदराज आणि ज्ञानेश्वर यानी ब्रह्य व माया यांवदहल्चे मूल सिद्धान्त 
जागोजाग सांगितके आहेत , पण सगुण-निर्गृण ही परिभाषा त्यांनी सर्वेते 
योजिकलेी नाही. नामदेव-तुकारामासारवे इतर संत सगुणनिर्मुणाच्या 
विवेचनांत विशे न शिरतां हे सिद्धान्त पत्करूनच पुषे जातात आणि 
" सगृणनिर्गृण एकु गोविदु रे । ” या अनूभवावर्‌ अधिक भर देतात. 


जीव, जगत्‌ आणि परमेश्वर : ब्रह्मास सत्ता आहे, मायेस सत्ता नाही 
आणि स्वरूपत. निर्धर्म असल्याने ब्रह्माच्या ठायी कततुत्व हा धर्मं नाही, तर 
सधमेता दाच विशेष असल्याने मायेच्या ठायी कतृत्वाचा धर्म जहे. 
ब्रह्माची सत्ता व मायेचें क्त्वं या दोहोच्या संमीलनांत्ून या विश्वाचा 
सारा पसारा उदयास येतो. अनादि शुद्ध मायेच्यायोगे निर्गुणाचें सगुण 
होतें दाच विश्वाचा प्रारभ होय. सगुण ब्रह्य म्हणजेच परमेश्वर असून, 
या विश्वाची उत्पत्ति, स्थिति व संहार करणारा तो आहे. जीवांना 
त्यांच्या कर्मानृसार फले देणारा, तसेच त्यांना ज्ञान व मोक्ष देणारा 
आणि त्यांच्या उद्धारार्थं मवतार धारण करणारा तोच सगुण परमेश्वर 
आदे. माया हा परत्रह्मावरील विवतं मानलेला असलत्यामृदे त्या मायेतुन 
निर्माण होणारे ह विश्च तत्त्वतः सत्य कौ मिथ्या हा तत्वज्ञाना तीर एक 
महत््वाचा प्रश्न आहे. सराटी संत्ाच्या उद्गारांत 'हे होये जयेद 
श्राति 1 म्हणौनिया 11 ” "तसे भसतेपण आहाच 1 नाहि हौइज ह साच 1 " 
(भावार्थदीपिका', २.१०२, ८.३०) किवा अरे जे जादैचि नाही । 
त्याची वार्ता पूससी कायी ।' ('दास्वोध', ८.३.१) अशी गौडपादा- 
चार्याच्या अजातवादाची छाया काही वेढां दिसते. विश्च हँ तत्त्वतः 
कोणत्या स्वरूपाचे आहे, याचे विवरण करताना " तैसे आदिअंती ब्रह्मचि 
जसे । मध्ये प्रपंचाकार भासे । परी सर्वही ब्रह्य असें । वेदी वोलिजि \ ' 
('विवेकरसिघु", ७.५७) जसे मुकूुदराजांनी म्हटले आदे आणि उदक- 
तरंग, तंतुपट, मृत्तिकाघट, सुवर्णअसेकार आदि दृष्टान्त घेऊन हा सिद्धान्तं 
पु सर्वानी मांडला असून, वामनांनी विगेंपत्वाने पुरस्कारिकेत्या अन्वय- 
ज्ञानाचाहि अर्थं तोच गाहे ; पण आदिअंती सारे ब्रह्म आहे अ म्हटले 
तरी, मध्ये स्थितिकाठी भासमान होणारा विश्वाकार हा मिथ्या कीं 
सत्य हा प्रन्न शिल्लक उरतोच. या सदर्भात ज्ञानेश्वरांनी मांडडेला 
“ म्टणोनि जग असिकौ वस्तुप्रमा 1 ' (अनुभवामृत", २८९) यांतील 
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स्फ़्तिवाद क्िवा चिदिलासवाद प्रसिद्ध माहे. विश्च निर्माण होगे ठा 
त्वा ्रह्माचा विलास आहे असँ मानक, तर तो विलास जीमधून उत्पन्न 
होतो ती माया तत्त्वतः मिथ्या मानतां येणार नाही. ती मिथ्या मानल्याने 
व विश्व हें कटके मानल्याने एकदर विचारामध्ये काहीणी विसंगति 
उत्पन्न ज्ञाल्याणिवाय राहत नाही. या विसंगत्तीतून वाट काटण्याचा 
प्रयत्न वाम्नानी केला जहे, असते दिसते. वीजं मां सरवैभूतानां विद्धि 
पाथं सनातनम्‌ । ' किवा “ध्रकृति पुरूपं चैव विद्ध्यनादि उभावपि । " 
(गीता, ७.१०, १३.१९) अशा वचनांचा जाधार घेऊन, निर्गुणां 
सगुण होणें व सगुणातून वि उदयास येण हा वस्तुभाव माहे भागि 
प्रतिदिनी मध्यान्ही सूर्यकिरणांच्या ठायी मृगजल भासमान होऊन 
सायान्ह तै र्य पावा, त्याप्रमाणे सृष्टिकाल प्राप्त ज्लात्यावर 
निर्गणाच्या खायी माया प्रकट होते व प्रलयकाल आल्यावर ती तेथे ल्य 
पावते. मायेचे हे उदयल्य पून पुन्हा होत राहतात आणि त्याबरोबरच 
विश्वाची उत्पत्ति व नाश हीदेखील वारवार होत राहतात, असा 
वामनानी सिद्धान्त केला आहे. ही सारी सगुणव्रह्माची खीला असल्याने 
ही जाणून घेणे याला त्यांनी सगुणनान हे नांव दिले आहे माणि हे जान 
प्राप्त ल्चाले की, माया मिथ्या मानून तिचा त्याग करावा लागत नाही, 
असे पुढे म्हटलें आहे. वामनांचा हा सगुणन्नानाचा सिद्धान्त तत्त्वतः 
ज्ञानेश्वरांचा चिदिलासवादच असून, माया मिथ्या मानल्यामूढे उत्पन्न 
हौणारी सूक्ष्म विसगति कादून टाकण्याचा त्यामध्ये प्रयत्न केला माहे, 
हा त्यातील विशेष आहे. ज्ञानेश्वरांनीहि मायात्मक जगत्‌ हँ सत्य मानले 
आहे असे दाखविण्याचा प्रयत्न प्रा. शं. वा दांडेकर व पाड्रंग णर्मा यांनी 
केला आहे, पण तो चुकीचा आहे, असे डँ. पेडसे यांनी आपल्या ग्रंांत 
सविस्तर दाखविले आहे (श्वीज्ञानेश्वराचे तत्त्वज्ञान", पृष्ठे २८५- 
२८७, ३२१). ज्ञाने्र मापल्या नेहमीच्या पद्धतीनृस्तार विवेचनाच्या 
तपशिलात भशिरत नाहीत. वामनानी मात्र आपल्या सिद्धान्तांचे सूक्ष्म 
तपशिलांसह स्पष्टीकरण केले आहे ाणि तत्त्वज्ञानांतील इतर 
सिद्धातांशी त्याचा संवंध जोडून दाखविला आहे. इतर संतांच्या ग्र॑या- 
मध्ये मायात्मक विश्च हु जभासात्मक अतएव मिथ्या आहे, असेच वर्णन 
करण्याकडे कल असून, अर्वाचीन काठातील लो. टिठकाचाहि सिद्धान्त 
तोच आहे. महानुभाव तत्त्वज्ञानांत प्रपंच ही नित्य वस्तु मानिलेली 
असल्याने ती मिथ्या मानण्याचा प्रश्नच उद्‌भवत नाही. पंचमहाभूते, 
सत्त्व, रज व तम या तिहीनी बनणारी अष्टधा प्रकृति म्हणजे कारण- 
प्रपच असून, त्यापासून हा सारा कार्यप्रपंच विस्तारकलेला आहे, असे 
त्यानी मानचेले आहे. 


ईश्वराच्या ठायी विद्यारूप व शुद्धसत्त्वस्वरूप अशी असणारी माया 
जीवाच्या ठायी अविद्यारूप व त्रिगुणात्मक होते. विवस्वरूप सगुण 
ब्रह्माचे प्रकृतीच्या ठायी पडणारे प्रतिविव म्हणजे जीवात्मा हौय. या 
देहातील कर्ता भागि भोक्ता हाच असून वंध व मोक्ष ह यालाच घडतात. 
जीवाचे है प्रतिविवस्वरूप ज्ञानेश्चराना मान्य आहे, पण जीव हा समुद्रा 
वरील तरंगाप्रमाणे माहे, असादि उल्टेख एके ठिकाणी त्यांनी केला आहे 
(भावा्थेदीपिका", १५, ३४४४५). जीवाचें हे प्रतिविचस्वरूप एक- 
नाथानी भागवताच्या आधारे मांडे असून, वामनांनी तो सिद्धान्त 
खंडनमंडनपूर्वेक सविस्तर प्रतिपादला आहे. जीवस्वलू्पाविपयीचा हा 
सिद्धान्तच मराठीत सामान्यपणे सर्वानी स्वीकारखा आहे. सामान्यपणे 
असें म्टणण्याचं कारण एवठेच की, प्रत्येक ग्र॑थामध्ये या विपयाचं विवेचन 


८८८ 
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तपग्नीख्वार्‌ केलेले अमतेच अन्ने नाही. महानुभाव तत्त्वज्ञानानुसार्‌ 
जीव ही वद्धमुक्त अशी स्वतंते व नित्य वस्तु असून, है जीव अनेक आहेत. 
घटादि भेदाने एकच आकाश अनेकधा दिसते, तसा एकच ईश्वर नाना 
जीवरूपांनी दिसतो व तो प्रतिविवस्वरूप अहे, हे सिद्धान्त महानुभाव 
तत्त्वन्नानांत मान्य केलेले नाहीत. मूढाविद्या, अन्नान, अन्यथान्ञान; 
जीवत्व व आदिम अज्ञा ' पांचपिशीनी किवा अनादि मवियेच्या 
काज्ने युक्त असे हे जीव अनंत आहेत. विकार, विकल्प, मतित्रय अमे 
जीवाच्या ठिकाणी असलेले आणखीदहि दोप महानुभावांनी सांगितले 
आहेत. जीव वद्ध असला तरी मुक्त होण्याची पात्रता त्याच्या ठायीं 


- असल्याने त्याला वद्धमुक्त मसे त्यांनी म्ले आहे. 


पिडब्रह्ंडांतील तत्त्वे : पिंड माणि ब्रहुणंड यांतील तत्वे हा विपय 
जीव गोणि जगत्‌ यांच्या तात्त्विक स्वरूपाच्या दृष्टीने महच्वाचा ठरतो. 
पंचमहाभूते, पंचकमे द्वये, पंचनानेद्रिये, त्याचे पांच विषय जाणि मन, 
अहकार, वुद्धि किवा-महत्‌ आणि अव्यक्त मशौ एकूण चोवीस तत्वे 
पिडांतीर मानिलेलीं असून त्यांच्यापलीकडं असलेला पंचविसावा तो 
युरुप होय. ब्रहणंडां तहि मशाच प्रकारची तत्त्वे मानिकेल महेत. 
सांसख्यदजैनाने सांगितलेली ही तत्त्वे वेदान्तदनाने अद्रैतसिद्धान्त व 
परत्रह्यतत्त्व याची त्यांत भर घालून पत्करकेली आहेत. मराटीमध्ये या 
तत्त्वांचा स्वीकार केला गेला आहेच, पण यावरोवर भाणखीहि काही 
, तत्त्वां चा उल्लेख मराठी ग्रांमधून केलेला आढदून येतो. ज्ञानेश्वरांनी 
वरील तत्त्वां पंचकरमेद्वियांचे पांच विषय, सुख, दुख, टेप, संघात, 
इच्छा, चेतना च धृति अशी जाणखी वारा तत्वे घालून, एकूण छत्तीस 
तत्त्वे मानि आहेत आणि यापलीकडचा ' मी जार्णे सदतीसावा । 
पुरुपु विशेपु फडा 11* (भावार्थदीपिका", ११.३०४) असे म्हटले अहे; 
पण ही तत््वसंख्या अमुकच मानावी असा ज्ञानेश्वराचा आग्रह्‌ नसून 
° सत्तिसां सत्ततिसावें । चोविस पंचविसावें । तिहि पुरौनि स्वभावे । 
चतुथं जे ।।” (*भावार्थदी पिका", १४. २२२) यामध्ये सवं प्रकृतितत्त्वाच्या 
पठीकडचा तो पुरुप करवा आत्मा असा मापना मुख्य सिद्धान्त त्यांनी 
सांगितला आहे. तत्त्वसंख्येचा हा तपशील समर्यानी याहून वाढविकेला 
आहे. पिडाच्या देहांतीर वत्तीस, त्याशिवाय स्थूलसूक्ष्मदेहां तीर पन्नास, 
कारण व महाकारण देहांतील अज्ञान वज्ञान अशी एकूण चौत्यायशी 
तत्त्वे त्यांनी सागितरी आष्ित. पिंड व ब्रह्मांड या दोहोचे चार देह त्यांनी 
माने आहेत. ही व्यवस्था समर्थानी विवेकर्सिधूवरून घेतरेखो दिसते; 
पण॒ मूकूदराजानी महामाया हा पिडाचा पांचवा तर महाकारण- 
महामाया हा ब्रह्यांडाचा पांचवा देह बणिजा असून, या प्रत्येक देदाच्या 
चार अवस्था, चार स्याने, चार भोग, चार गण, चार मात्रा, प्रणवाचे 
चार चरण अशी इतरहि सामग्री सागितली आहे. वामनांनी वेदान्तां- 
तीर सवं संमत अणी पंचवीस तत्त्वे मानिटी असून, तो पचविसावा 
जीवात्मा ज्याचे प्रतिविव तो विवात्मा म्हणजे सच्विसा्े तत्त्व सगुण 
बरह्म होय असे म्हटले आदे. हे सगुण ब्रह्य म्हणजेच भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
असा वामनांचा महत्त्वाचा सिद्धान्त असून, अणाच प्रकारे चित्ताची 
नारयण, तर अहुकाराची स्ट्र जशा त्या त्या तत्त्वांच्या अभिमानी देवता. 
मुकूदराज, एकनाथ, रामदास आदीनीहि सां गितत्या आहेत. उपनिपदां- 
पासून चालत आलेल्या मूठ तत्त्वविचारास हा दवतविचार जोडन 
घेण्याचा प्रयन्न महाभारत, भागवत आदि पुराणांतून साला व भक्ति- 
मार्गसि अधिक अनू कूर म्हणून तेथून तो मराठीने उचल्ला; परंतु 
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तत्त्वज्ञानाच्या दुष्टीने हा भाग महत्वाचा नाही, उल्ट शुद्ध 
तत्त्वज्ञानविचार त्यामुढे काही वेढां बाजूला पडतो किवा शवल 
हेतौ असे आटढून येते. विश्वाची उभारणी होतेवे्ीं ही सवं तत्त्व 
एकामागून एक निर्माण होतात च संहारणीच्य्रा वेक एकांत एक 
उलट क्रमाने विलीन होत्तात, अशी स्थूलमानाने सर्वत्र कल्पना 
आहे. जड सृष्टीची ही उभारणी होताना पंचमहाभरुताचा पर- 
स्परानुप्रवेश कसा होतो, हा विषय पंचीकरण या नावाने प्रथम 
मुकुंदराजांनी व्िविकसिधूत सांगितला आणि गेल्या शत्तकांतील 
मौनीस्वामीच्या या विपयावरील प्रकरणापर्यत मराठीत त्यावर अनेक 
स्वतंवर प्रकरणे लिहिली गेरी आहेत. आप, तेज व पृथ्वी या तीन 
तत्वांच्या मिश्रणाने म्हणजे व्रिवृत्करणाने ही सृष्टि कशी उत्पन्न होते 
त्याचे वणेन प्राचीन छांदोग्य उपनिपदांत केके अमून, तीच प्रत्रिया पुष 
वेदान्तसूत्रा तहि स्पष्ट केली आहे त्यानंतरच्या काठांत तिहीएेवजी 
पाच महाभूते निश्चित जाल्यावर त्रिवृत्करणाच्या अनुकरणनि हें 
पंचीकरण महाभारत आदि पुराणांतून वाणे गेले आणि तेच तेथून 
मराठीत आते आहे. हा सारा तत््वविचार आणखीहि तपशिलाने केला 
जातो. अपरापरा हे प्रकृतीचे किवा द्रव्यशक्ति, क्रियाशक्ति, जानणक्ति 
है मायेच्या णक्तीचे; सात्विक, राजस, तामस ह सहूंकाराचे; किवा 
जागृती, स्वप्न, सुपुप्ति, तुर्या हे देहांतील अवस्याचे, अमे भित्नभिन्न प्रकार 
सांगितले जातात. गीतेत ज्याला क्षराक्षरविचार आणि केत्क्षे्रज्ञविचार 
असें म्हटले आहे त्याखाली हा सारा तत््वविचार येतो आणि मराठीत 
अनेक छोटचामोठचा प्रकरणातून तौ स्पष्ट केला गेल आदह. निर- 
निराया ग्रथांतून यावावत व्यक्त केल्या गेलेल्या विचारांमघ्ये तत््वांची 
संख्या, त्याचं वर्गीकरण व परिभापा यावावत कमीभधिक भेद आदटून 
येतो; पण हे सारे मतभेद एकंदर तत्तवज्ञानविचाराच्या दृष्टीने विणेप 
महस्वाचे नाहीत. सारांशाने सांगावयाचें तर असे म्हणता येई की, 
सांख्यानी सांगितलेखा तत्वविचार आणि त्यांत वेदान्ताने घातलेली 
ईश्वरवाद व अद्रैतसिद्धान्त याची भर, ही मराठी तत्त्वन्नानविचारात 
स्वीकारिरी गेली भणि भक्तिमार्गासि जेर अणा प्रकारचो भागवत 
आदि पुराणांनी त्याला दिलेली जोड मराठीने उचलखी. महानुभाव 
तत्वक्तानात जीव आणि प्रपंच या दोन भनादि वस्तूंचा विचार करताना 
हा तत्त्वविचार आलेला आहे; पण त्यांची यावावतची परिभाषा व 
मांडणी ही अगदी भिन्न भारे, ह याच्या आघीच्या दोन परिच्छेदांत 
त्याचे जे सिद्धान्त दिले आहेत, त्यां वरून स्पष्ट होईल. 


अद्वैतसिद्धान्तं : मराटीमध्ये अद्रैतसिद्धान्त अगदी प्रारंभापासून 
सांगितल्रा गेला आदह. जीव, जगत्‌ आणि परमेश्वर या तिहीचं एेक्य 
मुकरदराजांनी ' तत्त्वमसि ' या महावाक्याच्या माधारे स्पष्ट केठे आहे 
आणि ज्ञानेश्वरांपासून ट्टकांपर्यत सर्वानी हे अदत स्वीकारलेले 
आहे. मरारीतील तत्तवनज्ञानपर अणा कितीतरी स्फुट प्रकरणां चा विपय 
अदत हा याहे. विवतं हा अधिष्ठानाशीं एकरूप असतो या न्यायाने शुद्ध 
मायेचें ब्रह्माणी, कार्यं हे कारणाशी एकरूप असतें या न्यायाने प्रकृती- 
पामूनची पटील पिञत्रहुणंडांतीर सवं तत्त्वे मू प्रकृतीणी व तिच्या- 
द्वारे ब्रह्माशी आणि प्रतिविव विवाशौ एकरूप असते, या न्यायाने 
जीवाच ईश्चराणीं एकरूपत्व असते, असा युक्तिवाद सर्वसामान्यपणे 
याविपयी भाढद्यून येतो. शंकराचार्याचा विवर्तवाद व रामानुजांचा गुण- 
परिणामवाद है दोन्हीहि मरारी तत्त्वज्ञानात्‌ स्वीकारके गेले आरत. 
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- त्वक्षनः; मराटीतील 
ज्ञनेश्वरांनी हे अद्वैत स्वानुमवाच्या जाधारे आणि काव्यपूर्णं उपमा- 
दुष्टान्तांनी फुलवून मांडे आहे, तर एकनाथांनी वराचसा त्याचाच 
अनूबाद केना आहे. व्यत्तिरेकापेक्षा अन्वयाने अद्ैत अधिक समजतं 
किवहुना अन्वय समजल्याणिवाय पुरे अद्रैत वाणत नाही, असे वामनानी 
म्हटले आदे आणि दैतपक्षाचँ जागोजाग खंडन केले आहे. युक्तिवादाच्या 
आधारे दंतमताच खंडन करण्याचा प्रयत्न वामनांन्यतिरिक्त आणखी 
कोणीं केठेला दिसते नाही मराठीतील इतर सर्वं संतांच्या उद्गारातन 
अद्रेताचा धागा सर्वत्र आढदून येतो. याला अपवाद केवढठ महानुभाव 
तत्वज्नानाचा आहे. जीव, देवता, प्रपंच आणि परमेश्वर या चार स्वतंत्र 
व नित्य वस्तु असून, त्या अनुक्रम वद्धमृक्त, नित्यवद्ध, जड व नित्यमुक्त 
आहेत आणि यां तीर कोणत्याहि वस्तूचे दुसरीणी एेक्य होत नाही असा 
त्यांचा मह॒त्वाचा सिद्धान्त आहे. सांख्य तत्त्वज्ञानांत पुरुप आपि प्रकृति 
अणी सचेतने व अचेतन पदा्थाची दोन स्वतंत्र मूलतत्त्व मानिली आदत, 
महानुभावांनी ती दोन न मानतां एक्ण चार तत्वे मानिली आहेत, हा 
फरक ध्यानांत घेतला तर त्यांच्या तत्त्वज्ञानाचें वर्णन केव द्वैतवादी 
या ण्व्दानि पुरेसे होत नाही, असें म्हणावे लागते. जीव वं परमेश्वरया 
दोहोपुरतेच वबोलावयाचैं तर जीव विपम व परमेश्वर सम असून, त्या 
दोघांमधील ' स्वामिभृत्यसंवंध हा अनादीचा ' (विचार १२४) आहे. 
परमेश्वर हा सेव्य तर जीव हा सेवक आहे, असा महानुभावाचा सिद्धान्त 
आहे. विवर्तवाद किवा परिणामवाद, हि अदैत प्रस्यापित करण्याचे 
शंकराचार्य व रामानुज याचे माग चुकीचे आदेत असें भास्करम 
वोरीकर व पं. विश्वनाथ वाटापूरकर यांनी आपल्या ग्रंथांतून खंडन- 
मंडनपूर्वेक दाखविण्याचा प्रयत्न केला आहे महानुभावांचे सारे ग्रंथ 
तेराव्या शतकाच्या अपेरीस साकेतिके लिपीत वंद होऊन इतराना 
अग्राप्य ्लाल्यामुदे द तवादाचें हं समर्थन त्यांच्या पथापुरतेच राहिले 
आणि मरारीतील पुठच्या एकूण तत्तवज्ञानविचारावर केवठ अदेत- 
सिद्धान्ताचाच पगडा राहिला 


फर्म: वैदिक तत्त्वजानातीर कर्मविपयक सारे सिद्धान्त मराठीत 
जसेच्या तसे स्वीकारलेठे आहेत. वहृतेक सवं ग्रंथातून कर्म, ज्ञान व 
भक्ति या तीन विपयाचैं विवेचन आलेले असते; पण त्यामध्ये करमाला 
सर्वात गीण स्थान दिलेले आढठते. कर्मचक्र म्हणजेच हा जन्ममरणरूप 
संसार वया कमचक्रतून सुटणे म्हणजेच भवचक्रांतून सुटणे, अशी कर्मा 
विपयीची तात्विकं कल्पना असल्याने करमाला असें गौण स्थान प्राप्त 
दो, हं स्वाभाविक आहे. कमं केल्याविना एक क्षणभरहि कोणी राहू 
णकत नाही व केल्या कर्मचि फ भोगावेच रागत, है सिद्धान्त स्व॑र 
येतात. नित्य, नैमित्तिक व निपिद्ध; किवा संचित, क्रियमाण व प्रारब्ध, 
त्याचप्रमाणे काम्य व निष्काम ही क्मविपयक परिभाषा सर्वत्र योजिटी 
जाते. महानु भावात ही परिभाषा थोडी वेगी आहे. मानसिक, वाचिक 
व कायिक; किवा आगंतुक, अनारव्ध व प्रार्ध असें वर्गकिरण त्यांनी 
केले माहे, तसेच दैवरहारीच्या क्रिया व कर्मरहाटीवच्या क्रिया असाहि 
एक भेद त्यांनी मानला आहे; पण असा थोडासा फरक असला तरो 
कर्मविचाराचा त्यांचा एकूण गाभा वरीलप्रमाणेच आहे. आद्यमटठ किवा 
मठकमं ही त्यांची कल्पना वैदिक तत्वज्ञानांतील अविद्ेशी व कर्मातच 
संसारपाशाचे मूढ आहे याच्याशीं जुक्रती आहे. एका कमचिं फठ भोगत 
असतांनाच दुसरा भोग तयार होत असतो, हेहि त्यांनी सांगितचेले आहे. 
कोणी कोणतें कमं आचरायें व कोणतते आचरूं नये, यावावत वेदांचा 


1 


तच्वक्षन, मयर्टीतीर 


अधिकार प्रमाण मानकेला माडतौ. पण अस सर्च म्हटले असले तरी 
वेदोक्त करिवा वेदामध्ये सांगितलं म्णने नेमके काय याची ताप्िक 
निकित्सा मराठीत कोठेटि ल्ञालेटी आढकत नाही माणि अखेर कर्मं 
कोणते व अकर्म कोणते हँ ठरवितांना गीत वाभिकेत्या चातुर्वर्ण्यानुसार 
प्राप्तः हौणाव्या क्मपिखीकडे मरारीती्ल एतद्विपयक विवेचन गेलेले 
दिसत नाह. वर्णावरोवर आश्रमाचीहि कल्पना सर्वमान्य ज्ञाी असून 
सघेर विहित कर्म म्हणजे वेदोक्त वर्णाश्रमधर्म असाच अथं सर्वानी 
सांगितलेला महै. गतत येणाय्या नित्यकर्म, नियतकमं, स्वकर्म, 
स्वधर्म, स्वभावज क्म अणा निरनिर्छया शब्दांचा अर्थं वेदोक्त 
वर्णाध्रमधरम असाच ज्ञानेश्वर, एकनाथ, वामन मादीनी केना अहि. 
नीतिशास्ताच्या दृष्टिकोणातून कमकिर्माचा विचार जुन्या मराठीते 
कोटेदि सालन नाही. वास्तविक पाहतां ज्ञाने व भक्ति याचा संबधे 
केव पारमार्थिक जीवनाशौ असा तरो कर्माचा संवध एेहिके 
जीवनाणीं येतो; पण एेहिक दुष्टिकोणांतून केलेला आणि त्याच वेढी 
तत्वज्ञानायर मधिष्ठित अस्ना कर्मविचार कोठेहि जलाल विस्त नाही, 
धमे माणि नीति या दोन्ही गोष्टी एकषूप मान्या गेल्या आहेत आणि 
जे घर्मास अनुसरून ते नीतीचे व जें धर्मवाह्य ते अनीतीचे हीच कल्पना 
सर्वत्र आहे. निपिद्धाप्रमाणेच काम्य कर्माचा निपेधहि सर्वर केलेला 
आदे. नित्यकमं फलाशा टाकून करावि अतन सर्वत्न सागितकेले असे तरी 
निष्काम कर्माचिा पुरस्कार खन्या अयनि मर्वाचीनं काठांतील लो. 
टिठकांच्या गीतारहुस्यापर्यत कोठेहि आढक्त नाही. मकुदराजानी 
कर्मचि विशेप विवेचन केलेले नाही. ज्ञानेश्वर हे भनाम्रही वृत्तीचे जहत 
आणि ज्ञानोत्तर कर्मयोग व कर्म॑त्याग या दोहोचीहि महती त्यानी त्या- 
त्या स्थी सागितली आदे. वामनपंडितानी ज्ञानोत्तर कर्मत्यागाचा 
पुरस्कार आग्रहाने व तात्त्विक भूमिकेवरूनं केला आहे. इतर सवं 
सताचा कलसूद्धा कर्मत्यागाकडे आहे. प्रयत्नवादाचा खडखडीत पुरस्कारं 
करूनहि समर्थाच्या दासवोधात ज्ञानी पुरूपाने भआाचरावयाच्या निष्काम 
कर्मचि तात्त्विक भूमिकेवरून केरे समर्थन आदढ्त नाही. नैप्कम्ये 
म्हणजे नान ही कल्पना अनेक ठिकाणी येते, हे या सदर्माति ध्यानात 
घेण्यासारसरे आहे. जीवन्मुक्त पुरुपाची वर्णने विवेकसिधृपासून सवे 
ग्रेथात आदढतात; पण असा पुरुष कोणतें कमं भाचरतो किवा त्याने 
कोणते कर्म आचरावें याचे विवरण येत नाही. किवहुना जीवन्मुक्तांची 
जीवन्मुक्तावस्था आणि त्याचें देह॒धारण हा त्यांच्या प्रारन्धमोगाचा 
भाग आहे, असे एकनाथ-वामनादिकानी म्हटलेले आहे. ज्ञानी पुरुपाने 
सामान्य जनांच्या उद्धारार्थं भजनमार्ग स्पष्ट करावा एवटे मान्न काही 
स्थी आवर्जून म्हटले आदकते. शकरावार्याचा कर्मसंन्यासवाद वे 
वौद्धर्जनांचें तत्त्वज्ञान यांच्या प्रभावेामुरे मराठीतीर सताच्या ग्र॑यातून 
एकदरीक्न कर्म॑त्यागाकडे कल राहिला. चतुर्थाध्रमरूप सन्यासाचा 
पुरस्कार वौद्ध, जेन, लिगायत किवा महानुभाव व नाथपंयी जादीनी 
जसा केला, तसा मात्र वैदिक परपरेतीठ भागवतधर्मी संतान केठेला 
नाही. किवदहुना सुलभ असा भक्तिमागं पत्करत्यावर गृहस्थाश्रमाची 
कतव्य टाकण्याचे व घर सोडून अरण्यांत जाण्याचे कारण नाही असाच 
उल्लेख सर्वान केला आहे. पण अशा प्रकारे प्रपंचांते राहण्यास त्यांनी 
अनुमति दिलेली असी तरी स्तीपुरुप ही † विपाची पात्रे" अस्रुन या 
्रपंचांत्रून ज्ञडज्ञड्‌न वाहेर निघावयास हवे, हाच त्याचा अवेरचा अभि- 
प्राय जरै. एवंच, देहधारी पुरुपास कमं सुटत नाही आणि अज्ञानी 


पण 
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पुरपतिं कर्म त्याला वंधन करते. मुमुक्षूने जाचरिलें निप्काम नियत 
कमं त्याच्या चित्तशुद्धीस कारण होतें तर जानी पुरूपाचं कमं हे प्रारव्ध- 
क्षयाथे मसते, असा कर्मावहठ्चा मरारी तच्वन्नानांतीट अभिप्राय 


महे. 


ज्ञान : वेदोक्त विदहितकर्माच्या जाचरणाने चित्तशुद्धि होतेव 
ल्ञानाचा अधिकार प्राप्त होतो. या चित्तणुद्धीच्या जोडील्ा वैसग्याचाहि 
उल्लेख येतो जाणि वैराग्य उत्पन्न होण्याच्या दुष्टीने सत्सगाचे महत्त्व 
सांगितले जाते. हे तान म्हणजे सृष्टीतीट पदार्थमात्राचे ज्ञान नच्हे, तर 
आत्मज्ञान होय माणि हे गुरुरूपाने साक्नात्‌ परमेश्वर देतो कमनि ज्ञान 
प्राप्त होत नाही, तर स्वधर्माचरणरूप भजन घडल्याने परमेश्वर संतुष्ट 
होन ज्ञान देतो, असा विचार एकनाथ, वामन आदीनी कटाक्षान 
मांडलेला आटटठतो. महानुभाव तच्वज्ञानात्हि ज्चानप्राप्तिही ईश्वरी 
कृपेची गोष्ट मानलेली यादे अनादि संसारपार्शातून जीर्वाना सोडविणे 
हे परमेश्चराच्याच हाती आदे, अशी कल्पना यामध्ये अभिप्रेते भह. 
जीवाच्यां स्वरूपात काटविक्लेठे अनादि अवियेचैं युक्तत्व हे इतके दृढ 
असतें की, एका परमेश्वरावाचून कोणीहि ती भविदा दुर करूं एकत 
नाही, असा महानुभावांचा सिद्धान्तच आहे मोक्ष मिठविण हँ जीवाच्या 
हातीं नाही भसा याचा अप्रत्यक्ष अर्थं होतो आणि जीवाच्या भात्म- 
स्वातंत्याश्ची याचा काहीसा विरोध उत्पत्र होतो; पणया विरोधाचा 
परिहार करण्याचा प्रयत्न अगदी अटीकडच्या काठांतील खो. टिक 
किवा डाँ. रानडे सोडल्यास जुन्या मराठी ग्र॑थांत कोठे केलेला आढकत 
नाही. ज्ञानप्राप्तीच्या दृष्टीने मुरूची महती सरव॑त्र वाणी माढग्ते. 
कित्येक ग्रात्रून सदृगुरूचा महिमा वणेन करणं हा एकूण चिवेचनांतीक 
एक महत्वाचा भाग असतो. विवेकसिधु आणि दासवोध हे ग्रंथ गुर- 
रिष्यसंवादरूप आहेत. ज्ञानेश्वर, एकनाथ, वामन आदीनी गुरभक्तीचें 
महत्व जागोजाग वणेन केके आहे. मापल्या ग्र॑यामधून गुरूपरंपरा 
देण्याची पदढत किवा स्वत.च्या नांवाच्यामागे किवा पटे गुरूचै नांव 
लावण्याची प्रथाया गोष्टी गुरूविपयीचा असीम आदरभाव दशेविणा्या 
आहेत. गुरु आणि ईश्वर हे एकरूप मानून गुरूवे स्तवन केले कित्येक 
ग्रंथांतून अाढकठते. गुरु जे ज्ञान देतौ तें नित्यानित्यविवेकाच्या स्वरूपाचे 
असते. देह हा नाशवंत तर आत्मा हा अविनाशी होय, जड हँ अनित्य 
तर ब्रह्म हैँ नित्य होय, हा या आत्मन्ञानेविचारातील मध्यवर्ती सिद्धान्त 
होय. विवेकरिधु आणि दासवोध यामध्ये ह विवेचन ‹ तत्त्वमसि ', 
“ सर्वे खल्विद ब्रह्य ' किवा “ अहे ब्रह्मास्मि ' भा महावाक्याच्या 
आश्रयाने केले आहे, तर वामनाच्या निगमसारामध्ये सत्‌, चित्‌ आणि 
आनंद किवा *सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म यांतील लक्षणाचा आधार 
घेतलेला आहे. टीकापरं ग्र॑थामध्ये ह विवेचन त्या-त्या मूठ ्रर्याच्या 
आधारे केके अस्ते. तैत्तिरीय उपनिपदामधीर अन्नमय, प्राणमय, 
मनोमय, विज्ञानमय आणि आनंदमय या पंचकोणांचा उल्ठेख आत्म- 
स्वरूपाचे स्पष्टीकरण करताना अनेक ठिकाणी केलेला आढक्तो. 
वेदान्तविपयक संस्कृत ग्रंथात्ुन ज्ञानाचे हं विवरण व्यतिरेके व अन्वय 
अशा दोन्ही पद्ठतीनी केलेले असते. जुन्या मराठी ्रंथांतून या 
परिभापेची प्रत्यक्ष योजना विशेपत्वाने केलेरी आढकत नाही ; तयापि 
विवेकसिधु, अनुभवामृत, दासवोध यांतील विवेचनाच्यामागे 
अन्वयव्यत्तिरेकाची कल्पना उभी आदे, असे ड. पंडसे आदि अभ्यास-' 
कानी दाखविण्याचा प्रयत्न केले आहे. सत्तराव्या श्रतकांतील 
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ूरणपरकाशानदनाथ व व्यंकट यांनी आपल्या पूर्णप्रवोधचंद्रौदय व 
पंचपथानुभव या म्रंथाचे अन्वय व व्यतिरेक असे दौन भागच केले 
आहेत. या परिभापेची योजना अत्यंत पद्धतशीरपणे व व्यापकपणे 
करण्याचा प्रयत्न वामनपंडितानी केला आहे. व्यत्तिरेकन्ञान व 
अन्वयज्ञान असे ज्ञानाचे दोन प्रकार त्यांनी केले असून आधी 
व्यतिरेक, मग॒ अन्वय आणि त्यानंतर खरा व्यतिरेक प्राप्त होतो, 
असा त्याचा कमहि त्यांनी स्पष्ट केला आहे. वामनानी निर्गुणज्ञान व 
, सगुणज्ञान असेहि ज्ञानाचे दोन प्रकार केठे असून, त्यांपैकी सगुणजान हे 
त्यांनी श्रेष्ठ ठरविले आहे. ज्ञानाच्या वर्गीकिरणाच्या वावतीत निर्ुण- 
सगुणाची परिभाषा अशा प्रकारे आणखी कोणी वापरटेली .माढढठत 
नाही. गीतेमध्ये काही स्थी ज्ञानावरोवर विन्नानाचा उल्लेख आलेला 
असल्यामुे मराठी ्रंथांतून विच्चानाचेहि विवेचन येते. ज्ञानेश्वर अशा 
शब्दाचे अर्थ सर्वं स्थी कटाक्षाने स्पष्ट करतात असे नाही , पण विज्ञान 
म्हणजे त्रिगुणात्मक विश्वाचे ज्ञान व ते कोडचाप्रमाणे टाकृन देण्या- 
सारखे होग्र, असा उल्लेख त्यानी एका ठिकाणी केला आहे ("भावार्थ- 
दीपिका! ९.४३-४६). याउलट ज्ञान म्हणजे केवट शब्दज्ञान तर 
विज्ञान म्हणजे त्याचा अनुभव किवा प्रतीति असा अथं मृकरुदराज, 
एकनाथ व रामदास यांनी केला आहे. वामनहि विज्ञानाचा सवध अनू- 
भवात्मक ज्ञानाशी जोडतात, पण ते त्याचा अर्थं सगुणज्ञान असाहि 
करतात आणि त्यांची समुणज्ञानाची कल्पना इतरांहुन काहीणी भिन्न 
आहे. विज्ञान व अन्वेयज्ञान एकरूप होत असेहि त्यांनी मानलेले जहे; 
पण विवेचनाच्या दुष्टीने असलेले असे है तपरशिलाचे काही फरक 
आदट्ले तरी एकंदर मराठी तत्त्वज्ञानातीर ज्ञानाच्या विवेचनाचा 
गाभा अदवैतावर आधारलले आत्मन्नान हा आहे. मोक्ष हा ज्ञानानेच 
प्राप्त होतो. कमनि चित्तशुद्धि ्चाल्यावर हे ज्ञान परमेश्वर गुरुरूपाने 
देतो आणि हें ज्ञान म्हणजे नित्यानित्यवस्तुविवेक करणारे आत्मज्ञान 
होय, हे मरारीतील ज्ञानविपयक प्रमुख विचार होत 


महानुभाव तत्त्वज्ञानांतहि ज्ञान हेच मोचक मानलेले असून 
"ब्रह्मविद्या तो जीचाचा मोक्षमार्ग (विचारमाक्कि १९३) असें 
म्हटलेले आहे. ज्ञानाचा अधिकार परमेश्वराच्या भजनानेच प्राप्त होतो 
असा त्यांचा सिद्धान्त आहे. हे ज्ञान परमेश्चर देतो म्हणजे परमेश्वराचा 
व्यक्त असा अवतार देतो कारण ˆ अव्यक्ती व्यापारू नाही ' (विचार- 
मालिका १६). शाब्द, अपरोक्ष, सामान्य व विणेप असे ज्ञानाचे चार 
प्रकार असून ते उत्तरोत्तर श्रेष्ठ दजचि आहेत. परा, पश्यंती, मध्यमा 
आणि वैखरी या वाणीच्या चार प्रकारापैकी सर्वश्रेष्ठ अशा परा वाणीच्या- 
दवारे परमेश्वर हे ज्ञान देतो. जीव, देवता, प्रपंच व परमेश्वर या चार 
स्वतत्र व नित्य वस्तू यथार्थं स्वरूप स्पष्ट करणे म्हणजे ज्ञान होय 
आणि !हा ईश्वर व प्याहुन वेगठा असा मी जीव, हा ईश्वर माज्ञा स्वामी 
असून मी जीव त्याचा सेवक आहे ' असें जीवाला पटवून देण व तशी 
त्याला प्रचीति आणून देणे हे ज्ञानाचे कायं होय (विचार १२४, विचार- 
मालिका ९). सर्वात श्रेष्ठ असें विशेष ज्ञान प्राप्त ज्ञात्यावर तो ज्ञानिया 
चह पदाथवचि अशेषविशेप अत्यंत स्पष्टपणे पाहूं शकतो आणि या ज्ञानांत 
काही विशिष्ट क्रियाच आचरण त्याच्या हातून ज्ञाल्यावर त्याला मोक्ष 
प्राप्त होतो, असा महानुभावाचा सिद्धान्त आहे. भक्ताच्या वावतीतील 
ही जानप्राप्तीची प्रक्रिया थोडया वेगवा परिभापेने व्यक्त केलेली 
असते. परमेश्वर भक्ताला दुष्टद्रारे प्रेम देतो, त्या प्रेमामुे विकार, 


पपर 
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विकल्प व स्वभाव हे त्याचे तीनहि दोप तत्काटठ नाहीसे होतात आणि 
प्रेमदान करणारी परमेश्वरमूति हच आपले साध्यसाधन होय, अशी 
प्रतीति त्याला होते. महानुभावांच्या ज्ञानविपयक विचारात सरवेत 
दैताचे माहात्म्य आहे हा उल्लेख करणे अवय आहे. 


योग॒: मराटी तत््वनानविचारात योगाचा विचार आरेभी नाथ- 
पंथामुरे आलेला आहे. या योमास "हटयोग" भसे क्वचित्‌ काही स्थी 
सबोधकेे असठेतरी प्राधान्याने हा पातजल्योगसूत्रातील अष्टागयोग 
आदे. मूकरूदराज हे नाथपंथी होते व मूकुंदराजयोगी किवा मुकूंद- 
योगिराज्‌ असे त्यांच्या नांवाचे जे उत्टेख काही स्थी येतात त्यांमध्ये 
योगी हा शब्द आलेला आहे, तथापि त्यानी आपल्या ग्रथात या योगाचा 
विशेप पुरस्कार केलेला नाही. उलट ' नल्गे वेदशास्वाचा पांग । अभ्या- 
सावा न लगे अष्टांग ॥ ' ("विवेकसिधु', ११.११७ असाच उल्लेख त्यानी 
केलेका भाहै. मुकूदराजांनी आपत्या तत्वज्ञाना उदेशून राजयोग 
हा शब्द योजिलेला आढ्कतो; पण या राजयोगाचा नाथपंथीयांतीर 
योगाशी काही सवध नसून, प्रपचव्यवहार करीत असताना जनकाप्रमाणें 
जीवन्मूक्ताचे पूरण सुख भोगतां येणे याला त्यांनी राजयोग म्हटलें आदे. 
मूकूद राजांप्रमाणेच ज्ञानेश्वरहि नाथपंधी होते आणि मूढ गीतेचा तसा 
अभिप्राय नसतांनाहि भावार्थदीपिकेमध्ये गीतेच्या सहाव्या अध्याया- 
वरील टीकेत त्यानी कुडलिनीच्या जागृतीचं विस्ताराने वणेन केरे आहे. 
शांकरवेदान्ताप्रमाणे नाथपथी तत्त्वज्ञानाचा प्रवाहहि ज्ञानेश्चरांच्या 
तत्त्वज्ञानामध्ये वल्वान्‌ होता आणि खडनमंडनाच्या खटाटोपात न 
शिरता सर्व प्रवाहाचा समन्वय साधून ते आपले विचार मांडीत असतात; 
पण असा समन्वय केला तरौ योगाचा मागं कठीण असून सामान्य जनाना 
तो सलेपण्यासारखा नाही, हे ध्यानात घेऊन ज्ञाने श्वरांनी भक्तीच्या सुलभ 
साधनाचा पुरस्कार अधिक केला आहे. एकनायांनी भागवतावरील 
आपल्या €ीकेत मोक्नाची साधने सांगतांना करम, ज्ञान व भक्ति याच्या- 
वरोवर ध्यान या साधनाचा जो उल्लेख केला आहे, तौ योगाचा आहे 
आणि त्याला त्यानी ध्यानयोग असेहि म्हटठेले आहे. त्यानी या योग- 
मार्गाची उज्ज्वल वणेनेहि केलेली नाहीत. उलट अष्टागयोग अतिशय 
कठीण आटे, असेच त्यांनी म्टलेले आहे. वामनपंडितानी योग या श॒ब्दाने 
व्यक्त होणाग्या भिन्नभिन्न अर्थाचा उत्लेख केला आहे. कुडलिनी- 
जागृतीचा प्रयत्न हा हठ्योगाशी संवधित आह असे त्याचें मत असून, 
हि हव्योगी ज्ञानप्राप्तीनंतर त्याच्या परिपाकाचा प्रयत्न न करतां प्राण 
ब्रह्मरंध्री नेण्याचा खटाटोप करतात आणि त्यामुटे क्ममुक्तीस पात्र 
रतात, असा अभिप्राय त्यानी व्यक्त केला आहे. पतंजलिप्रणीत 
अष्टांगयोग हा माव्रज्ञानावर अधिष्ठित असा मोक्षप्राप्तीचा माभ आहे, 
असें त्याचें मत आहे. वामनांनी मांडलेला एेश्वरयोगाचा सिद्धान्त सगुण 
ब्रह्याचें स्वरूप व विश्वाची उत्पत्ति याच्याशी निगडित असून तो त्यांचा 
एक अगदी स्वतत्र असा विचार आहे, पण योगाच्या प्रस्तुत विचाराशी 
त्याचा काही संवंध नाही. वामनांना अभिप्रेत असलेला प्रमुख योग 
या सर्वाहुन निराकछा आहे. गुरूकडन ज्ञान प्राप्त ज्ञाल्यावर त्याची 
प्रत्यक्ष प्रतीति येण्यासाटी जो अभ्यास करावयाचा त्याला त्यांनी योग 
म्हटले आहे चित्ताचा आणि चैतन्याचा सदैव योग असणे हे त्यांच्या दृष्टीने 
योगाच स्वरूप आहं साधकाचे चित्त जेथे जेथे जाईल तेथे तेथे त्याला एका 
चैतन्याचा म्हणजे ब्रह्माचा प्रत्यय ये्णे, हा चित्तचैतन्यसयोगरूप योग 
होय. हा साधल्याशिवाय म्हणजे योगसिद्धि ज्ञाल्याशिवाय ज्ञान प्राप्त 
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ह्लाचेे असक तरी मोक्ष लाभत नाही असा वामनांचा सिद्धान्त आहे. 
म्हणजे मोक्षप्राप्तीच्या दृष्टीने योग ही ज्ञानप्राप्तीनंतरची एक आवश्यक 
पायरी आहे “ जानाच्या दृढतेकारणे * साधन लागते, असा उल्लेख 
मूकुदराजांनीदटि केला आहे. अदैतसाक्नात्काराच्या क्षणी योगी ' साघन- 
हतियारू ' खाली ठेवतो, असे वर्णन ज्ञनिश्वरानी केले आहे त्यामध्ये 
साक्षात्कारपूर्वं साधनाचाच निर्देश त्यांनी केला आहे. एकनायानी 
ज्ञानाचे शब्दज्ञान व अपरोक्षज्ञान असे दोन प्रकार करून अपरोक्ष- 
ज्ञानाचा संवंध प्रत्यक्ष अनुभवारी जोडला आहे व त्यासाठी लागणाय्या 
साधनाचा सविस्तर उल्लेख केला अहि. तेन्हा वामनांनी माउलेखी 
नानोत्तर अभ्यासाची कल्पना नवी नाही; पण त्यालाच योग हे नाव देऊन 
तो विचार एकूण तत्त्वज्ञानविचारामध्ये त्यांनी अत्यंत सुसगतपणे ववून 
दाखविला आहे, हा त्यां चा विशेप आह चित्तचैतन्यसयोग हा नेमका शब्द 
योजिकेखा नसलातरी शकराचायं, रामानुज, शकरानद, वेकटनाथ, मधु- 
सूदन यांच्या ग्रथातून त्या आशयाचे उल्लेख अलिले आहेत. ज्ञानामधील 
अन्वव्यतिरेकाचीच परिभाया पुढे उचलून वामनांनी या योगि 
अन्वययोग वं व्यतिरेकयोग असे दोन प्रकार केठे जहित. वासनानां 
अभिप्रेत असलेले जानोत्तर भक्तीचे स्वरूप या वित्तचैतन्यसयोगकूप 
योगाशौ म्हणजे चराचर विश्वामध्ये स्वैव एक सगुण भगवत पारहृण्याशी 
निगडित ्चालेके आहे वामनानी या योगाची केलेली ही सर्वकप मांडणी 
सर्वथैव स्वतत्र असून, मराठी तत्त्वज्ञानविच।रातील तें एक महत्त्वाचे 
वं शिष्टय ठरवे इतकी ती मोाची आहे. वामनानतर योगाविपथी 
स्वतत्र असा विचार लो. रि८कानी मांडला आहे. योग म्हणजे कर्मयोग 
असा अथं गीतेमध्ये असल्याचा सिद्धान्त त्यानी गीतारहुस्यात केला आदे, 
पण सहाव्या अध्यायांत विशेपेकरून व अन्यत्रहि कित्येक स्थकीं हा अर्थं 
घेता येत नाहीहे त्योना मान्य करवि लागले आहे. वामनांचे योगविपयक 
विवेचन टिद्धकाच्या दृष्टीखालून वारकार्ईने गेले असते तर त्याच्या 
विवेचनाची दिशा काहीशी निराढी ज्ञारौ असती अमे वाटल्यावाचून 
राहत नाही तेव्हा योग या शब्दाच्या आधारे अष्टागयोग, चित्तचैतन्य- 
संयोगरूप योग आणि निष्काम कर्मयोग अशा एकूण तीन प्रमुख कल्पना 
मराठीत मांडल्या गेत्या आहेत, असे म्हणणे प्राप्त होते. अष्टांगयोग हा 
अथं नाथपथामुठे व ज्ञानेश्वरापासुन आला. या योगाचे विवरण करणारे 
गोरक्न-अमर-सवाद आणि गोरक्नषगीता भसे दोन प्राचीने ग्रंथ गोरख- 
नाथाच्या नावावर सागितले जातात; पण त्याचे कतृत्व संशयित आहे. 
त्यातील विचाराचे ज्ञानेश्वरांच्या विचारांशी असलेले साम्य पांगार- 
कराती दाखविले आहे (मराठी वाडमयाचा इतिहास” खंड १, पृष्ठे 
४९०-४९१). भक्तिमागचि माहात्म्य वाटत गेले तसे अष्टागयोगाच 
महत्व उत्तरकालीन मराठी ग्रथातून कमी होत गेले. पारमार्थिक वाट- 
चारोवरील रूपकाकरिता अधूनमधून त्यातीर परिभाषा योजिली 
जाते एवढेच. महानुभाव पथात नाथपंथाप्रमाणें सवेस्वत्यागरूप सन्या- 
साला महत्त्व आहे आणि ज्ञानोत्तर मोक्षप्राप्तीसाटी करावयाच्या 
अभ्यासाचा उल्लेखहि ज्ञानी पुरुषाने ईश्वराचे अनुसरण करावयास 
हवे, या त्याच्या विचारांत स्पष्टपणे दिसतो , पण अष्टागयोगाला त्याच्या 


मार्गत विशेष महत्व नाही. उट ईश्चराला सर्व॑भावाने अनुसरल्त्या 


ज्ञानी पुरुषाने विकल्परूप व ॒व्यवहाररूप कर्मावरोवर ज्या द्वादश 
धर्माचा त्याग क रावयाचा असतो, त्यामध्ये त्यांनी हठयोग आणि आगम 
याचाहि भतर्भाव केला आहे 
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भक्ति : कमपिक्षा ज्ञानाला आणि ज्ञानपिक्ना भक्तीला मराठी 
तत्त्वन्ञानविचारात अधिक महत्त्वं आहे. भक्तीका हें स्थान विवेकसतिधू- 
पासूनच मिठालेले आहे. त्याच्या उत्तरार्धाच्या दहाव्या प्रकरणाच्या 
असेरीस गुरूकड्न ब्रह्मज्ञान प्राप्त ज्ञात्यावर ! मज ब्रह्त्वाचिये नाही 
चाड । तुञ्चे भजनी अत्यत कोड । भजनेवीण गोड । कार्ई्‌ नाही ॥ ' 
( विवेकसिधु” १७.३६ ) असे उद्गार शिप्याने काटे देत. 
तत्त्वमसि † या महावाक्याचे विवरण याच्याआधी विस्ताराने ्ञालेले 
आहे हे ध्यानात घेण्यासारखे आहे विरितकमवचि आचरण निप्काम 
बुद्धीने करावे व असे निष्कामकर्महि ईश्वरार्पण करावे, ही सवत्र येणारी 
कल्पना भक्तीशी जुटणारी आहे. मोक्ष ह मानवी जीवनाचे परम साध्य 
मानलेले आहे व तो ज्ञानाने प्राप्त होतो; पण म्हणून मराठी ग्रातील 
ही भक्ति ज्ञानप्राप्तीशी थावत नाही, तर ती त्याच्याहि पीकडे जाते. 
ज्ञान प्राप्त होण्यापूर्वीची भक्ति ज्ञानप्राप्तीसाटी केली जाते तेब्दा ती 
सकाम व साधनरूप होय; पण ज्ञान प्राप्त स्चाल्यावर मोक्ष हाताशी आला 
असतांना त्याची चाड न धरितां केवठ भक्तिसुखासाटीच जी केरी ती 


` ज्ञानोत्तर भक्ति होय, ती साधनरूप न राहत) तिका साध्याचे रूप प्राप्त 


होते आणि सवंत्र मराठी ग्रथात्ून हिचा जयजयकार क्ालेला आदह. 
ज्ञानेश्वर, एकनाथ आदि संतानी विशद केठेठे या भक्तीचे स्वरूप ज्ञानाशी 
इतके भिटठतेजुठते आहे कौ, हिला भक्ति न म्हणता ज्ञानच कां म्हण्‌ नये, 
असा प्रष्न कोगालाहि पडावा. पुन्हा ही भक्ति अद्रैताधिष्ठित आहे; 
अद्वैत आणि भक्ति यांमधील परस्पर-विरोध उघडउघड दिसणारा अहे; 
पण भक्ती ची व्यास्याच विशिष्ट प्रकारे करून हा विरोध मराठी सतनी 
कादून टाकला आहे. हे करताना त्यांना गीता व भागवत याचा फार 
मोठा माधार मलाला आदे गीतेतील ज्ञानी पुरूपाची चतुर्थी भक्ति 
किवा ब्रह्मभूत पुरूपास लाभणारी परा भक्ति ती हीच भक्ति आहे. "पै 
मा्निये सहज स्थिती । भक्ति नांव ॥ ' (“भावार्थदीपिका, १८. १११३) 
असें हिचें स्पष्टीकरण ज्ञानेश्वरांनी केले असून, हिलाच ज्ञानी पुरुष 
स्वसवित्ति तर षव शक्ति म्हणतात असे त्यांनी पृडे म्हटले आह सव 
भूताच्या छिकाणौ भगवद्‌भाव पाहणे ही भागवतांतील भक्तीची कल्प- 
नाहि मराठीत स्वीकारिटी गेखी असून, तिचाच पडसाद “जेजेभेटे 
भत । ते तें मानिजें भगवतत । ' ( भावार्थदीपिका, १०.११८ } या 
ज्ञानेश्वरांच्या उद्गारात उमटकेला आहे. ' नि.शेप मावछल्या अहुकृती । 
भूते निजात्मरूपे दिसती । माक््या स्वरूपाची सहज स्थिती 1 ते मासी 
मुख्य भक्ति उद्धवा ॥ ' ( एकनाथी भागवत" १९.२६८ ) यामध्ये 
एकनाथांनी तोच आशय व्यक्त केला असून, ज्ञानेश्वर-एकना्थाचीच 
छाया नामदेव-तुकारामांच्या अभंगवाणीत सवत्र आहे. या भक्तीखा 
अघ्यत्मशास्त्राची वैठक देण्याचे काम वामनपडितांनी यथार्थैदीपिकेत 
केले आहे. ज्ञानविचारामधीर अन्वयज्ञान व सगुणज्ञान यांच्याशी तर 
योगातीर एेश्वरयोग व चित्तचैतन्यसंयोग यांच्याशौ या भक्तीचा मेढ 
घालून अखेर † अपरोक्षसाक्षात्काराहीवरी अनादि भक्तिपद ह आहे । ” 
{ यथाथ॑दीपिका', ७.१८७ ) असा सिद्धान्त करताना, अनादि शुद्ध- 
मायायोगे प्रतिकल्पारंभी आविर्भूत होणाया सगुणव्रह्याच्या निराकार 
व्‌ अनंत अशा स्वरूपाशी वाम्नानी या भक्तिकत्पनेचा मेठ घातला आहे. 
ही भक्ति सगुणाचीच घड्‌ शकते व निर्गृणाच्या वावतीत भक्ति हा णव्द 
योजता येते नाही, असा गीतेच्या आधाराने वामनांनी सिद्धान्त केखा 
असून, ज्ञानेश्वर व एकनाथ यांनी त्याचे आवर्जुन विवेचन केलेले नसले 
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तरी त्यांचा अर्भिप्राय तोच आहे आणि इतर संतांच्या उद्गारांतहि 
तीच कल्यना अनुस्यूत आदे. मुकुदराजांनी मात्रे “मग निर्मुणी भक्ति 
मढ । णुद्ध आापैसे होय ।। ' ('विवेकर्सिवु' १.९६) असा निर्गुणाच्या 
संदर्भाति भक्ति हा णब्द योजिला असून समर्यानीहि तशा प्रकारचा 
उत्छेव केले आढटढतो. सगुण व निर्गुण हा भेद त्यांच्या मनांत तितका 
स्पष्ट नसावा अस यावरून अनुमान होत. मुकुंद राजान भक्तीचं 
तपशील्वार विवेचन केरे नाही आणि "येथे बल्कि जो विशद । 
भक्तिमार्गं ॥ ' ( दासवोध", १.१.२) असे दासवोधाच्या प्रारभी 
महच असले, तरी समर्थानी तिचे तास्विक विवेचन विशेष केलेले 
नाही. भागवताच्या अनुकरणाने मराठीत सर्वत्र येणार नवविधा भक्तीचें 
विवेचनच त्यांनी विस्ताराने केठटै आहे. महानुभावांची तततव- 
ज्नानाची परिमापा संपूण॑पणे निराद्टी आहे आणि दैतावर त्याचा भर 
आहे; तरीपण “ज्ञानापसि प्रेम उत्तम" ( विचारमालिका ३०} 
असाच त्यांचा सिद्धान्त आहे. ज्ञानमार्गं हा परमेश्वराचा वहिर्याग तर 
भक्तिमार्ग हा अन्तर्याग आहे. नानमाग कष्टग्रद आदे तसा भक्तिमागे 
नाही ; कारण भक्तास परमेश्वराचं साहाय्य असते. ज्ञान प्राप्त ्ञाल्यावर 
ज्ञानी पुरस्पास आपत्या ठिकाणचे विकल्प, विचार आदि दोप प्रयत्नपूर्वेक 
घाठवावे लागतात, तर भक्ताच्या ठायी असलेली अविद्या ईश्वरी कृपेमृदधे 
आपोआप नष्ट होते, इत्यादि जे विचार महानुभाव तत्त्वज्ञानांत व्यक्त 
केठे आहेत, त्यांवरून त्यांनी भक्तीला दिलेले श्रेष्ठत्व स्पष्ट होते. मराटी- 
तीन भक्तिसिद्धान्तावर नारदभक्तिसूतरांची काही प्रमाणात तर गीता व 
भागवत यांची प्राघान्याने छाया आहे. निरनिराठया सतांनी केलेल्या 
नवविधा भक्तीच्या स्पष्टीकरणांत काही स्थी थोडा फरक दिसतो. 
एकनाथांनी अचनभक्तीचे, रामदासांनी आत्मनिवेदनाचे, तर वामनानी 
स्मरणाचे महत्व अधिक वणले आहे असे जाढक्ते ; पण एकूण भक्ति- 
विपयक विचारांच्या दृष्टीने है फरक महत्त्वाचे नाहीत. ज्ञानोत्तर 
आमरणान्त निप्कामकर्माचरण हेच गीतेचं अखेरचं तात्पर्यं आहे असे 
आग्रहुपूर्वक प्रतिपादन करतांना शेवटचा गोड घास म्हणून भक्तीचा 
विचार लो. टिठकाना गीतारहस्यांत करावा लागला; यावरून किवा 
डो. रा. द. रानडे याच्या तत््वज्ञानविषयक लेखनावरून भक्तीचा प्रभाव 
अगदी आजच्या कालापर्यतच्या महाराप्टावर राहिला आहे दहे 
स्पष्ट होते. 


मोक्षमार्गं आणि मोक्षस्वरूप : मराठी तत्त्वज्ञानांत भक्तीला महत्त्व 
दिलेले जसच्े तरी ज्ञानाशिवाय मोक्ष नाही हा सिद्धान्त सवेमान्य ्ञाठेला 
आद. ज्ञानप्राप्तीसाटी चित्तशुद्धि व वैराग्य या गोष्टी आवश्यक मानि- 
लेल्या आहेत. चित्तशुद्धि होण्यासाठी ईश्वरापेणपूर्वक निप्काम विहित- 
कर्माचरण सांगितले असून वैराग्य उत्पन्न टोण्याच्या दष्टीने सत्संगाचें 
माहात्म्य वर्णन केलं आदे. अशा प्रकारे ईश्वरार्पणपूवेक विहितकर्मा- 
चरण, व्यायोगे चित्तगुद्धि, त्मानेतर सद्गृुरूची भेट व नानप्राप्ति या मोक्ष- 
मार्गावरीक भरं भीच्या पायन्या होत असें म्हणणे प्राप्त होते. गुरूकड्न 
त्नान प्राप्त साल्यावर ते अनुभवाला येण्यासाठी अनेक साधनं सागितलीं 
आहत. कर्म, ज्ञान, योग व भक्ति ही चार साधने ज्ञानेश्वर भावार्थदीपिकेत 
सांगतातत व या सर्वाचा समन्वय त्यांना अभिप्रेत आदे (श्वी्ञनेश्वराचें 
तत्त्वज्ञान" पृष्ठ २१७}. एकनाय हीच साधने सांगतात, फक्त योग या 
शब्दाएेवजी ध्यान हा शब्द ते योजिता. ज्ञान अनुभवाला यें कवा तें 


भतम १-७० 
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परिपक्व होणें याला वामन योगसिद्धि" म्देणतात व त्यासाठी अष्टांगयोग, 
निर्गुण उपासना किवा ज्ञानमार्गे व सगुण भक्ति असे मार्गं ते गीतेच्या 
आधाराने सांगतात. ज्ञानोत्तर मोक्षसाधनांचा विचार मुकुदराजांनीहि 
केला आहे. साधकास मोक्ष प्राप्त होण्यापूर्वी जानाचा अनूभच येण्याच्या 
एष्टीने विक्षेपता, गतायाता, संश्कष्टता आणि सुखीनता अशा चार 
अवस्थांत्ून जावे लागते आणि मग त्या योगिराजास पूर्णता प्राप्त होते, 
असें वर्णन मूकूदराजांनी केके आहे. रमदासांनी अनेक मोक्षमार्गाचा 
उल्लेख केलेला आहे पण त्यांचे स्पष्टीकरण केलेले नाही. ज्ञानमप्राप्ती- 
नंतर मोक्ष मिठकण्यासाटी परमेश्वराचे अनुसरण महानुभाव तत्तवज्ञानांत 
आवश्यक मानिक आहे आणि ज्ञानी पुरुप कित्येक असे तरी ईश्रास 
सर्वस्वाने अनुसरलेला एखादाच असतो असे म्हटले जहे. 


सलोकता, समीपा, सरूपता व सायुज्यता अशा मोक्षाच्या चार 
अवस्था मृकुंदराजांनी सागितत्या आहेत आणि या चारी वंधनस्वरूप 
असून या सर्वाच्यापलीकडे मोक्षाची अंतिम अवस्था आहे असे त्यांचे 
मत आदह. ज्ञानेश्वरापासून पुटील सर्वं संतांनी या चारी मूविति मानित्या 
आहेत आणि भगवंताच्या स्वरूपी अद्वेतभावाने समरस होऊन जाणारी 
सायुज्यता ही सर्वानी श्रेष्ठ मानिलेटी आहे. निर्गुण उपासनेने मिटणारा 
तो निर्गुण मोक्ष, तर सगुण उपासनेन मिकणारा तो सगुण मोक्ष असा 
स्पष्ट भेद वामनांनी केला असून, मोक्लसुखा चा अनुभव असल्याने सगुण 
मोक्ष हा निर्गुण मोक्षाहून श्रेष्ठ होय असे प्रतिपादन त्यांनी केले आहे. 
देहपातानंतर तत्काल प्राप्त होणारी ती स्योमृक्ति, तर काही कालानंतर 
प्राप्त होणारी तौ क्रममूक्ति असे मुक्तीचे आणखीहि प्रकार मानिचेले 
आदेत. कर्मयोग्याच्या सदभति ज्ञानेश्वरंनी क्रममुक्तीचा उल्ठेख केला 
आहे पुण्यकमं करणारे पुरुप सत्यलोकापर्यत पोचतात व तेथीर भोग 
भोगत असतांना ज्याची त्याविपयीची आसक्ति कायम राहते ते मृत्यु- 
लोकी पुन्हा जन्म घेतात; पण त्या शोगांवदल ज्यांना खती उत्पन्न होते 
त्यांना ब्रह्मदेवावरोवर क्रममुक्ति प्राप्त होते असे एकनाथांनी म्हटले 
आहे. वामनानी हर्योगी पुरुपास क्रममृक्ति प्राप्त होते असा सिद्धान्त 
करून, त्या योग्याने प्राण ब्रह्मरं्री नेन देहत्याग केल्यावर प्रक्यकाल 
होतो मोक्षासारी त्याला वाट पाहावी क्रागते असें अधिक स्पष्टीकरण 
केले आदे महानुभाव तत्त्वज्नानाप्रमाणे परमेश्वर हा मोक्षदाता असल्याने 
व जीव हा स्वत.च्या सामर्थ्यावर मोक्ष मिठविण्यास असमये असल्याने, 
मोक्षप्राप्ति या अर्थानि उद्धरण हा शब्द योजिला जातो नानी आणि भक्त 
या दोघांच्या उद्धरणामध्ये त्यानी फरक मानिकेला आहे. ईश्वराला 
अनुसरलेला असा जो ज्ञानी पुरुप त्याच्या जीवस्वरूपी असलेल्या अनादि 
अवियेचा परमेश्वर आपल्या कृपाशक्तीने छेद करतो आणि हा छेदं 
ज्ञाल्यावर त्या मूठ अविदेमृे कार्याल येणारी अनान, अन्यथाज्ञान, 
आदयमट व जीवत्वे ही चार आणि मूढ अविद्या धरून होणारी पाचपिणी' 
क्रमाक्रमाने आपोमाप तुट्‌न पडते. जीवाची अविद्या छेदल्यानंतर तो 
जीव “ कंवल्य ' वनतो आणि ह जीवकंवल्य परकंवल्यात रममाण होते. 
* एकर जीवकैवल्य : एकु परकंवल्य : जीवकैवत्य ते परकवत्यी रमे : " 
(विचार १३१) ; पण या व्यागारांतहि जीव व ब्रह्म या दोदचं स्वतंवत्व 
कधीहि नप्ट होत नाही; म्हणजेच त्या दोहोमधौल टैत कायम राहत. 
परकेवल्य म्हणजे ब्रह्य है स्वस्वकूपी रमते तर जीव हा ब्रह्माच्या स्वरूपांत 
रमतो. या स्वाना पोचकेका जीव निरतर ब्रह्मानंद भोगतो आणिं 
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हच त्याचं कायमचे उद्धरण होय, असा महानुभावांचा सिद्धान्त आदे. 
ईश्वराकडून ज्ञानियाल ब्रह्मानंद मि म्हणजे त्याने त्याला पाटीशी 
चाक्णे होय, पण भक्ताला मात्र तो पोटाशी धरतो, यामु भक्ताचा 
आनंद मोठा असतो. ज्ञानी पुरुपास योग्यतानाणानतर परमन्वर अनुभव- 
ज्ञानाचा मोक्ष देतो, तर भक्तास ^रति' म्हणजे ज्यायोगे त्यांला ईश्वर- 
स्वूपाच्या आनदाचा उपभोग घेता यल, असे "रमण करते दार! देतो 
(लक्षणस्य, उद्धरण ५९), त्यामुढे जानी साध्यानदात पूर्ण बुदून जातो 
तर भक्त हा सावघ राहून त्या आनदाचा उपभोग घेतो, असे ज्ञानी 
आणि भक्त याना मिक्रणाव्या मोक्षाचे वेगवेगढे स्वरूप महानुभावानी 


वर्णे आहे. 


जीवन्मुक्तीचे उल्लेख मराठी प्रंयांमध्ये मुकुदराजाच्यापानून ट्ट 
काच्यापर्यत सर्वानी केले आहेत. गीतेवरील टीकाग्रंयातुन किवा अन्यत्र 
ज्ञानी, योगी, भक्त, साक्षात्कारी, स्थितप्रज्ञ, त्रिगुणातीत इत्यादीचौ जी 
वर्णने येतात तौ सारी जीवन्मुक्तांची असतात. ज्ञानोत्तर आमरणान्त 
आपले कर्त॑व्यकमे निष्कामवुद्धीने करीत राहणारा कर्मयोगी दा जीव- 
नुक्तच होय, असा टि्काचा अभिप्राय अहे. 


मराठोंतील तत््वज्ञानविचार, विलेप आणि मर्यादा : वाराव्या 
शतकापानून तो आजपर्यतच्या साडसातणे-भाठणे वर्पाच्या अवधीत 
मराटीमध्ये तत्त्वन्नानविपयक जे एकंदर वाडमय छिदि गेटे व त्यामघ्ये 
जे निरनिराढठे विचार माडल गे त्यांचा धावता आढावा येववर घेतला. 
मुकुदराजांनी विवेकर्सिथु हा परिखा मराठी ग्र॑व लिहित्न तेच्टा तत्त्व- 
जञानाच्या क्षेवामध्ये अनेक विचारधारा अस्तित्वांत होत्या आणि त्यांपैकी 
काहीचा परिणाम मराठी ततत्वज्ञानविचारावर ज्ञात्याचं आपणास 
प्रारभापासून आदद्ून येते. उपनिपदावर आधारलेत्या शांकर तत्त्व- 
ज्ञानाचा धागा मुकंदराजाच्या विचारामध्ये सर्वात महत््वाचा आहे हे 
स्पप्ट आहे; पण त्याचवरोवर नायपंयाची विचास्सरणि, काश्मरी 
शंवपथातील स्पद व प्रत्यभिज्ञा ह्या दोन शाखां तत्त्वज्ञान, दक्षिणे- 
कीर नायनार-अद्ूवार ्जवपंथांतील सनुणभक्तीचा सिद्धान्त आभि 
रामानुजांचे भक्तिविपयक विचार या सर्वाचा परिणाम मुकूंदयाजांच्या 
विचारावर स्चालेला आहे, असे प्रा कृ. पां. कुलकर्णी यानी म्टले आहे 
('विवेकसिषु" प्रस्तावना, पृष्ठे ८४८५) . जानेश्च राच्या तत्त्वन्नानामध्ये 
उपनिपदे, गीता, गौडपादकारिका, योगवासिष्ठ, ज्ञांकर तत्त्व्नान, 
काष्िमरी शैवसप्रदाय व नायपंथाचं तत्त्वज्ञान अशा स्प्तसिधूचे ओष 
एकत्र आले आहेत, असे डो. पेडसे यांनी म्हटले आहे ( शरीज्ञानेश्व रचे 
तत्त्वज्ञान", पृष्ठ ४५१). मृब्ुदराज व ज्ञानेश्वर हे णंभर वर्पाच्या अंततराने 
होऊन गेले मरारठीमधील तत््वन्नानविपयांतील अगदी प्रारभीचे ग्र॑वकार 
होत. ह्या दोधांचीहि गरपरंपरा नायसंप्रदायाची पण योडीगी भिन्न 
होती. दोघांच्याहि विचारांवर शांकर तत्त्वज्ञानाचा मोठा परिणाम 
्लेला होता आणि त्या दोधानीहि अद्॑तसिद्धान्ताचे प्रतिपादन केले 
आहे. मुकुंद राजांवर ज्याचा परिणाम स्नाला ञे प्रा. कृ. पां. कुलकर्णी, 
म्हणतात त्योपको नायसंप्रदायाचा विशेष वेगढा असा काही स्ता 
त्याच्या ग्र॑थांत दित्त नाही आणि काश्मरी भवसंप्रदाय, नायनार- 
जद्धूवार पंथ व रामानूजसप्रदाय द्या तिहीचाहि परिणाम प्रामुख्याने 
भक्तीवाबत आहे अस ते म्द्णततात, पण त्या मानाने भक्तिविपयक विवेच- 
नास विवेकरसिघूमध्ये प्राधान्य मिद्टाकेठे दिसत नाही. उपनिपदांतीलं 


५५७ 
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वचनाचा आधार घेऊन शंकराचार्याच्या पद्धतीने केके अद्रैताचें प्रति- 
पादन हाच त्यातील प्रमुख विपय आहे. अध्यात्मातीक हे सिद्धान्त मरादी- 
मध्ये प्रथमच व्यवस्थितपणे मान दाखविकलते हव मूकुदराजांचे खरें 
कार्य आहे ज्ञानेश्वरांच्या प्रयात नायसप्रदायाचा ठा शून्यवाद आणि 
कुडलिनीजागृतीचे विलेप विस्ताराने वर्णन एवैढचापुरता आहे, इतर 
तत्त्वज्ञानविपयक विचारावर तो विशेपत्वाने नाही. उपनिपदे, गीता, 
गौडपादकारिका व॒ योगवासिप्ठ यांतील एकूण अध्यात्मविचार 
ज्ञाने्वरांनी अखेर शंकराना अनुसरूनच माडल आहे हे ध्यानात 
पेते, तर तत्त्वनानविपयक विचारप्रणारीच्या दृष्टीने एक शंक्णंचा 
उल्लेख केत्यावर इतर प्राचा निराठ्ा निदेश करण्याचें तादृश कारण 
राहत नाही शांकर ततत्वनान, त्यात गीतेच्या आधाराने घातचलेटी 
भक्तोची भर व नायपथांतीर योगमार्गं अते तत्त्वच्ञानविचाराचे प्रमुख 
घटक ज्ञानेश्वराच्या वाडमयांत दिसतात असेव अखेरीम म्हणणे प्राप्त 
दोते. जानेश्वरंनंतर मुमारे अडीच व्यं तत्वन्नानविपयक मह॒त्वाचा 
ग्रंथ मराठीत किदिल्यो गेल नाही आणि तेवढ्या काल्नंत जानैश्वराना 
मराठीत एवढे मोठे स्यान प्राप्त ज्ञां होते की, त्यानंतरच्या वहूतेक 
ग्रयकारावर ज्ञानेश्वरौीची छाया दिमून येते. एकनायांनी आपके तत्व- 
ज्ञानविपयक विचार ज्ञानेश्धरांच्या अनूकरणानेच व्यक्त केले; फक्त 
गीतेएेवजी त्यांनी टीका छिहिण्यासाटी भागवत एकादणतस्कधाची निवड 
कटी एवटंच. नाथपयांतून आलेल् योगविचार "ध्यान ' या नावाने 
एकनायी भागवतांत आदेच आहे; पण त्यांच्या प्रतिपादनांत ज्ञानेश्वरांचा 
जिव्हाका नाही आणि एकनाथानी त्या विचारास्न भक्ति किवा ज्ञान 
यांच्याइतके महत्त्व दिलेले नाही. ज्ञानेश्वराचे जनुकरण केल्याने एक- 
नाधांचा अध्यात्मविचार लाकर तत्त्वन्नानाच्या पडतीनेच राहिल, फक्त 
भागवताचा आधार घेतत्याने भक्तीचा रंग अधिक गडद ज्ञाला. समर्थनी 
तत्त्वज्ञानविपयक सवं प्रभ्नांचा परामशं दासवोधांत घेतलेला नसला तरी 
त्यानी अद्वैत व भक्ति याचि विवेचन भरपुर केले आहे भाणि नवविधा 
भक्तीच्या विवेचनास तर एक संपूर्णं दशक दिला आहे. वामनानी 
जञानेश्वरांवर काही स्यटी व निर्गुणाच्या निमित्ताने णंकराचार्यावर 
अनेक स्थद्धी टीका केटी असली, तरी अटैतसिदान्त व सगुणभक्ति हेव ` 
त्याचे प्रतिपादनाचे प्रमुख विपय होते. ते त्यांनी थोडा निराया 
पतीन माडल एवंच. कुंडलिनीजागृतीस "हय्योग' हे नांव देञ्न वाम- 
नानी त्या गौण ठरविले आणि अप्टयागयोगाला त्यांनी मान्यता दिकी; 
पण भक्तीडतके महत्व दिले नाही. उपनिपदादि ब्रंघांतून निरनिरच्छया 
वचनांचे आधार आपल्या विवेचनामधघ्ये वामनांनी जागोजाग घेतकेले 
असले आणि गीतेवर टीका लिहिलेली भसटी तरी त्याच्या प्रतिपादनावर 
भागवताची दाया फार मोटी आहे. गीतेतील श्लोकांचा अर्थहि त्यांनी 
काही स्थटटी भागवताच्या अनु्रणाने लावलेला आहे. अशा प्रकारे ज्या 
भागवताचा परिणाम भक्तीच्या नवविध प्रकारांचा केवट निर्दे 
करण्यापुरता मुक्लुदराजांवर होता आणि ानेश्वरांवर तो परिणाम 
एवढा वेताचा होता की, त्यांच्या तत्त्वन्नानांत आदटणाया प्रमुख सात 
प्रवाहांमध्ये भागवताचा अन्तभवि करावयास हवा अणीहि आवन्यकता 
डँ. पेडसे यांना वाटटी नाही, त्या भागवताचा एकंदर प्रभाव एकनायांनी 
एकादयस्कधावर स्वतंत्र टीका लिहिल्यामुटे व वामनांनी त्याचा व्याच 
स्थटी आधार पेतल्यामूटे, विवेकसिधूपासून ययार्थदीपिकेच्या काट्छापर्यत 
कितीतरी पटीनी वादा. नायपंधाच्याद्रारा जारंभीच्या काठांत निर्माण 


तस्वन्ञान, मरार्दीतीरः 


ज्षालेला अष्टांगयोगाचा प्रभाव त्या मानाने उत्तरोत्तर कमी होत गेला. 
मुकंदराज व ज्ञानेश्वर यांच्या दृष्टीने तत्वज्ञानाचे एके प्रभावी प्रवक्ते 
म्हणून शंकराचार्याना जं स्थान होतें तेच एकनाथाच्या काठाति 
ज्ञानेश्चराना आणि रामदासाच्या काठात ज्ञानेश्चर-एकनाथाना मराटीत 
प्राप्त ज्ञा आणि त्यामृठे त्यांच्या पुडच्या काठांत लिदहिल्या गेलेल्या 
तत्त्वज्ञानविपयक ग्रथामध्ये अध्यात्मांतील प्रश्नाचे विवरण करताना 
शंकर-रामानुज आदि आचार्याकडे किवा त्यांच्या पूर्वीच्या उपनिपदादि 
श्रुतिग्रंथांकडे न वठतां ज्ञनेश्वर-एकनायांच्या अनुकरणाने आपे 
त्याविपयीचे सिद्धान्त माडण्याची प्रथा रूढ होऊन गेली. रामदास- 
वामनानतर्या काठोत मराठीत अद्वैत व भक्ति ह्या दौन विपयाचाच 
उहापोह केला गेला. त्याच्यापूर्वीच्या काक्रतिदेखीठ या प्रवाहाला 
अपवाद असा एकच आढकठतो व तो म्हणजे महानुभावाच्या द्वैतावर 
आधारटेल्या तच्त्वज्ञानाचा ; पण त्यानी भक्ति सागितली आहेच. मूकुद- 
राजानतर व ज्ञनिश्वरांच्यापूर्वीं महानुभावा चे ह तत्वज्ञान महाराष्ट्रात 

जत्माला आके आणि त्याचा पुरस्कार करणारी पुष्क ग्रंथरचनाहि 
ज्ञारी; पण ती निर्माण ज्ञाल्यापासून केव शभर वर्पाच्या आंतच त्या 
ततत्वज्ञानाचे दरवाजे इतराना वंद ज्ञाल्याने पृढच्या काठातीर मराठी 
तत्त्वज्ञानविचारावर त्यांच्या द्वैतवादी विचारसरणीचा कोणताहि दृश्य 
असा परिणाम ज्ञाला नाही आणि सवत्र एक अद्वेताचीच छाप राहिली. 
एकंदरीत प्राचीन काठच्या उपनिपदांपासून तों शंकर-रामानुज आदीच्या 
भाष्यम्रयापर्यत तत्तवज्ञानविचारांची एक अत्यंत समृद्ध अशी परंपरा 
पाटीशी असून आणि तीमघ्ये नाना आचार्यानी नाना मते व विचार प्रगट 
कठ असून, असैर त्यांतील अद्वैत व भक्ति हे दोनच विचार मराठीत 
दिकून राहिले. तत्वज्ञाना तीर इतर अनेक विचारधारा एकतर उपेक्षित 
राहिल्या किवा व्यांचा विचार अधूनमधून कोणी केला असला तरी 
त्या मूठ धरूं शकल्या नाहीत. त्याचप्रमाणे तत्तवज्ञानविपयक अनेकानेक 
गंय सस्कृतमध्ये ज्ञाले अमून अक्र त्यांवैकी गीता व भागवत ह्या दोन 
गर॑थाचाच प्रभाव मराठीत राहिखका आणि इतर ग्र॑थांचा परामशं घेण्याची 
्रृत्तीदेखील उत्तरोत्तर कमी होत गेली असे आदद्ून येते. इंग्रजी अमला- 
नतर अर्वाचीन काठामध्ये मराठीत जें तत्त्वज्ञानविपयके लेखन ज्ञाले 
त्यातहि सवत्र अद्रैताचेच मडन ्ञलेले जहे. त्याच्या विचेचनाची सारी 
दिशाहि एक टिक्कांच्या गीतारहस्याचा काही प्रमाणात असलेका 
अपवाद सोडला तर जुन्या पद्धतीची राहिली आदह. टिच्कानी आपल्या 
विवेचना प्राचीन संस्कृत ग्रेथाचा व आधुनिक पाश्चिमात्य विचाराचा 
परामरं घेतलेला आहे. अद्ैतापेक्षा कर्मविपयक विवेचनांत टिठकांचा 
प्रभाव फार मोखा राहिला आणि त्यांच्यानतरच्या काठामध्ये तत््वन्नाना- 
वद्र व विशेषतः गीतेवदुल लिहित्ताना निप्कामकमवि महत्त्व कोगाखा 
डावलतां आले नाही; पण हे खरे असे तरी भक्तीचा विचार 
मराटीमध्ये पूर्वीदतकाच आजहि प्रभावी आहे हँ अव्वल इग्रजीतील 
मौनीस्वामी आदीचे केखन, न्या. रानडे यांचे धर्मविपयक विचार किवा 
संतत गुलावराव महाराज यांचे तत्त्वज्ञान यांवरून स्वष्ट दिसते. 


मराठी तत्त्वनानविचारच्या सातशे-आर्शे वर्पच्या वाटचाली- 
तीर आणखीहि काही विशेप जातांजातां सहज सांगण्यासारसे आहेत. 
सामान्य जनाना दुरम स्ञालेला संस्कृतमधीकर अध्यात्मविचार मराटीत 
आणला, निवृत्तीचा पुरस्कार केला तरी संन्यास सावतिक केखा नाही, 
सगुण आणि निर्गुण किवा हरि आणि हर या दोहोच्या उपासनाचा मेढ 


पप 
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घारण्याचा प्रयत्न केला, शैव आणि वैष्णव या दोन मतांत उत्तरेकडे 
आणि त्याहून अधिक प्रमाणात दक्षिणेकडें जे णत्व उत्पन्न षले होतें 
ते मराठीत येऊ दिले नाही. शेवांच्या कालमूख अथवा कापालिक आणि 
वैष्णवांच्या राधाकृष्ण पथाप्रमाणे अघोरी किवा वीभत्स मतांच्या 
प्रसारास वाव मिद दिला नाही. जाखाई, जोखाई किवा मरीभाई अशा 
क्षुद्र देवतांच्या उपासनेकड्न राम, कृष्ण, विद्ुल अशा श्रेष्ठ दैवतांच्या 
उपासनेकडे समाजाची प्रवृत्ति वठविली, किवा भक्ति हँ अत्यंत सुरुभ 
साधन आवालवृद्ध सामान्य जनापर्यत नेऊन पोचचिके, अशा काही गोष्टी 
मराठीतील आध्यात्मिक वाडमयाच्या व पर्यायाने तत्त्वज्ञानविचारच्या 
जमेच्या म्हणून दाखवित्तां येतात. त्याचवरोवर या विचारांतील काही 
मर्यादाचीहि तीत्रतेने जाणीव होते. एक विशेष म्यदि जाणवते ती अशी 
की, तत्त्वज्ञानाच्या मांडणीला तकंशुद्ध विवेचनाचें जे अधिष्ठान यावयास 
हवं ते देण्याचा प्रयत्न आढठत नाही. मराठी संतांच्या ग्रंथातुन अध्यात्म- 
विषयक सिद्धान्त केवढ सागितल्ेले असतात, ते सिद्धान्त पद्धतशीर 
रीतीने माडून दाखविण्याचा प्रयत्न केलेला नसतो. इतर शास्त्रातील 
ज्ञानाणी तत्तवज्ञानातील सिद्धान्तांचा मेढ वसला पाहिजे, निदान त्या 
दोहोत विरोध येतां कामा नये, त्या दृष्टीने तत्वज्ञानांतील विचार 
वारंवार तपासून पाहिले पाहिजेत, हँ मराटी ग्रंथकारांच्या मनांत कधीहि 
आचेले नाही ; एवेच नब्हे तर, आपर्ण जे तत्त्वज्ञान सांगतो त्यातील 
निरनिराक्या सिद्धान्ताचा परस्परांशी सुसंवाद राहिला पाहिजे इकडंहि 
त्याचे लक्ष कधी जात नाही. निर्गुण ब्रह्य आणि सगुण ईश्वर, जीवाचे 
बरह्यस्वरूपत्व आणि त्याच्या ठायी असणारी अविद्या, कर्मयोग आणि 
सन्यास, सर्वाभूती एक आत्मा हा सिद्धान्त आणि धा्मिक-सामाजिक 
विपमता, प्रारन्धवाद आणि आत्मस्वातंल्य आदि परस्परविरोधी 
भासणाया गोष्टीचा काटी मेक घातला पाहिजे ही जाणीव कोठेहि 
दिसत नाही. आपत्या आधी माडल्या गेल्या एखाद्या सिद्धान्तावह्‌क 
मराठीतीर केखकांच्या मनांत कधीहि, कोणत्याहि स्वरूपाची शंका 
उद्भवकलेटी दिसत नाही, करवा तशी ती आली असली तरी त्यांनी ' 
तिचा उच्चार केलेला नाही. तत्तवज्ञानावदृर्च्या मूलभूत स्वरूपाच्या 
शंका तर त्यांना कधी आलेल्याच नाहीत. शंकाच कधी निर्माण न स्ाल्याने 
तिचे तकंशुद्ध रीतीने निराकरण करण्याचा प्रसगहि कधी उद्‌भवला 
नाही. तकंशुद्ध पद्धतीने विपय माडण्याचा काहीसा प्रयत्न वामनपंडिर्तानी 
केठेखा दिसतो किवा रामदारसांच्या विचारांमध्ये काही वेढां तर्कार 
स्थान देण्याचौ खटपट दिसते; पण ह केवठ अपवाद होत. भास्करभदटु 
बोरीकर व पं. विश्वनाथ बाठापुरकर ह्या महानुभाव केखकांच्या ग्र॑थात 
अद्रैतसिद्धान्तावर तकंदुष्टया फार चांगले आक्षेप घेतले दिसतात; पण 
ती प्रवृत्ति जोपासण्याचा प्रयत्नं ्ञाटेला आढकते नाही आणि अद्वैत 
मानण्यामधीर विसंगति त्याच्या ध्यानात आली असी, तरी त्याच्या 
पंथाच्या तत्त्वज्ञानातीर विसंगतीकड त्याचें तितकेच लक्ष गेले होते असें 
आढटठत नाही. या सर्वाचिं एक प्रमुख कारण असे आहे की, तत्त्वज्ञान 
हा एक शुद्ध ज्ञानाचा विपय आहे व तो आपण विवेचकबुद्धीने हाताठा- 
वयाचा आहे ही भूमिकाच मराठी म्र॑थकारांनी कधी घेतछेरी नाही. 
मोक्ष है साध्य, त्यासाठी वैसम्य वा भक्ति असे काही साधन आणिया 
परमा्थसाधनेची काही तात्त्विक सामग्री म्हणून अध्यात्मविषयक काही 
ठराविक सिद्धान्त आपल्या प्रधान सांगणे हीच तत्तवज्ञानाचा विचार 
करण्याची एक ठरून गेलेरी पद्धति होती. त्यामुखे शुद्ध तत्त्वजिज्ञासेतून 


तत्वज्ञान, मरा्यतीक 


केलेला तत्तवज्ञानविपयकं विचारांचा शोध मराठीत आदत नाही. 
भारतीयानी तत्वज्ञान हा विपय केवठ चिकित्सेचा कधी मानला नाही 
तर तो त्यांनी प्रत्यक्ष अनुभवाचा, जीवनांत उतरविण्याचा विपय मानना, 
असे तत्त्वज्ञानाकडे पाहण्याच्या भारतीयाच्या दष्टिकोणाचे एक 
वैरिष्टय एम्‌. हिरियण्णा यानी सागितकले आहे. हा विषेप महत्त्वाच 
आहे आणि मराठी सताच्या ग्रथात व जीवेनांत सवत्र तो दिसतो; पण 
आध्यात्मिक विचारात तकं हा अप्रतिष्ठित आहे असे मानत्यामुढे 
आणि केवकर श्रद्धेवर अधिक भर दिल्यामुटे तकशुद्ध व सुसगत असा 
तत्त्वज्ञानविचार निर्माण होण्यास वरीच मर्यादा पडली. मराठीत हँ 
विरोषत्वाने धडले आह असे वाटते. याच्यावरोवरच तत्त्वज्ञानाणी 
निगडित अणा काही विपयाचा ऊहापोह मुढीच न ज्लाल्याने आणखीहि 
काही उणिवा उत्पन्न ्ञालेल्या दिसून येतात. मनुप्याला ज्ञान प्राप्त 
होण्याची साधने कोणती व प्राप्त टोणाया ज्ञानाची यथार्थता ठरविष्या- 
साटी कोणती प्रमाणे मानावीत, हा ज्ञानणास्त्राचा विचार तत्त्वन्नानाच्या 
दृष्टीने महतत्वाचा आदे. सस्कृतात न्यायदशनामध्ये तो विेपेकरून 
आला आहे; पण मराठीत हा विचार कोठेहि आनल नाही अध्यात्माच्या 
क्षेत्रात अधिकारी पुरुपाचा शब्द हाच प्रमाण आहे ही समजृतच याला 
प्राधान्याने कारण आहे. नीतिमूत्यांचा चिकित्सक दृष्टीने केलेला 
विचारहि मराठीत आदत नाही. धामिक किवा पारमार्थिक मूल्यांबेरीज 
दुसरे कोणते मूल्य मानण्याची आवश्यकता न वाटल्याने धामिक मूल्ये 
व नैतिक मूल्ये ही मराठीत एकरूप स्नाखी आणि स्वतव्र कार्याकार्यविचार 
कधी क्षाला नाही अगदी अलीकडच्या काट्टांतीर टिक्काचें गीतारटस्य 
किवा त्यासारवे इतर काही ग्रंथ हे अर्थात्‌ याखा अपवाद मानावे लागतील. 


वैदिक तत्तवज्ञानातीर विचारांचा परमोच्च आविष्कार उपनिपदांत 
दिसतो. उपनिपदातील निरनिराव्या विचारांची एकवाक्यता करण्या- 
साठी ब्रह्मसूत्राची रचना ज्ञाली आणि गीतेतील तत्त्वज्ञान मांडे गेले 
तेहि भिन्न-भिन्न विचारप्रणारीचा काही समन्वय साधण्याच्या दष्टीनेच. 
त्यानतरच्या काढात॒ निरनिराठ्या सूत्रग्रंयांची व पड्द्नाची जी 
रचना ज्ञाटी त्यांनी आपरी विचारवीजे या प्राचीन ग्रंथांतूनच उचलकेलीं 
अहित. शकर, रामानुज आदि उत्तरकालीन भाष्यकारांना आपके विचार 
स्वतत्रपणे माडतां आे असते, पण तसे न करतां आपने विचारच 
प्रस्थानत्रयीत अभिप्रेत आहेत असें दाखविण्याचा मार्ग त्यांनी पत्करत्ना 
त्या आचार्यानी घालून दिल्ली ही प्रथा मराठीने स्वीकारटी आणि 
अगदी अर्वाचीन काठांतील लो. टिक किंवा डां. रा द. रानडे यांच्या- 
पर्त ती चालू राहिली आहे मराटीतीर तत्त्वज्ञानपर निम्मेजधिक 
ग्य टीकापर किवा अनुवादपर आहेत आणि जे असे नाहीत म्हणन स्वतंव्र 
म्हणावयाचे ते कोणत्या तरी जुन्या प्रथांचा आधार पेणारे आहेत, 
मराठी भापेच्या प्रारंभापासून पटीर सहा-सातशे वर्पच्या अवधीत 
एखादा पंथ किवा एखादा थोर तत्तवन्न यांच्या विचारसरणीचा चिकित्सक 
व सडेतोड परामणं घेणारा एकदेखील ग्रंथ मराठीत्त निर्माण ज्ञाला नाही. 
प्राचीन उपनिपदांतील स्वतत्र व मक्त विचाराचँ स्फुरण आणि उत्तर- 
कालीन भाष्यग्रंथातीन तकंणुदध युक्तिवाद करण्याचा प्रयत्न या दोहौचा 
संगम मराठीत ज्ञाला असता तर तत्त्वज्ञानविचारामध्ये केवढी अमोल 
भर पडली असती ! स्वतव्र प्रज्ेचा असा भाविप्कार पाश्चिमात्य देणात 
गेल्या पांच-सहाशे वर्पात ज्ञाला; पण आपत्याकडे तमे काही ्ाले नाही. 
परंपरागत विचाराच्या चाकोरीवाहिर न जाण्याची प्रवृत्ति, वुद्धिप्रामाण्या- 


५णद्‌ 
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पक्षा शब्दप्रामाण्यावर भधिक भर आणि केवट श्रद्धैचे वाढते महत्व 
यामुके मराटीतील सारा तत्वज्ञानविचार एका ठराविक ठणाचा न्ञाला 
आणि शतकानुशतके त्याच त्या विचारांच्या आवर्तत फिरत राहिला, 
व्यापक दृष्टीने विचार केखा तर तत्त्वज्ञान म्हणजे काही केवट पारमार्थिक 
मोक्षसाधनेचा विचार नन्दे. मानवी जीवनाच्या विविध अंगांमध्ये 
काही आन्तरसुसंगति शोधण्याचा प्रयत करणार आणि भिन्न-भिघ्न 
ज्ञानशाखातील विचाराचां काही व्यापकं मेठ घाल पाटणारे असें तें 
एक शास्त्र अहि. निरनिराकया शास्त्रातीर एखाद्या समाजाच्या ज्ञाना- 
मध्ये जर वर्पानुवरपे कोणत्याहि प्रकारची भर पडली नाही तर तत्त्वज्ञान- 
विचारहि स्थिरावत्यासारखा होतो. गेत्या सदा-सातणे वर्षात मराठीत 
तेच ्ञाले. मानवी वुद्धि नवनवे प्रदेश भाक्रमीत जाते आणि ज्ञानाच्या 
कक्षा अधिकाधिक रुंदावत जातात, तेब्दा तत्त्वज्ञानविचारालाहि नवे 
धुमारे व नवे अंकुर फुटतात. आज पाश्चिमात्य देशात तसे सञालेछे मापण 
पाहतो, मराठीत जाजवर ते होऊं शकले नाही ; पण यापृढच्या काठ्रांत 
तरी ते व्दावयास हवे. तसे स्ञाठे तरच एवढी प्राचीन व उज्ज्वन परपरा 
लाभकेत्या मराठी तच्वन्ञानविचाराला नवी दिणा वं न्वे तेज 
लाभूं शकेल. 


आधुनिक, फाल : इसवी सन १८१८ मध्ये स्वातंत्याचा भस्त 
ज्ञाला तेव्हा महाराष्ट्रातील तत्त्वज्ञानविचार अगदी निकृष्ट अवस्थे 
येऊन पौचला होता. परपरेने जुने विचार चालत माके होते, पण 
त्याच्या ठिकाणी नवी चेतना उत्पन्न करण्याचें सामर्थ्यं नव्हते. इंग्रजी 
राजवटीमुके जगांतीक नवीन विचारांशीं भारताचा परिचय होऊं 
लागला आणि त्यमु तत्तवज्ञानाचें क्षेत्र व्यापक होऊन विचाराना 
नवीन दिशा प्राप्त ज्ञारी. या काठांतील वहुतेक वुद्धिमान्‌ व्यक्ती 
जीवन राजकीय स्वातंत्य व॒ सामाजिक सुधारणा यांच्यासाठी 
स्गडण्यांत गेले. त्यांनी केठेल्या राजकीय व सामाजिक विपयांवरील 
ठेखनामध्येच अर्वाचीन काढटांतील महाराष्टराचा तत्त्वज्ञानविषयक 
विचार शोधावा लागतो. आध्यात्मिकं विपयावरील ग्रंयांमध्ये तो शोध 
तितका लागत नाही. 


एकेश्वरवादी प्रवृत्ति व उदारमतवाद : इंग्रजी राजवटीच्यां 
प्रारंभीच्या काठांत दोन प्रमुख विचारप्रवाह्‌ उत्पन्न जाले : जुन्या परं- 
परेला चिकट्‌न राहणारा पुराणमताभिमानी हा एक आणि नेमस्त, 
उदारमतवादी व सुधारणेचा पुरस्कर्ता हा दुसरा. या दुसग्या विचार- 
प्रवाहाची प्रेरणा पश्चिमेकडन आली होती. मुवर्ईचे गनब्दर्नर, माउंट 
स्टअटं एत्फिन्स्टन व वाढशास्त्रौ जांभेकर ( १८१२-१८६४ ) हे 
दोघे या दुसग्या प्रगतिशीर विचारसरणीचे प्रवर्तक होत. यांतूनच 
पुटच्या पिटीतील प्रा्थनासमाजाची चठवच् व नवजागृतीचा निदर्शक 
असा सामाजिक उदारमतवाद निर्माण साला. एकोणिसाव्या शतकाच्या 
पूर्वर्धात वगालमध्ये ज्ञालेल्या विचारजागृतीने भारताच्या इतर प्रातां- 
मधील पुढील जागृतीचा एक साचा घालून दिला महाराष्टरातहि 
प्रामख्याने तसेच घडून आले; पण या वैचारिक जागृतीचा उगम व तिच 
पुटीर स्वल्प यामध्ये महारष्टराचे निराकेपणहि प्रकट ज्ञाले. 
वाढठणास्त्री जाभकरांचे प्रारंभीचे प्रयत व प्रार्थनासमाजाची 
चदवठ या दोहोमघील दुवा म्हणजे दादोवा पांड्रंग त्खंडकर (१८२४- 
१८८२) हे होत. ते वेदान्तमतानुयायी होते; पण त्यांच्या विचारांवर 
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इ्मेनयुमल स्वेडनव्गं (१६८८१७२२) यांचा फार परिणाम ज्ञाला 
होता, बुद्धिवादावर अधिष्ठित अशा धामिक व सामाजिक विश्वधमचि 
( युमिव्दर्रलिक्षम ) ते पुरस्कर्ते होते. प्रार्थनासमाजाच्या ततत्वांना 
आकार देण्याचे काम प्रामुख्याने न्यायरमूति रानडे (१८४२१९०१) 
आणि ड. भांडारकर (१८३७-१९२५) यांनी केले. ब्राह्मणेतरांमधील 
सामाजिक व धार्मिक जागृतीचा पदिका आविष्कार म्हणजे महात्मा 
ज्योत्तिवा फुले ( १८२७-१८९० ) होत. त्यांनी प्राथेनासमाजाच्या 
तच्त्वज्ञानाचा अंगीकार केला होता. विश्वाचा निर्माणकर्ता असा ईश्वर 
मानण्यावर त्यांचा विशेष भर होता. कमेवीर विदुर रामजी शिदे 
( १८७३-१९४४ } यानी वहुननसमाजामध्ये प्रार्थनासमाजाच्या 
तत्त्वाचा प्रसार करण्याचें कार्यं अधिकृत प्रचारक या नात्याने कित्येक 
वपे केले. प्रार्थनासमाजाचा एकेश्वरवाद व स्थिस्ती धर्माचिं तत्त्वज्ञान 
यांचा दुवा साधण्याचा प्रयत्न नेहेमिया नीलकंठ गोन्हे (१८२५- 
१८९६) यानी केला. , 


पाश्चिमात्य विचारांच्या संसर्गामधून आणखी एक उदारमतवादी 
विचारप्रणाली उत्पन्न ज्ञाली आणि तिचा भारतातील एकेख्रवादी 
्रवृत्तीशी फार निकटचा संवंध होता. जेरेमी वेम, जे. एस्‌. भिल्ल, हवैटे 
स्पन्सर यांच्या ग्रंथा॑मुे तिचा उद्‌भव क्ाला. मनुप्याच्या व्यक्तिमत्त्वाचें 
मूल्य आणि समाजामध्ये एक स्वतंत्र घटक म्हणून जगण्याचा व्यक्तीला 
असलेला अधिकार याविषयीची अधिक खोल अशी जाणीव या उदार- 
मतवादी विचारसरणीमूे उत्पन्न ज्ञाखी. सरदार गोपाठ हरि देशमुख 
तया लोकहितवादी (१८२३-१८९२) यांची मनुप्याची आन्तरिक 
बुद्धिवादी प्रवृत्ति व व्यक्तीचा स्वातंव्यावरीर अधिकार यांवर श्रद्धा 
होती. हा एत्फिन्स्टनचा वारसा होता. तत्त्वज्ञान व ॒विचारपद्धति 
यांवावत लोकदितवादीनी प्राथेनासमाजाचें अनुकरण केले. सामाजिक 
सुधारणेसाठी आवश्यक अशी धमेतत्वांची मांडणी त्यांनी केटी. त्यांच्या 
नीतिविपयक विचारांमध्ये उपयुक्ततावादाची छटा आढक्ते. श्री. 
गोपाढ् गणेश आगरकर ( १८५६१८९५. ) यांनी स्पेन्सर, मिल्ल व 
मों यांनी मांडलेल्या तत्त्वांच्या अनुरोधाने हिदुसमाजाची सुधारणा 
करण्याचा प्रयत्न केला. त्यांचा तत्त्वज्ञानविपयक दृष्टिकोण अनुभव- 
वादी व अनुभवसत्तावादी होता. त्यांची ज्ञानमीमांसा ही वरीचशी 
प्रत्यक्ष-घटनावाद व अज्ञेयवाद यांवर आधारछेली होती आणि त्याचें 
नीतिशास्त्रे मिल्ठच्या उपयुक्ततावादाशी मिक्तेजुन्ते होते. स्वेव्यापक 
असे एक सत्तत्त्व ते मानीत, म्हणजेच त्यांनी अद्रैताचा स्वीकार केला 
होता; पण हें त्याचे करणे त्यांच्या अज्ञेयवादाशी तकंदुष्टया सुसंगत 
नन्दते. व्यवतीचें एेहिक सुखसंवधन हे त्यांचे ध्येय होते आणि मनुष्याचा 
सर्वागीण विकास होण्याच्या दृष्टीने त्यानी धर्मनिरपेक्ष समाजसुधारणेचा 
पुरस्कार केला. नामदार गोपाठ कृष्ण गोखले (१८६३-१९१५) हे 
उदारमतवादाचे भारतातील सर्वश्रेष्ठ उद्गाते होत. विचारद्ष्ट्या ते 
न्या. रानडे च आगरकर या दोचाच्या मध्यावर होते. उत्तरवयामध्ये 
ते पहित्याइतके अज्ञेयवादी न राहतां जास्त धार्मिक प्रव्तीचे ज्ञाले. 


जुन्या विचाराना उजादछा व नन्या विचाराचें स्वागत : परंपरागत 
तत्त्वज्ञानाला नवीन उजल्ा देण्याचे प्रयत्न इंग्रजी राजवटीच्या काठंत 
होत राहिले. श्री. वि. वा. गोखले तथा विष्णुवुवा ब्रह्मचारी (१८२५- 
१८९२) हे असा प्रयत करणाय्यांमघीर पहिले होत. त्यांनी पुनश्च वेदांचा 
आश्रय षेष्याची हाक दिली आणि अनुभवावर आाधारछेल्या धर्माचा 


५५७ 


तच्वक्ञास, मरासंतील 


पुरस्कार केला. १८६७ मध्ये त्यांनी मांडक्ठे सामाजिकं तत्वज्ञान 
वेदान्तिक अट॑तवादावर्‌ आधारल्लं आहे; मात्र त्यांतीर वयाच कल्पना 
केवठ स्वप्नसृष्टीतच शोभणायो आहेत. श्री. महादेव शिवराम गोढे 
(१८५८-१९०७) यांनी उत्कांतिवादामधील काही विचार स्वीकारले 
होते. पाश्चिमात्य समाज हा उत्कांतिदुष्टया खालच्या पाय रीवर आहे तर 
हिदुसमाजामध्ये उत्करांतीच्या निरनिराकया अवस्था दृष्टीस पडतात, 
असे त्याचें मत होते. सत््वगुणयुक्त असे ब्राह्मण हे सर्वात वरच्या 
पाय रीवर पोचलेके भहेत असे ते मानीत. गोके यांना उपयुक्ततावाद 
प्रयम मान्य नव्हता; पण सुधारणेला दिशा देणारे एक तत्त्व या दृष्टीने 
पुटे त्यांनी त्याचा स्वीकार केला. 


रामङृष्ण परमहंस व स्वामी विवेकानंद यांच्या उदयामुरे प्राचीन 
हदु तच््वज्ञानाच्या नव्या जागृतीला मोठेंच सामथ्यं प्राप्त स्लाले. विशेषे- 
कर्न १९१५ मध्ये को. टिठकांचें गीतारहस्य प्रसिद्ध होण्यापूर्वीच्या 
कांत विवेकानंदांच्या प्रथांनी महाराष्टरंत स्वंदूर फार मोटे चैतन्य 
उत्पन्न केले. लो. वाठ गंगाधर टिक हे प्रखर राष्ट्रवादी नेते आणि 
भारतीय तत्त्वज्ञान व प्राचीन इतिहास यांचे गाढे अभ्यास्तक होते. त्यांनी 
आपल्या गीतारहस्यांत अद्रैतवेदान्तावर आधारलेल्या ज्ञानमूरक 
भक्तियुक्तं कर्मयोगाचा पुरस्कार केला. वें विनायक दामोदर सावरकर 
(१८८३-१९६६) हे हिदुसमाजांतीर युयुत्सु मनोवृत्तीचे प्रतिनिधि 
होते. तत्त्वज्ञानदुष्टधा स्पेन्सरच्या कल्पनेशी जुणा्या अज्ञेयवादाचा 
स्वीकार त्यांनी केला होता. अविश्ववादी अद्रैतवेदान्तावर आपल्या नीति- 
शास्त्राची उभारणी करण्याकड त्यांचा कल होता. सामाजिक व धार्मिक . 
सुधारणेविषयीचे त्याचे विचार वुद्धिप्रामाण्य व उपयुक्ततावाद यावर 
आधारे आहेत. 


परंपरागत तत्त्वज्ञानाचा पुरस्कार करणारे काही साधुसंतहि 
अर्वाचीन काठात महाराष्ट्रा मध्ये ज्ञाले आहेत. गणपत रावजी गोदवठे- 
कर॒ तथा श्रीगोदवलेकर महाराज (१८४४-१९३३) हे निर्गुण ब्रह्य 
मानणारे होते. त्या निर्गुणात्रून हे सारे भूतजात आविर्भूत ज्ञाले असून 
सारे जगत्‌ हे त्या परब्रह्माच्या दैवी आनंदाचाच एक आविष्कार होय, 
अशी त्यांची धारणा होती. नामभक्तीवर त्यांचा विष भर होता. 
गाव गोद मोहोड तथा श्रीगूलावराव महाराज (१८८१-१९१५) 
हे आपल्या अद्रैेतास रसादेत किवा भागवताद्रेत म्हणत असत आणि त्या 
अद्रैताशी त्यांनी मधुराभक्ति किवा गोपीभाव याची सांगड घातली होती. 


भारतीय ब पाश्चिमात्य विचारांच्या समन्वयाचा प्रयत्न : पहिल्या 
महायुद्धानंतर्या काठांत वाच विचारंताच्या असे ध्यानांत आर्तै 
की, परंपरागत विचारांचा तिरस्कार करण्याचें कारण नाही; तसेच 
आंधठेपणाने त्यांचा स्वीकार करणेहि योग्य नाही. यांतूनच जुन्या 
विचारांची नवीन दुष्टीने मांडणी करण्याचे काही प्रयत साले. श्री. 
शंकर रामचंद्र राजवाडे (१८७९१९५१) याच्या एकंदर विचार- 
सरणीचा केद्रविदु द्विध्रुव तत्त्वाचा सिद्धान्त होता. उक्कन कोलिजिमधील 
प्राध्यापक एप्‌. उन्ल्यू. वेन यांचा त्यांच्यावर वराच परिणाम क्षाला 
होता. ओंरिस्टांटलने सांगितलेली प्रकटता म्हणजे भारतीय तत्वन्ञानां 
ती प्रकृति, तर त्याने सांगितले संभाव्यता म्हणजे पुरुप होय असें 
सांगून, विकसनशीर अशा केवरतत्त्वाची कल्पना त्यांनी मांडली. 
सामाजिक तत्त्वज्ञान व नीतिशास्त्र यांवावत त्यांनी नीतीचं अनुकरण 


तच्वज्ञान, मरारीतीलकः 
केले. प्रा. वामन मल्हार जोशी (१८८३-१९४३) यानी भागरकराच्या 
अन्ञेयवादाच्या माडणीत फेरफार करून तो सौम्यपणे पुन्हा मांडला. 
जोशी यांच्या मताने, विश्वाच्या बुडाशी असले तत्त्व विवेचक बुद्धीला 
अगम्य असे तरी ते तत्त्व जाणून घेण्याची मानवी अत.करणामध्ये जी 
एक प्रवल प्रेरणा आहि तीवहू्न त्या अन्ञेयाच्यां अस्तित्वाचे अनुमान 
करता येत. टिक्छकांचा अद्रैतसिद्धान्त त्यानी मान्य केला नाही. मनुप्याची 
नीतिविपयकं अन्त प्रेरणा ही त्याच्या नीतिविपयक आचाराला दिशा 
देते असे त्यांचे म्हणणे होते. एक प्रकारच्या आदर्णवादी उपयुक्तता- 
वादाचा त्यानी स्वीकार केला आहे. श्री. केशव लक्ष्मण दफ्तरी 
(१८८२-१९४३) यानी विकासवाद, बुद्धिप्रामाण्य व कर्मयोग यांच्या 
आधाराने परपरागत विचारांची मांडणी करून दाखविली. सरवेत एकच 
नैतन्यतत््व भरून राहिले असून अतिम केवल तत्त्वाच्या ठायीच कर्म- 
ररणा आहे, असे त्याचं मत होते. त्याचे नीतिशास्त्र अदैततत््वज्ञानावर 
उभारलेले आदे. ज्यांतून सुख निर्माण होते तेच नीतिदृष्ट्या चांगले 
किंवा श्रेय अशी त्यांची धारणा अनून, “ महाजनो येन गत. स पन्या. " 
या तत््वाचाहि स्वीकार त्यांनी केलेला आहे. डँ. श्रीधर व्यंकटेश केतकर 
(१८८४-१९३७) याना आगस्त कति याच्यापासून स्फूति मिढाटी 
होती. अनुभवसत्तावादी मानवधर्म ॑हैच प्राचीन हिदुधमचि खरे 
स्वरूप आहे असा त्याचा सिद्धान्त आहे. डँ. भीमराव रामजी भवेडकर 
(१८९३-१९५६) हे दक्तिवगचि पुढा री होते. जान उचूईप्रमाणे त्यांनी 
उदारमतवाद व लोकशाही यांचा पुरस्कार केला. त्यांची धर्माविषयीची 
कल्पना निसर्गेवादी व मानववादी होती. त्यांनी आपल्या अनेक अनु- 
यायासह वौद्धधर्माचा स्वीकार केला आणि पाश्चिमात्य वुद्धिवाद व 
उपयुक्ततावाद यांच्या आधारे त्याची नव्याने मांडणी केटी. त्यांच्या 
या नव्या मांडणीमध्ये वुद्धाच्या दु.खकल्पनेला जातिभेदाती विपमते- 
मुके उत्पन्न होणाय्या दुःखाच स्प प्राप्त ज्ञा आदे. 
नवे विचार, नवीं उत्तरं . मानवेन्द्रनाथ रोय यांच्या विचारसरणील 
महाराष्ट्रात काही अनुयायी खाभले आहेत. ईश्वरी साक्षात्कारावर भर 
देणारा आणि अनेक देवदेवता मानणारा अध्यात्मवाद हा भारताचा 
सदेश होय, ही कल्पना रय यांना मान्य नव्हती. ते समन्वयभ्रीर मानवता- 
वादाचे पुरस्कते होते. रय यानी माक्संवादांतील काही सिद्धान्त पत्करे 
नाहीत आणि काही प्रमाणात त्यांनी उदार मानवतावादाचा अगीकार 
केला, त्यामुे माक्संवादापासून निराश होऊन परत फिरलेल्या महा- 
राष्टरातील वन्याच विचारवे्तानी रय यांची विचारसरणि प्करली. 
जे कृ्णमूति याचे थोडेसे अनुयायी महारण्टरंत आहेत. कोणत्याहि 
परपरागत विचारप्रणाखीचा स्वीकार कृष्णमूर्तीनिी केलेला नसा, तरी 
भारतीयं तत्त्वज्ञानांतील भआत्मसाक्षात्काराला सर्वाधिक मटृतत्व 
देणाया परपरेणी त्याचे विचार जुठतात. 


लो. टिढकांच्या निधनानंतर महाराष्ट्रातील वहुजनसमाजावर 
महात्मा गांधीच्या विचारांची छाप वसी. गांधीवादाचे फार मोठे 
पुरस्ते व विरोधक महाराष्ट्रात निर्माण ज्ञा. टिठकांचे शिष्य 
श्री न चि केटकर, यांनी राजकारणाचं अघ्यात्मीकरणं करण्याच्या 
गाधीजीच्या सिद्धान्ता प्रखरं विरोध केका. दल्ति समाजाविपयीच्या 
गांधीजीच्या दृष्टिकोणाशी डो. अविडकरांचा मतभेद होता, तर 
गाधीजीचा सत्याग्रही मागे व त्यांचा एकूण ध्येयवाद याला 
वै. सावरकराचा विरोध होता. गांधीवादाची वौद्धिक वैठ्क सिद्ध करणें 
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व समाजवादी तत्त्वज्ञानाशी त्याचा सांधा जोडून देणे ही जाचा्यं शं. 
द. जावडेकर (१८९४-१९५५) यांची विशेष कामभिरी होय. हैँ कार्यं 
त्यांनी १९३० नंतरच्या काठात केले. भूदानयन्न व ग्रामोद्रोग यांच्या 
पायावर गांधीजीना अभिप्रेत असलेला अहिसात्मक समाज निर्माण 
करणे हं आचाय विनोवा भावे (जन्म १८९४) यांचे जीवनघ्येय माहे. 
शंकराचार्याचा अद्रेतसिद्धान्त, ज्ञानेश्वराचा स्फूतिवाद व गांधीजीची 
सत्य-अिसा या तिहीच्या मिश्रणातून विनोवांचा तत्त्वज्ञान 
विपयक दृष्टिकोण सिद्ध ज्ञालेला अहे. 

आधुनिक महाराष्ट्रातील सर्वात श्रेष्ठ तत्त्वज्ञ म्हणजे जं. रा. द. 
रानडे (१८८५-१९५७) हे होत. ईश्री सान्नात्कारावर त्याचा 
प्रामुख्याने भर आहे आणि तत्त्वन्नानातील सिद्धान्ता च्या आश्रयाने 
पारमार्थिक अनुभव उरगड्न दाखविण्याचा प्रयत्न त्यानी केला. 
अविश्चवादाला जव येणारा अद्रैतसिद्धान्त त्यांनी स्वीकारलेला आहे. 
आत्मौपम्यावर आधारलेले त्याचे नीतिशास्त्र ज्ञानेश्वर, विष्णुदुवा 
ब्रह्मचारी, खो. टिदटक आदीच्या मागनि जाणार आहे मानवी तरक- 
बुद्धा विश्वाच्या आदितत्त्वाचा णोध लागणे अशक्य असून, आत्म- 
साक्षात्काराच्यादाराच मनुप्य त्याचा मनुभव घेऊं शकतो, असे त्यांनी 
म्हटले आहे. 

भरीव प्रगतीचा काललंड : आधुनिक काल्खडामध्ये विशेपेकरून 
तत्तवज्ञानाच्या अभ्यासकावर पाश्िमात्य विचारांचा परिणाम मोग 
्ञालेला आदह. महाराष्ट्रात निर्माण ज्ञाेत्या विविध प्रवाहांचे पाश्चिमात्य 
देणांत उद्भवलेल्या निरनिराव्चा विचारसरणीणी एक प्रकारें साम्य 
आहे, असें आपणास आढब्ून येते ईग्ंडमधील व्यवहारन्ञानी तत्त्व्ान, 
स्पेन्सरची विचारसरणि, अंग्टो-हेगेर तन्वज्ञान, माक्संवाद यांच्या- 
पासून तो येट भववाद, अनुभवसत्तावाद आणि आजकाल्च्या तरुण 
अभ्यासकांकडून केले जाणारे तत्वज्ञाना भापाशास्त्रीय विष्टेपण 
येथवर्या साया विचारप्रवाहाचा पडसाद मराटीत उट्ठेटा आढटठतो. 
अर्वाचीन मराटीतीर तत््वज्ञानविचार हा त्या क्षेत्रातील त्या-स्या 
वेटटच्या धुरौणाची नोदं घेणारा आहे, तसाच तो नव्या मानवतावादाची 
दखल घेणारा आहे. काही प्रमाणात हा मानवतावादच तत्त्वज्ञानांतील 
भिन्च-भित्र विचारपरवाहाचा केद्रविदु ज्ञालेला आहे. व्यक्तिमात्राची 
प्रतिष्ठा आणि मानवजातीच्या वय्यासराटी च जगाची त्या दष्टीने नवीन 
घडी वसविण्याकरिता प्रयत्न करण्याची भावश्यकता यांमधून महा- 
राष्टरातील नवीन विचाराना प्रेरणा मिठाक्ेटी आहे. हे विशेपहि 
पाश्चिमात्य दृष्टिकोणाचा एक स्ठकः भाग आहेत. काही अर्वाचीन 
विचारवंतांनी विकसनशीक केवल्तत््वाची कल्पना भांडली आहि. 
तीमध्ये एतिहासिक व विकसनणील प्रक्रियेवर भर देण्याचा दुसरा एक 
पाश्चिमात्य विशेष प्रगट होतो. अर्वाचीन महाराष्ट्रातील तत्त्वज्ञान 
विचार एसादा नवा सिद्धान्त मांडण्यपेक्षा शोध व प्रयोग यातत अधिक 
गुंतलेला दिसतो. जिवंत अणी एक तत्त्वजिज्ञासा सर्वत्र आढदून येते. 
दीडगे वर्पापूर्वीच्या अवस्थेच्या तुल्नेने ही खरोखरी फारच मोटी 
प्रगति आहे. 

संद्भ-प्रंय : भावे, वि. छ. : महाराष्ट सारस्वत ( ठाणे, 
१९२८; आ. ५५ मुंवई, १९६३ ); पांमारकर, ल. रा. : मराठी 
वाडमयाचा इतिहास, ३ खं. ( मवई १९३२, १९३५. १९३९ ); 
कोल्ते, वि. भि. : महानुभाव तत्वज्ञान ( मलकापूर, १९४५. } ; 


तत्वज्ञान, मरारीतीख 


पेडसे, शं. दा. : श्रीज्ञानेश्वराचं तत्त्वज्ञान ( मुंबई १९४१ ); 
त्प, शं. मो. : पाच संतकवि (पूरणे, १९४८; आ. २, १९६२ 1 
कुलकर्णी, श्री. रं. ` नाधांचा भागवतधर्मं ( ओरंगावाद, १९५८ ); 
करंदीकर, वि. रा. : वामनपंडिताची यथाथंदीपिका (पूणे, १९६३) ; 
ट्ठिक, वा. गं : श्रीमद्भगवद्यीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्च 
( पुणे, १९१५; आ. ७, १९५६ ) ; . रानडे, रा. द॒: इडियन मिस्टि- 
सिञ्चम-मिस्टििन्नम इन महाराष्ट ( पणे, १९३३ ); ब्राउन, डी. 
एम. : नेशनल मुब्हुमेट, इंडियन पोलिटिकल धट फरँम रानडे दु 
भावे ( वके, १९६१ ) ; फावर्युह॒र, जे. एन. : मांडनं रिक्िजस 
मुब्हमेद्स इन इंडिया ( छुंडन, १९२९ ); जावडेकर, श. द. : 
आष्ुनिक भारत ( पुणे, १९३८; आ. २, १९५३ ) ; . ठेदले, एम. 
आर. : फिलसाफिकल टन्ड्स इन मोडनं महाराष्ट, २ ख. ( पुणे, 
१९६४; पुणे विद्यापीठाने मान्य केलेला प्रत्रध, हस्तल्खिन }; 
पाध्ये, प्र. व टिकेकर, श्री. रा. : आजकालचा महाराष्ट्र, वैचारिक 
प्रगति (मवई, १९३५) ; वेडेकर, दि. के. . तत्त्वमीमांसा, मानिक 
काल (* महाराष्टृ-जीवन, ' ख. १, सपा. गं. वा. सरदार, १९६०). 


चि. रा. करंदीकर ( प्राचीन काल) 
एम. आर. लेदलें (आधुनिक काल) 


तच्वक्ञान, मस्यान्डींती ल; प्रास्ताविक : मल्यालम्‌ (मल्याढ) 
शब्दाचा व्युत्पत्तिदृष्टया अर्थं ({ मलय = पर्व॑त; आलम्‌ = प्रदेश } 
" डोगराठ प्रदेश ' असा आहे. परतु त्या शब्दामुके ^ आर्य व द्रविड 
संस्कृतीचा प्रभाव असलेली एक भापा ' द्णेविली जाते. इसवी सनाच्या 
पहिल्या काही शतकांत मल्याठी भापेची व वाडमयाची ` वाढ कशी 
होत गेरी याची माहिती एतिहासिक नोदीच्या अभावी लागत नाही. 
परंतु भारताच्या अगदी दक्षिणेकडी कासरगोड ताटका व कन्यकुमारी 
यांच्यामध्ये असत्या केर प्रदेशांत इसवी सनाच्या नवव्या शतकाच्या 
सुमाराला मल्याठी भेत वाडमयनिममिति होऊं लागी होती, हे 
स्वना विदित आहे. केरद्च्या * स्थानुरवि * नावाच्या राजाच्या कार- 
कीर्दति कोरल्या गेेल्या एका नवनव्या शतकातील शिजालेखाची भाषा 


निश्चितपणे मलत्याी आहे असा शोध कं के. एम. पणिक्कर यानी लावला . 


आहे ( पान १०३ - छिटरेचसं इन मानं इंडियन रग्वेजिसत - दि 
पच्ल्किणन्स डिव्हिजिन, गन्ह्नैमेट ओंफ इंडिया, १९५७ ). मल्यारी 
भापा व वाडमयाचा विकास होऊ लागल्यावर तेथील कवि व गद्य- 
ग्र॑यकार याना संपुणे जीवन-दशेन ज्लाल्याचे दिमून येते तत्त्वन्ञानाच्या 
व्याख्येला पोषक असणारी व तिचा एक घटक असणारी मर्मदृष्टि 
त्यांना प्राप्त ज्ञाटी होती. त्या दृष्टीने केटेत्या जीवन-तत्त्वांचा विचार 
खाली केला आहे. मल्याढी भापेत सृस्पप्टपणे दिसून येणाया तात्त्विक 
विचारांच्या प्रवाहांची वाटणी खारील चार मथटचांखाखी करतां 
येईल : ( १ ) धमे, ( २ ) सत्ताशास्त्र, (३ ) नीतिशास्ते व (४) 
सामाजिक तत्त्वज्ञान. 


(१) धमं : धमं म्हणजे समग्र मानवाची समग्र सत्तेवावत 
होणारी प्रतिक्रियाच होय. या प्रतिक्रियेचा आविष्कार ईश्वरवाद व 
सर्वेश्वरवाद असा दोन प्रकारचा होतो. “नारायणीयम्‌ ' या ग्र॑थांत 
भक्तिमागचिं उच्छृष्ट विवेचन आहे. या ग्र॑याचा कर्ता मेत्पाथूर नारायण 
भदटूपादर याने ˆ नारायणीयम्‌ ' या ग्र॑थाच्या शभर दशकांत भव्ति- 
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मागचिं विवेचन केले आहे. त्याने गुरुवायुर येथीकरु देवताला सगुण ब्रह्म 
मानले असून त्याच्या पूजने मोक्षप्राप्ति होते असे मत व्यक्त केठे आहे. 
भक्तिमागं हा ज्ञानमागे व कर्ममार्ग यक्षा श्रेष्ठ आहे असे भटरपादर याचे 
मत आहे. ईश्वरभवितिमात् प्रीतिपूर्वकं व मनापासून केली पाहिजे. 


पन्थानम्‌ ( १६ वे शतक )} हा कृष्णाचा ज्वलन्तः भक्त होता. 
“श्रीङृष्णकरुणामृतम्‌ ' हा त्याचा ग्रथ भागवताचौ संक्षिप्त आवृक्तिच 
आहे. ` मोक्षाची खात्रीची वाट ' अशी त्याने भक्तिमार्गाची प्रशंसा 
केली हे. 


नरूपटूट्‌ नारायण मेनन या आधुनिक मल्याठी कवीने ' आज्ञानम्‌ " 
या नांवाचा ग्रंथ लिहिला आहे. त्यात त्याने हिदुधर्माची मूलभूत तत्त्वे 
सक्षेपाने दिली आहेत. त्या ग्रथांतील विषयांचा विचार केला तर तो 
ग्रथ हिदुध्माचा सवंसंग्राहक ग्रथ आहे असे दिसून येईल. ब्रह्मानंद, 
संसृति, कालचक्र अशांसारखे सत्ताशास्त्रीय विपय, वर्णाश्रमधर्मासारखी 
नैतिक सामाजिक तत्त्वे, हिदुधर्माच्या विविध शाखा, तसेच राजयोग, 
भक्तियोग व कर्मयोग यांसारवे विविध योग यांचा त्या ग्रंधात्ति परामशं 
घेतला आहे. 


केर्चा राजकवि म्हणून नेमणूक होऊन अरीकडेच अखिल 
भारतांत मान्यता पावला कवि वल्लो नारायण मेनन ( जन्म 
१८७८ ) याने आपल्या कतृत्वाची सुरुवात ' चिच्रयोगम्‌ * नांवाचे 
महाकाव्य प्रसिद्ध करून केली. तौ ईघरवादी असल्यामु्े त्याच्या सर्वं 
कवितात आशावाद आढटयून येतो. विश्व हें दु.खाने परिपूणं असले तरीहि 
त्यात सुदरसुदर देखावे व जीवनाची विविध रमणीय अगे ओततप्रोत 
भरटठेली आहेत असे त्याचे ठाम मत आहे. त्याने कालाची एखाद्या 
विशाल व वल्शाली हात असचेल्या मनुष्याशी तुलना केली आहे. 
अशा या वलाढय कालपुरुपाने लीलेने विश्वाला धक्के दिले तर आकाशां- 
तील तारेसुद्धा तुकड-तुकडे होऊन धडाधड पृथ्वीवर आदलतील. 
सुख अगर दु ख, स्वगं अगर नरक ही मानवी मनानेच निर्माण केलीं 
आहेत असे त्याचें मत आहे. नंतरच्या काठांत त्याने राष्टराच्या स्वातंत्य- 
ज्ढयाशी संपूणेपणे समरस होऊन देशभक्तिपर गीते रचिली व 
महात्माजीच्या स्वाथेत्यागमी जीवनाची स्तुतिस्तोतरे गाइली. ( एन्ते 
गुरुनाधन्‌ = " माञ्च गुरु ' ही त्याची कविता पहा.) “इरुल्लि 
निन्त ' ( अंधारांतून ) या कवितेत जीवनाचा उगम व शेवट यावद्ल 
अज्ञान असणं या मानवी दुदेवावदुख त्याने खेद व्यक्त केला आहे; परतु 
ईश्वरी रीलेवर श्रद्धा असलत्यामृे जन्ममृत्यू च्या दरम्यान मानवाला 
लाभणान्या अल्पकारीन प्रकाशमय जीवनावदुल त्याने समाधान व्यक्त 
केले आहे. जी. शंकर कुरुप ( जन्म १९०१ ) हा ईश्वरवादी आहे व 
सर्वेश्वरवादीहि आहे. त्याला "जी ' या लोकप्रिय नावाने ओढखलै 
जाते. त्याच्या कवितांत उक्छरष्ट प्रकारचा प्रतीकवाद व अतीतत्ववाद 
दिसून येतो त्याच्या काव्यांतला अतीतत्ववाद हा रवीद्रनाथ टागोर 
यांच्या अनुकरणाचाच परिणाम अहे; कारण टागोर हैहि पृदे-पुढे 
गूढवादी कवि म्दणून प्रसिद्धीस आके होते. सृष्टीच्या पीकडे ज्ञेप 
घेऊन शाश्वततेत नर-नारायणाचें वैभव जाणून पेण्याचा यशस्वी 
प्रयत्न त्याने केला आहे. आपल्या “ ऊभडक्कृञ्चल ' ( वासरी }) या 
कवितेत त्याने ईश्वर हा एक दिक्कालातीत सगुण शक्ति आहे, आणि 
गमतीने तो जीवनगाथा गात असतो असे ईश्वरी स्वरूपाचे वर्णन केले 
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आहे. “ कसलीहि प्रसिद्धि न मिठवितां मृत्युवश हयेणे याकरिताच मानना 
जन्म आहे, परतु ईश्वरी कृपेने मी वासर ्ाो आहे व प्रत्यक्ष ईश्वर 
गीतरूपाने माक्षया हृदयात वास करीत आहे. ईश्वराने ही गोष्ट केरी 
नसती, तर मी सुस्वर गीते कशी गाऊ शकलो असतो १ काचक्राच्या 
फेन्यांत गुरफटून ही वासरी कधीतरी नीरव होर्ईदल व धुटीत किंवा 
धुरात्त मिद्धून जाई. परतु प्रभौ, तुला वादिकेले माने आयुष्य वहुमोल 
व थोर ज्ञा आहे, या कल्पनेनेच मला फार सुख वाटते.“ 


° पूजापुष्पम्‌ ' ~ पूजेकरिता फूल -या काव्यांत अनन्ताचौ प्रतिमा 
म्हणून तो सत्यसौवर्या्ी उपासना करतो. आपले आयुष्य देवी तेजाने 
उहीपित व्टावे अशी त्याची इच्छा आहे. १९२३ मधील एका काव्यति 
त्याने कालाची तुलना आपल्या सावलीच्या आश्रयाला येणान्या प्राण्यांना 
गिचकृत करणाव्या वृक्षाशी केटी आहे १९३० मध्ये छिहिलेत्या एका 
कान्यांत त्याने कालाला भरधाव चालकेत्या घोडयाची उपमा दिली 
आहे व १९४४ साली काल हा एक सपं असून जिवत राहण्यास नाक्ायक 
असरेल्याना मिक्त करीत तो हित असतो असे म्ले हे. १९२२ 
मध्ये त्याने सतती वणेन ज्याच्या पाकठचा कधीच कोमेजून जाते 
नाहीत्त असे सुंदर फूल असे केलेले आहे. १९३३ मध्ये लिहिलेल्या 
' सूर्यैकांति › नांवाच्या काव्या त्याने प्रीतीला जन्म देणाव्या प्रीतीच्या 
पावित्याची व सर्वेव्यापकत्वाची प्रशंसा केली आहे. १९३३ मध्ये 
किहिचेत्या ˆ पकजगीतम्‌ ' ( कमलाचें गाणे }) या काव्यात त्याने 
सर्वेश्वरवाद हेच सत्य आहे असे प्रतिपादिले आहे. रखोटया-छोटया 
कमल्पत्रामधूनहि ईश राच अस्तित्व दृग्गोचर होते. कमलपुप्पाच्या 
पाकठ्यांवर ईश्वरी रूपाचा ठसा उमघ्लेला असतो. सृष्टीच्या प्रत्येक 
अभिव्यक्तीतीक एकच एक तत्त्व जे जीवनतत्व त्याची जाणीवे 
जञात्यामुदे घोर निपरेत पड्न राहण्याच्या दुर्दवातून तो मुक्त ज्ञाला आहे. 
त्याचें “ आज मी, उद्या तृ ' हे काव्य सवे समीक्षकांच्या प्रशंसेला पात्र 
ज्ञालं भाहे. शोक करणाय्या संवधितानी वाहिले जाणारे प्रेत मनुष्य- 
जातीचे अटक भवित्तव्य सूचित करते व या क्षणभगुरतेच्या जाणिवेने 
मानवाला आध्यात्मिकं जीवन-प्रेरणा भिकाली पाहिजे या गोष्टीची हे 
काव्य मानवांना आठ्वण करून देते. प्रत्येक जीवाचा याप्रमाणेच शेवट 
होणे मटढ आह या कल्पनेने कवीला जो ` धक्का वसतो, त्याचा प्रतिध्वनि 
तारागणातूनहि उमटतो, असा कवीचा समज आहे. १९३४ मध्ये "जी ' ने 
“ साक्षात्कार ' हे काव्य लिहि ईश्वर आपल्यापासून फार दूर, तसाच 
फार जवठ आहे, या गोष्टीचा शोध कवीला लागला असल्याचे यां 
काव्यावरून दिसते. परिपू्णे आनंदाच्या साक्षात्काराने कवीच्या सवे 
आशा-आकाक्षा पूरणं होऊन त्याला समाधान प्राप्त होते. १९४४ मध्ये 
कवीने ' सागरगीतम्‌ * (सागराचें गाणे) हे काव्य लिहिले. त्या काव्यात 
कवीने शाश्वत गान करणाया सागराखा त्या एकमेव जीवनसत्याचे ते 
अखड सूर आपल्या हृदयस्पंदनाना शिकविण्याच आवाहन केले आदे. 
१९४५ मध्ये कवने ^ क्षितिज * ह काव्य लिहिले. त्या काव्यांत कवीने 
मानवी जिज्ञासेची तुलना कोडलेल्या माशीशी केरी आहे व मानवाने 
आपले ज्ञान वाढविण्याची कितीहि धडपड केटी तरी त्याचे ज्ञानं 
मर्यादितच राहणारे, असे मत व्यक्त केले आह. १९६० मध्ये प्रसिद्ध 
केरेला त्याचा सर्वेत्छष्ट ग्रंथ म्हणजे ‹ विश्वदशंनम्‌ या म्रंथात 
संकुरित होणारे जीवन, त्यावर उमलणारे चिरंतन पुष्प व त्याचें " सवं 
शक्तिमान्‌ परमात्म्याच्या चरणी समपेण ' याच क्रमवार विवेचन 
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अलेले आदे. त्याच्या ! एन्तेवेटी ' (माज्ली पत्नी) या काव्यांत निर्याण- 
काल समीप अलेल्या वृद्धाचा आत्मा हीच ! वधू ' व मृत्यु हाच ' वर 
असे सुदर व परिणामकारक रूपक साधलेले आहे.  निञ्नलुकल नीरुसु ' 
(लाव होत जाणाग्या छाया) या काव्यात कवीने असे विवेचन केके 
आहे की, घराच्या (एेहिक जीवनाच्या) वाढत्या परिचयावरोवर त्मरा- 
विषयीची आसक्तिहि वाढत असते, पण त्याचवरोवर त्याला रामराम 
ठोकण्याची वेकहि अधिकाधिक जवठ येतत असते रोगग्रस्त व दुर्व॑ल 
बनले जीव कालाच्या पायाखाखी रगडले जात असतात. इहलोकाशी 
जखडून ठेवणारे मानस्तिक व सामाजिक पाश दलि होऊ लागतात व 
“असतो मा सद्‌ गमय, तमसो मा ज्योतिर्‌ गमय, मृत्योर्म अमृत गमय 
या युगानुयुगे घोपित होणाव्या प्रा्थनेचे सूर त्याला एेक्‌ येऊं कागतात. 
सत्ताशास्त् : प्रत्यक्ष-प्रमाण व तकंप्रमाण यानी फक्त व्यावहारिक 
सततेचे ज्ञान होऊ शकते; म्हणून पूणं ज्ञान होण्याकरिता मानवाला उपलब्ध 
असलेले ज्ञानाचें अंतिम व सर्वात मोठे साधन जे अनुभव-प्रमाण (म्हणजेच 
सवस्पर्शी अनुभव किवा सहजस्फृतं ज्ञान) यांचीच कास धररी पाहिजे. 


रामानुजन एञ्ुथाचन (१५३० ते १६००) याने मत्याी भाषेत 
 हरिनामकीतेनम्‌ ' नावाचे एक सत्ताशास्त्रपर काव्य लिहि भाहे. 
“ हरिनामकौ्तंनम्‌ ' हे एक उच्च तत््वज्ञानपर स्तोत्र असून तें भक्ति व 
तत्वज्ञान या दोन्ही दृष्टीनी एकं अमोल वाडमयरत्न आहे असे कै. सरदार 
के. एम. पणिक्कर यांच मत आहे. मल्याटी भापा व वाडमय यांच्या 
आय प्रवर्तकत्वाचा मान या कवीला दिखा जातो हे सर्वथैव योग्य माद. 
मल्याठ्ी भापेतील त्याचें स्यान हिदीतील तुलशीदास व तामीठ भाषेतील 
कम्बन यां च्याच तोडीचे आहे. अध्यात्म-रामायणाचे भापातर व भागवत 
आणि महाभारताची रूपांतरे या त्याच्या ग्रंयामुढठे मल्याठी भात त्याचे 
नाव अजरामर ला आहे. ' हरिनामकीर्तेनम्‌ ' या काव्याच्या पहिल्या 
भ्लोकांते कवि एल्ुाचन म्हणतो, ^सत्तानिरपेक्ष, अखडित व पूरणस्वरूप 
ओकार होय. ओकारहाअ,उवमयातीन अक्षरानी वनटेला माहे, 
या अक्षरांचा अर्थं टीकाकारांनी अ = विश्वाचा निर्माता ब्रह्म, उ = 
विश्वाचा पालनकर्ता विष्णु व म = विश्वाचा संहारकर्ता महेश्वर भसा 
लाविला आहे; परंतु एङ्लुथाचन याच्या व्यापकं तत्त्वज्ञानमीमासेच्या 
दृष्टीने विचार केला तर अ, उ, म अक्षरांचे वरील अर्थं कृतिम आहेत असे 
वाटते. एङ्ुथाचन याचे मत श्रीरामानुज यांनी लोकप्रिय केलेल्या 
विशिष्टाद्रैतमतापेक्षा श्रीशकराचार्येप्रणीत अद्रैतमताकडेच अधिक 
सकले आहे. अध्यात्मरामा्यणाच्या भापातरांत व भागवत आणि महा- 
भारताच्या रूपातरात एल्लुथाचन याने संपू्णपणे तात्विक अरेतभमिके- 
चाच पुरस्कार केला आदे. तिचे मांभीयं व सखोरता कमी करण्याचा 
त्याने मूढीच प्रयत्न केका नाही. ए्ुथाचनने ओकाराचा अर्थं खालील- 
प्रमाणे सुचविला आहे. ॐअ + उ + म. अ = जिचा व्यावहारिक 
दृष्टीने विश्वाचे जड मूरस्वरूप म्हणजेच मूलद्रव्य अगर आदप्रकृति 
या रूपात आविष्कार केला आह अशी परमसत्ता. उ = विश्ांतील 
विविध प्राणिमात्राच्या निर्मितीला कारण ज्ञालेले जीवनतत्त्व. म = 
मानवांत असकेी बुद्धिशक्ति अगर मन. मनुष्य अ+ म म्हणजेच 
प्रकृति व मन याच्या संयोयाचे फट होय. स्वत.मध्ये मनुष्यत्व कसे 
साकार ज्ञा हे आपण स्वत च पाहि आह असेहि कवीने म्टट्ले आहे. 
विश्वां फक्त एकच एक सत्ता असतांना, सत्ता दोन आहेत असे मान- 
णाया मानवाच्या मूर्खपणामूठेच दुख निर्माण होते ही गोष्ट दुसव्या 


तवज्ञान, मस्याव्टींतील ५६१ 


श्लोकात सांगितखी आदे. याच श्टोकाते कवीने आपल्याला अद्रैताचा 
साक्षात्कार व्हावा अशी इच्छा व्यक्त केली आहे व असें सूचित केले अहे 
की, द्ैताच्या अगर अनेकत्वाच्यापलीकडे जाऊन अद्रैताची जाणीव 
कर्न पेतत्याशिवाय मनुप्याला दु खसागर ओलांडून सुखाच्या पैर- 
तीराला जाता येणार नाही. तिस्तवया लोकात * अह्‌ ब्रह्मास्मि ' अणी 
दढ श्रद्धा प्राप्त होण्याकरिता हरिनारायणाचा आशीर्वाद कवीने 
मागितला आहे. दिणाभूल करणारी “ अहंवुद्धि † नष्ट करून आपणच 
परमात्मा आहो ही जाणीव प्राप्त करून पेण्याची कवीला उत्कंठा 
लागली आहे. अद्रैतदृष्टि प्राप्त ्लात्यावर होणारा अमर्याद आनंद 
मिठविण्याचा कवीचा प्रयत्न चवध्या श्लोकांत दिमून येतो. आत्मा 
हाच खरा द्रष्टा आहे. दोन चर्मचक्षु ही निव्वठ दोन विवरं असून 
त्ातूनच अंतश्चक्षु वाहेरचें विश्च पादतो. अविद्या अगर अनज्ञानामुखेच 
वाहेरचे विश्च निराठेच विश्च आहे अशी मनुप्याची चुकोची समजूत 
स्ञाकेली असते. हरिनामाचा गजर करण व ती क्रिया सारखी चाद ठेव 
याची आवश्यकता पांचव्यः श्लोकात्‌ पुन. सागितली आदे. प्रकृति हेच 
मूलभूत द्रव्य असून त्यांतूनच जगाचा विकास ज्ञाला आहे, या सास्य- 
मताचा उल्लेख कवीने सहाव्या लोकांत केढा आहे. सातव्या शखोकात 
मानवी जीवनाच्या सत्यस्वरूपाचें दिग्द्न केरे आदे. मानवी जीवन 
भगदी अल्प मुदतीचँ असून स्वरूपत. त्यात काटीच अर्थं नाही ; परतु 
सम्यक्‌ ज्ञान मिढविण्याचा प्रयत्न करणाराना त्याचा चांगलाच उपयोग 


होते [1 


“ज्ञानाप्पन ' या जापल्या प्रयात पुन्थानम्‌ याने ' एकमेवाद्वितीयम्‌ ' 
ब्रह्माचें वर्णन “ ज्याच्यापासून स्वं विश्च विकसित होते व प्रल्यकाली 
ज्याच्यामध्ये सर्वै विश्व पुनश्च विलीन होते ” असे केले आदे. व्यक्ति- 
मात्राला ब्रह्मसायुज्य प्राप्त करून घेतां येई असेहि त्याने प्रतिपादिलें 


अहि. 


श्री नारायण गुरं (१८५६१९१३) हा कवि असून तत्त्वन्ननीदि 
होता. सोप्या मल्याढी काव्यांत त्याने अदरैत तत्त्वज्ञानाचें सविस्तर वर्णन 
केले आहे. त्याचा पहिल मह्वाचा ग्रंथ ! दशेनमाल ' हा होय या 
प्रयातत त्याने “ एकमेवाद्ितीयं ब्रह्मास्ति ' या तत्त्वाचा पुरस्कार केला 
अहि. ईशावास्योपनिपदाचा अथि त्याने सोप्या मलत्याढठी काव्याति 
विशद केला आहे.  आत्मोपदेशशतकम्‌ ' हा त्याचा दुसरा मोटा ग्रथ. 
या ग्र॑यांत १०० तत्त्वज्ञानपर श्लोक आहेत. पदिल्या श्लोकांत आपल्या 
अत्म्याला प्रसन्न करण्याकरिता कवि त्याला शरण गेला आहे. या कामी 
त्याने पंचज्ञानेद्रिये अन्तमृंख करून आत्मनिरीक्षणात्मक चितनाचा मागे 
अवख्विला आहे अन्तगंत चैतन्य व दिक्काररूप वाह्य जग या उभय- 
रूपानी प्रकाणमान होणारा आत्मा म्हणजेच परमार्थज्ञान होय. दुसव्या 
श्लोकांत आत्म्याचं वर्णन " सदसद्‌विवेकबुद्धीच्या रूपाने प्रकट होणारा 
सूरे ' असं केले आहे. आत्मा अमर आहे, पण शरीर व त्याच्या उपाधि 
मत्यं आहेत. आत्मवोधानेच या गोष्टीची जाणीव निर्माण होते. तिसन्या 
श्लोकांत कवीने परिणामवादाला विरोध करून विवतंवाद स्वीकारला 
आहि. सुरी केलेले कापड व सुटे कापड यांत कार्यकारणभाव नसतो. 
त्याप्रमाणेच विश्वांतील पंचमहाभूते व पंचतन्मात्रेदेखीर एका ब्रह्माचाच 
आविष्कार आहेत. सागर व त्याच्या लाटा ह्यामध्ये अभेद आहे हे 

मतम १-७१ 
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आपल्याला मान्य करावें लागते, त्याप्रमाणेच दिक्कालरूप विश्वरचनेच्या 
मुकाणी च॑तन्यमय ब्रहाच आहे. ज्ञाता, नातवस्तु व ज्ञान आणि त्यांच्या- 
पलीकडील जं अंतिम तत्त्व चित्‌ अगर चैतन्य ही सर्वं एकच भाहेत असें 
चवथ्या श्लोकांत प्रतिपादिँं आहे. पाचव्या श्टोकांते जागृती, स्वप्न 
च सुपुप्ति या तिन्ही अवस्था सातत्याने पाहणाग्या सवैसाक्षी आत्म्याचें 
गुणमान केलेले असन, त्या आत्म्याचा साक्षात्कार न्नाल्यावाचून 
आपत्याखा ससारसागर तरून जाणे अणक्य आहे या गोप्टीकडे आपले 
लक्ष वेधले आहे. जागृतावस्थेत असलेल्या मनुप्याका खाग्यापिण्याचा, 
कामोपभोगाचा व इतर सासारिक सूखाचा आस्वाद षेण्याचा मोह होतो; 
पण स्वत.च्या निषिकल्प आत्म्याचा मात्र त्याला त्या वेदी विसर पडतो. 
सातव्या श्खोकात कवीने एक धोक्याची सूचना दिली आहे. ज्या मानवांना 
भावनारदहित अणा एकमेवाद्ितीय आत्म्याचे स्वरूपद्शन सञार आहे 
त्यांनी त्या सत्‌-चित्‌-आनद-प्राप्तीचा अनुभव पुनः गमादून न वसण्याची 
खवरदारी घ्यावी ज्याना त्या अवस्थेत सतत राहणे एक्य होणार नाही, 
त्यानी सेवात्रतात भायुप्य घालवावे आखव्या श्लोकात्‌ पचेद्वियाचें वणन 
` इच्छापूर्तीसाटी विपयोपभोगरूपी फटे खात भटकणारे पक्षी ' असे 
केरे आहे नवनव्या श्लोकांते मायेचा पडदा दूर्‌ करून उत्कृष्ट फठे 
असलेल्या सुदर नेनवृक्षाचे दर्शन ध्यावे अशी विनवणी कवीने केली 
आहे अकराव्या "लोकात ' अहंबुद्धी ' च निर्मूलन करून "अह्‌ ब्रह्मास्मि 

अशी दृष्टि प्राप्त करून घेण्याची अत्यत आवश्यकता आहे ही शिकवण 
देण्याचा प्रयत्न केला आहे. वाराव्या श्लोकांत अटकारिके भापेत ज्याला 
"अह॒म्‌ ' म्हणतात ते शरीर अस्थि, मास, रक्तादि नाणवं्त घटकावयवांनी 
बनलेले आहे असे सागून आत्मा हस्तगत करण्याकरिता अहवुद्धीचा लोप 
करण्याचा उपदेश केला आहे तसेच मी ब्रह्म आहे" ही जाणीव 
वृयाभिमान किवा केवठ णाच्दिक ज्ञान यातून निर्माण ज्ञालेी नसावी. 
सगुण ब्रह्याची कृपा ज्ञात्याशिवाय निर्गृण ब्रह्माच्या जाणिवेचं ध्येय 
मार्णे फार कठीण आदे. तेराव्या श्लोकात्‌ प्रकृति अगर माया ही शक्ति 
सत्त्व, रजस्‌ व तमस्‌ या तीन गुणानी वनलेटी आहे असे सांगून, या तीन 
गुणाची रक्षा भगवान्‌ महेश्वर आपल्या भालप्रदेशावर धारण करतात 
असे दिग्दशित केले आहे. महैश्वराशी तादात्म्य प्राप्त होण्याकरिता 
सत्‌-चित्‌-भनदस्वरूप ज्यायोगे मिकणारच असा अनुभव आपण 
संपादन केला पाटिजे असेहि कवीने या श्लोकात सुचविके आदै इंद्रिय- 
दमन करून आत्मानूभव मिक्विणासा यतिच निविकल्प ब्रह्माचे ज्ञान 
मिढठविण्यास अधिकारी आहे याची आख्वण चौदाव्या श्लोकांत करून 
दिखी आहे. पारमार्थिक सत्ता प्राप्त ज्ञारेल्या खोकाचे दिक्कालरूप 
विश्चांतीर जीवन सत्ततीमधीर कालक्षणाच्या भ्रमणासारखे आहे हा 
विचार पधराव्या श्लोकात माडला आहे सतराव्या श्लोकांत 
जीवाची तुलना दोन रप्प्याच्या व पाच किरणांच्या खोवत्या दिव्याशी 
केरी आहे. हा खोवता दिवा सतत स्वत.भोवती फिरत असतो. त्याचा 
प्रकाश म्हणजे आतत्म्याचैच प्र्तिवव होय. गतजीवनांतून घेतले 
संस्कार हेच त्यातील जते तेल. विविध मनोव्यापार हेच त्याचे किरण. 
विसाव्या श्लोकात कवि म्दणतो, एला्या भीतिग्रस्त मनुप्याला पुप्प- 
माला दिसली तर तिला तो साप समजतो; परंतु मनुप्याच्या या मूर्खं 
पणाच्या कल्पनेमृ्े पुष्पमाकेची किमत कमी होत नाही. जगाचे अस्तित्व 
फक्त व्यावहारिक अस्तित्व असते, त्याला पारमार्थिक अस्तित्वाचा दर्जा 
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प्राप्त ्ञालेला नसत. जग आत्मरूपच आहे व॒ आत्माहि ब्रह्मापामून 
भिन्न नादी. 


नोतिशास्त्र : मानवी जीवनातील आदर्णाचां अभ्यास म्हणजे 
नीतिशास्त. नीतिशास्वाकडे मल्याठी केखकाचे लक्ष वेधले गेले आहे 
'ज्ञानाप्पन ' नावाच्या आपल्या ग्रथात पुन्थानम्‌ याने सर्वानी 
अद्रैतवाच्याप्रमाणे जीवन व्यतीत करावे असा अआग्रहाचा उपदेण कैला 
आहे. जगात सत्ता व मानमान्यत्ता मिकविण्याकरिता ज्ञगडण्यात वहुतेक 
लोक आपत्या जीविताचा अपव्यय करतात प्रत्येकं जीवात्म्याला 
मानाने जगण्याचा हक्क आहे ही गोष्ट दृष्टीआड करून काही लोक 
लाजिराणे जिणे जगतात. आत्मवियेचा श्रीगणेशादि न गिरविलेले 
काही लोक विदत्तेचा आव आणतात. आयुष्याचा अत जवठ येत असतो, 
पण आपल्या आशा-आकाक्षामात्र भूमितिश्रेणीने वाढत असतात. सतत 
न्याय्य मागनिच जावे असा पुन्थानमचा उपदेश आहे. 


केरकचा लोकप्रिय कवि, कूमारन आसन (१८७२-१९२३) यने 
आपल्या ‹ निष्कपद थायोदु * प्रांजकछपणा) या काव्यात्त सागितले 
आहे की, जीवन हा सत्‌ व असत्‌ प्रवृत्तीचा क्रगडा आहे व आपण ज्या 
जगात राहतो ते जग सत्य व असत्याच मिश्रण आहे. " दुरवस्था ' 
नावाच्या काव्यात तो आपल्या वाचकंना वजावतो की, सनातन धरम 
म्हणजे जगातीर स्वार्थी छोकांनी घालून दिलेल्या नियमाचें एकत्रीकरण 
नन्दे. कर्माची फठे जमीनदार व कठं दोघानाहि सारलीच भोगावी 
रागतात. कवि पुढे असेहि म्हणतो की, सर्वं प्रकारच्या फुलाना प्रफुल्ल 
होण्याची व चमकण्याची संधि मिकछाी पाहिजे व त्यातील ज्या फुराचा 
सयोग ज्ञाल्याने त्यापासून सुप्रजा निर्माण होईल ती एकत्र आणी 
पाहिजेत; कारण हाच सृष्टिकर्त्याचा संकल्पं आहे. “ चंडाल-भिक्षुकी ' या 
ग्र॑थांत आसन याने वौद्धांचा अष्टांग-नीतिमागं आत्मसात्‌ केलेला दिसून 
येतो. बौद नीतिशास्त्राची अशीच तरफदारी त्याने ' करूणा ' नावाच्या 
दुसन्या एका कान्यांत केली आहे. 


के. सी. केशव पिल्ले (१८६७-१९१३) याने ७०६ श्लोकाचें 
' सुभापित-रत्नाकरम्‌ ” नांवाचे नीतिशास्त्रविपथक पाठ्यपुस्तक 
किदे आदे. * हा ग्रंथ सुदर वचनांचा-ूत्रमय रत्नांचा-सागरच आहे ' 
असे मत कँ. टी. के. कृष्ण मेनन यानी व्यक्त केके आहे. या ग्रंयांत 
ईश्धराच्या स्वरूपाचे व त्याच्या अद्भुत लीलांचें वर्णेन केलेले आहे. 
स्त्रीशिक्षण, पातित्रत्य, आरोग्यरक्षण, व्यायाम, मात्तापित्याच्या व 
गुरुजनांच्या आज्ञा पाठे व अधिष्ठित सत्तेला आपखुशीने मान्यता देणे 
इत्यादि गोष्टीचाहि त्यांत परामशं घेता आहे. तसेच त्यांत पशू- 
पक्ष्या कूरतेने वागणे, हेवेदावे, लोभ व पतित लोकाना गोड वाटणारे 
इतर दुर्गुण या गोप्टी टाद्ण्यासंबघीचा उपदेशदि आहे. जीवन, समाज, 
मनुप्यस्वभाव, मानवी उदिष्टे, ध्येये, याचे तसेच सुखाच्या व शहाण- 
पणाच्या प्राप्तीसादी मानवान चाल्विलेत्या धडपडीत जे-जेँं काही 
अत्यंत ह्य वे चैतन्यमय आहे त्याचे विवेचन करण्याचा या प्रभाचा 
उदेश आहे असें सदर प्रथाच्या प्रस्तावनेतच नमूद केठे आहे. नीतितत्त्वं 
सागण्याची त्याची रीत मनोवेधक असून भावी पिढीला भा्गदशंन 
करणारी आहे. अतियीचा सत्कार करणे आपले करतेव्य होय. प्रत्यक्ष 
शतु जरी आपल्या घरी आला तरी जापण त्याचा सन्मान केला पाहिजे. 
कृन्दाडीने आपले तुकडे-तुकडे करणान्या मनुप्याखाहि वृक्ष आश्रय 


तच्चन्ञान, मस्याटीतीट 


देतौच ना ? सदसद्‌विवेकबुद्धी विपयी कवीन लिहिले आदह मनुप्याला 
एखादी अयोग्य गोष्ट करावीणी वाटते तेच्दा त्याखा अंतर गांतून एक 
वारीके आवाज सांगत असतो की, ˆ असे करू नको, असते करू नको ". 
अत्पज्ञानाने ज्याच्या मनात आरामशीर धरटे केले आहे, तो मनुष्य 
गर्वच्या तावडीत सापडतौ. मन पूर्णं भरले म्हणजेच ज्ञानाचां 
उदय होतो. अधवर भरछेटे मन अधेवट भरलेल्या भाडयाप्रमाणे 
अस्थिर होजन खडखडाट करते प्रयत्न, धाडस, वुद्धि व सामथ्यही 
ज्याच्या अंगी चाणतात्त, तोच मनुप्य भवितव्यतेवर स्वामित्व मिढवृू 
शकतो कर्तव्ये पार पाडणे व अकर्तव्याचा त्याग करणे म्हणजेच नीति. 
नीतीलाच धमं हे दुसरे यथार्थं नाव आहे. 


उल्लूर एस. परमेश्वर अय्यर (जन्म १८७६) याने ५०० नीति - 
विपयक शलोकाचा समुच्चय असलेा ' दीपावलि  नावाचा एक ग्रथ 
चिदहिला आदे. सत्य व धमं ही सनातन आहेत, पण सत्य व चागुर्पणा 
ठरविणारे नियम एतिहासिक परिस्यितीप्रमाणे वदलत्त असतात. 
जगातील नैतिक व्यवस्थेच्या शोधात असत्या सामान्य जनाना थोर 
लोकाचे सद्रतेन .मागंदशंक होते. या भूतलावर दिवस व रात्रे कधीच 
एकत्र राहत नाहीत, त्याप्रमाणेच धर्म व अधर्म है कधीच एकमेकचि 
सटप्रवासी होत नाहीत. । 


सामाजिक तत्वज्ञान : वाडमय हं एक प्रकारचे जीवनाचे समीक्षण 
आहे व मनृप्याचे जीवन म्हणजेच त्याचे सामाजिक जीवन. म्हणूनच 
ग्रथकार आपल्या ग्ंयात मानवी समाजातील गोधट्राचे अगर शिस्तीच 
चिन्न रेखाटण्याचा प्रयत्न करतात. बन्याच भ्रंयकारांना सुसंबद्ध असे 
सामाजिक तत्वज्ञान नसेल; परतु त्यानी र गविलेठे आदश समाजाचे 
चित्र व त्यांची विद्यमान परिस्थितीवरील टीका यांवरून त्यांच्या 
सामाजिक तत्त्वज्ञानाच्या कल्पनेचौ रूपरेखा स्पष्ट होते. 


कचन नंविजार (१७०४१८००) याने आपल्या शुल्लाल ग्र॑थात्‌ 
५० पौराणिके कथा सागितल्या आहेत. मलत्याठी भार्पेत शुत्लालं 
शब्दाचा अयं नृत्य असा होतो. केरठातीकू पराय, पुलाय व कनियार्‌ 
या तीन ब्राह्मणेतर जातीची प्रातिनिधिक एकपात्री नृत्ये, परायन, 
सीथाकन व ओत्तन, यातील विशेप गुण त्याने लोकांच्या निदषेनास 
आणले व त्यामुटे त्याला ‹ लोककवि * ही पदवि प्राप्त साली. त्याची 
अशी एकहि गोष्ट नाही की, जीत समाजांतील कोणत्या ना कोणत्या 
तरी वर्गच्या दोपांची टर उडविलेखी त्राही. या वर्गात राजेरजवाडे, 
उपाध्ये चेरे वरिष्ठ वर्गापासून थेट अगदी सामान्य मध्यमवर्गापर्यत 
(ज्यापैकीच तो एक होता) सर्वाचा समावेश केलेला आहे. ' प्रत्येक 
व्यक्ति साध्यच आहे व कधीहि साधन होत नाही ' अशा तर्देने जीवना- 
कड़े पाहृण्याची दुष्ट नंविआर याने छोकात निर्माण केली. त्याचं असे 


` आग्रहाच म्टूणभें आहे कौ, समाजाची स्वना अशी व्दावयास पाहिजे 


की, त्यातील उच्च-नीच, श्रीमत-गरीव स्वं खोकानां गुण्यागोविदाने 
रात्ता यावे व अखिर मानवजातीचा सांस्कृतिक वारसा म्ट्णून कला 
व वाडमय याची फटे वरोवरीने चाखतां यावीत. त्याच्या ठेखांमध्ये 
मधून-मधून पु दिलेल्या उद्गायासारघे शहाणपणाचे विचार आदछतात : 
मुग्यांच्या यन्याला लोखंडाचे तुकडे पायालाटी चिरदून टाकतां येणार 
नाहीत. माणीला अग्तीशी लढा देउन विजय मिकवितां येणार नाही. 
काजव्याला सूर्यावर सरणी करतां येणार नाही. त्याप्रमाणेच मनुष्यान 


तवक्षन, मस्याल्ीतील 
आपल्या मर्यादा ओढखून कधीच पुत्या न हौोणाव्या ज्ञानमंदिराच्या 
कामांत आपल्या अल्प कुवतीग्रमाणे हातभार लावून समाधान मानवे. 


श्री. नारायण गुर याने आपल्या ˆ आत्मोपदेशशतकम्‌ "या काव्याच्या 
२२ व्या श्छोकांत आदं समाजाचे चित्र रेखाटङे जहे. मला प्रिय 
वाटते ते इतरानाहि प्रिय वाटा व इतरांना प्रिय वाटते नै माहि 
प्रिय वाटे पाहिजे असा निर्धार करणे, हेच सामाजिक जीवनाच्या 
नियमनाचें मुख्य सूत्र होय. आपल्याला उक्छृष्ट वाटणारी जी आचार- 
संहिता आपण स्वीकारतों ती आपसुक्च आपल्या सभोवताछ्च्या 
लोकांच्याहि हिताची ठरावी. 


कुमारन आसन याने आपल्या ' दुरवस्था * या कान्यांत कांति- 
कारकाची भूमिका घेतली आहे. समाजरचनेचे नियमच वदलून टाका 
असे प्रोत्साहन तो खोकांना देतो; कारण नाहीतर ते नियम जवरदस्तीने 
लोकान वदल्न टाकतील. त्याने पुढील धोक्याची सूचना दिखी आहे, 
कार क्ञपाटयाने निघून चालला आहे. प्रचकल्ति चालीरीति निस्पयोगी 
व मृतप्राय आरैत. लोकाना एकत्र आणून एकजीव समाज वनविणे 
त्यांना यापुटे शक्य नाही 


ˆ विसाव्या शतकांतीर मल्याी कवि चंगमपुज्ञा कृष्ण पिल्ले हा 
पुरोगामी विचाराचा कवि आहे. माक्संचे सामाजिक तत्वज्ञान स्याने 
स्वीकृत केले आहे. जीवनप्रेमालच लेखनाचा मुख्य हेतु मानक्ते पाहिजे 
ही कल्पना त्याने मांडली आदे. ! स्पन्विकुन्न अस्थिमदम्‌ ' (असेरची 
-धुगघुग ) या कवितेत तो म्हणतो, “दु.ख ही खरीखुरी वस्तुस्थिति आदे. 
सत्यसुद्धा विनाशी आदे. फक्त मृत्यु मात्र शाश्वतं आहे.“ "जीवितम्‌" या 
का्व्यांत त्याने मनुप्याला वाटणारी मृत्मूची भीति नाहीशी करण्ाचा 
प्रयत्न केला आहे. मृत्यु म्दणजे केवठ डोठयांच्या पापण्या मिटून षेणे. 
उपवने व वाठ्वंटे ही केवर स्वप्ने आहेत. मी अमर आदे, कारण सृष्टि, 
स्थिति व विना या माह्या संगीताच्या विविध वाजू आहेत. आपल्याला 
मोहात गुंतविण्याचे मूखं प्रयत्न सोडून देण्याचा त्याने इतराना इशारा 
दिला आहे. आपल्या अमर्याद रूपाचा व तेजस्वी कल्पनाणवक्तीचा त्याला 
अभिमान वाटतो. स्वत.ा शदाणा समजणाग्या व आयुप्यांतीर सर्वे 
मौत्यवान्‌ वस्तु प्राप्त ज्ञाल्यावदहृ गवं वाहणात्या मनुप्याला तो आपल्या 
° वैरुध्यम › या काव्यांत जाणीव करून देतो की, अखेर तुला भवितव्यते- 
च्या चरणांवर लोटागण घालावे लागणार आहे. 


- स्वाते्यप्राप्तीपूर्वीच्या मलत्याठी कादंवव्यांचे रंगरूप कं.सी. ब्दी 
रामन्‌ पिल्ले व कं. ओ. चन्दु मेनन यांनी घालून दिल्या नमुन्यावर- 
हकूमच होते. सी. ब्दी. रामन्‌ पिल्के यांचे छिखाण राजकीय घडामोडीवर 
केद्ित ्ञालेके असून त्यांत त्रावणकोरच्या मार्तडवर्मां व धर्मराजा 
यांसारल्या राजाच्या वीरवृत्तीची प्रशंसा केलेली आहे. सामाजिक 
कादवन्या लिदहिणाया ओ. चंदु मेनन यानेहि त्याच्या या पुराणमताभि- 
मानी सामाजिक तत्त्वन्नानांत फारशी सुधारणा केटी नाही. 


ˆ इन्दुलेखा ' व ‹ शारदा * या त्याच्या कादंवव्यांचा उदैश समाज- 
रचरनेते वद घडवून आणावेत भसा असला तरीटि ती उद्दिष्टे त्याने 
केव्हाहि स्पष्टपणे मांडली नाहीत व त्याची साधनेहि अनैतिहासिकं होती. 
विमान कादंवरीकार थकक्ची शिवशंकर पिल्ले याने आपत्या ' रोडड- 
गज्षी ' व ' चेम्मीन ' यासारख्या लोकप्रिय कादवग्यांतून कांतिकारक 
समाजवादी तत्त्वज्ञान प्रसृत केले आहे. 


५६३ -तस्वश्चान, महाकार्ग्ये 


वैकांम मुहम्मद वशौर याने  वाल्यकालसली ' नाबाची काद॑वरी 
लिहून मुसलमान समाजांत सुधारणा करण्याचा प्रयत्न केला आहे. 
 न्तुप्पप्पक्कोरनावोन्दरत्ु ' ही एक सामाजिक कादंबरी असून तीत 
परंपरागत सोटया प्रतिष्ठेची कल्पना स्थानश्रष्ट करण्याचा प्रयत्न 
केला आहे. 


दुसरा एक विद्यमान कादंवरीकार केशवदेवे याने आपत्या † ओाड- 
इल निन्नु ' या कादंवरीत गरिवांच्या दु स्थिती्चँ चित्र रंगवून ते सर्वाच्या 
सहानुभूतीला पाच्र आहेत असें दिग्दशित केले आहे. 


पोन्कुल्नम्‌ वारक याचा साम्यवादी मतांचा पुरस्कार करणारा 
कादंवरीकार व नाटककार होण्याचा प्रयत्न आहे. 


एस. के. पोटकट याने आपल्या कादंवन्यांत पददकित लोकांवद्ल 
सहानुभूति व्यक्त केटी आहे. लेखकाने या कथा अत्यंत तठमठीने किहिल्या 
असून त्यांत सामान्य जनाच्या दैनदिन धडपडीतील हजारो अनुभव 
ग्रथित केले आहेत. त्याचे ग्रंथ म्हणजे : (१) वनकौमुदी, 
(२) निशागंधी, (३) पूल्लिमन, (४) अन्तर्वाहिनी इत्यादि. 


समीक्षणात्मक मूल्यमापन : वरील विवेचनावरून असें दिसून येईल 
की, मल्याठी तत्त्वज्ञान हे वहुतांशी अभिजात भारतीय तत्त्वन्नानावर . 
आधारलेले आहे. विशिष्ट मतप्रणाली, स्वतंत्र प्रतिभेचे विचारवंत व- 
मूलग्राही विचार मांडणारे ग्रंथ मत्याकीत फाससे नाहीत. काही 
मत्याठी विचारवेतानी आपल्या ग्रंथात पूर्वीच्या अभिजात भारतीय 
परंपरेतुन काही कल्पना व विचार घेन आपल्या वुद्धिसामध्यनि त्यांचा 
परिपोप केला आहे ही गोष्ट मात्र मल्याठी वाडमयाचं परिशीलन 
करताना दिसून येते. शेजारीख प्रातांतील भाया व धमं यांचा मल्याठी 
तत्तवज्ञानावर ज्ञालेला परिणाम विचारात धेण्याएवढा नाही. सर्व॑- 
साधारणपणं मल्याढी तत्त्वज्ञानविचारांत ज्ञानशास्त्रे व तकंणास्त् 
(मुख्यतः मीमासकमताचें ), धार्मिक तत्त्वज्ञान (भागवत पंथाचें), 
आणि वैयक्तिक व सामाजिक नीतिशास्त्र यांचाच विचार केलेला आहे. 
आजहि आपल्या छ्खाणांत तत्त्वज्ञानपर विचार मांडू पाहणाय्या काही 
पुरोगामी केखकांचा एक गट आहे; पण या केखकांनी माक््सवादाची 
गुन्रामगिरी पत्करलेटी आह. आताच्या भारतातील व पाश्चात्य 
देणांतीर विचारांशी तुलना केली असतां, मल्याढठी प्रदेशांत तात्त्विक 
विचारात विशेष प्रगति स्चारी नाही, हे मान्य करणे भाग आह. 

संदभ-ग्र॑य : पिल्ले, पी. के. एन. संपा. : हरिनामकीतंनम्‌ (त्रिवे्रम्‌, 
१९६५) ; पणिक्कर, आर. एन. : केर भापा साहित्यचरित्तम्‌ 
(व्ििवेद्रम्‌, १९५५); कूमारन आसन : पोएटिकल वक्सं, आ. ३ 
(त्रिवेदरम्‌, १९४८) ; गोकाक, व्ही. के., संपा. : लिटरेचस्रं इन माड 
इंडियन ठेण्वेजेस (दिल्ली , १९५७). 

जी. सुकुमारन नायर 


तत्वज्ञान, महाकाव्ये : (महाभारत, गीताग्र॑थ, रामायण, 
योगचास्सिष्ठ) : प्रस्तुत स्थली तत््वन्नानाच्या दृष्टीने ज्या प्रमुख महा- 
काव्यांचा विचार करावयाचा आहे ती महाकाव्ये म्हणजे महाभारत, 
रामायण आणि योगवासिण्ठ ही होत. हल्ली या महाकानव्यांच्या ज्या 
उपलव्ध सहिता आहेत त्यावरून पाहता एतिहासिकदृष्टया या महा- 
काव्यात सर्वात जने म्हणजे महाभारत होय. महाभारत महाकाव्य 


तच्वज्ञान, महाकाव्ये 


एकसध नसून त्याची रचना इ. स. पूवं ४०० ते इ. स नंतर ४०० पर्यत- 
जेना त्याला हल्लीचे रूप प्राप्त चाले तोपर्यत - होत होती. रामायणाचा 
सगठयात जूना भाग इ. स पूर्वं चोथे एतकं असावा व रामायणाच्या 
संहितेचें सध्याचे स्वरूप त्याला इ. स. नतर दसन्या शतकाच्या शेवटी 
आले असावे. योगवासिष्ठ हा ग्रथ सग्राहक स्वरूपाचा असून, त्याचा 
सर्वात जना भाग हा सातव्या शतकातीर असावा व त्याचे हल्टीचे 
रूप त्याला इ. स. अकराव्या शतकात आके असावे रामायण व योग- 
वासिष्ठ या महाकाव्याच्या कालावदु अधिक तपशील व त्यातील 
तत्त्वज्ञान यावर स्वतंत्र ठेख दिले आहेत ते पाहावेत. 


प्रस्तुत स्थी महाभारतातील तत््वज्ञानाचा विचार करावयाचा 
आहे महाभारतांत, तत्वज्ञानदप्टचा प्रमुख असे ञे विभाग आहेत ते 
म्हणजे : (१) भीप्म-पर्वातील भगवद्गीता", (२) उद्योगपर्वातील 
“ सनत्सुजातीय (३) शातिपर्वातीर " मोक्षधमं * हे उपपर्वं आणि 
(४) आश्वमेधिक पर्वातील ^ अनृगीता ” हे होत. यापैकी भगवद्‌- 
गीता, सनत्सुजातीय यावर स्वतत्र ठेख या कोशात दिले आहेत, ते 
पाहावेत, त्यावरून त्याचा कार व त्यामधील तत्त्वज्ञान याची कल्पना 
यूल. अनुगीतेचा कार व अनुगीतेतौर तत्त्वज्ञान यावर या कोशात 
गीताग्रथ ( अनुगीतेसह ) या ठेखात दिलेल्या नोदीखाली तपशील्वार 
विवेचन आले आहे ते पाहावे अशा रीतीने भगवद्गीता, सनत्सु- 
जातीय, अनुगीता ही वगता मोक्षधर्मातील तत्त्वज्ञानाचाच परामश 
च्यावयाचा राहिला आहे. 

मोक्षधर्मातील अनेक तत््व्ञानविचारांचे स्तर : म्हणून प्रस्तुत स्थली 
महाभारतातील शातिपर्वान्तगैत मोक्षपर्वामध्ये आलेत्या तत्त्वज्ञान 
विषयाचा प्रामूख्याने विचार करावयाचा आहे. मोक्षधर्मपर्वातील 
कथानकानुसार युधिष्ठिर शरशय्येवर पहुडचेत्या भीप्माचार्याना जगाचे 
आदिकारण, विभ्वोत्पत्ति, त्या उत्पत्तिक्तमामध्ये निरनिराठया तत््वाचा 
विकास इत्यादीसवधी अनेक प्रश्न विचारतो. त्या प्र्नाना उत्तरे म्हणून 
भीष्माचार्यं “या विपयासवधी प्राचीन काटी जो विचार जलाच 
आहे तो मी तुला सागतो (ते कथयिप्यामि इतिहासं पुरातनम्‌) 
अशी टिकठिकाणी प्रस्तावना करून प्राचीन ऋपि व त्यांचे शिष्य याच्यांत 
या विपयासवधी सवादरूपाने जो उहापोह ज्ञाला तो कथन करतात, 
प्राचीन काढापासून विश्वाचे आदिकारण, विभ्वोत्पत्ति, जीवात्मा, 
मोक्ष इत्यादि विपयासवधी भिन्नभिन्न आचायंकुकातून व निरनिरा८या 
विचारवताच्या वरतुद्ात्रून विचारमंथन चालू होते. त्या विचारमंथनातून 
निघालेले तत्त्वज्ञानविपयक निप्कपे मोक्षघर्मपर्वात भीष्माचार्यच्या 
मुखान युधिप्ठिराला संवादरूपाने कथन केले आहेत असें आदद्ून येते. 
हे तत्त्वन्नानान्मक निप्कयं ज्या काढी मोक्षधर्मपवे रचले गेले त्या काठचेच 
असतीर असे नाही. ते तल्ूर्वीच्या प्राचीन काचापासून चालत आके 
असतील व मोक्षधममरचनेच्या काढी महत्त्वाचे गणे गेत असतील; 
म्हणून त्याचा परामशे भीप्म-युधिष्ठिर-संवादरूपाने घेणे मोक्ष- 
धर्मकर्त्या ॒ग्र॑थकारास आवश्यक वाटले असवे. या कारणास्तव मोक्ष- 
धर्मपरं तत्त्व्ञानात्मक विचाराच्या इतिहासाच्या दृष्टीने अत्यंत 
महत्वाचे समजले पाहिजे. या पर्वत होणारे तत््वज्ञानाचे दशन एकात्म, 
एकसध, एकसूतरी व सूसगत असे आददटून येत नाही. याचे कारण वर 
दिण्दशित केल्याप्रमाणे, प्राचीन काढी हयेञन गेलेल्या व मोक्षधर्मव्या 
काक्रीहि महत्वाचे म्हणून समजल्या गेलेल्या विचारवताचे भिन्नभिन्न 


५६४ तस्वक्षान, महाकान्ये 


तत्त्वज्ञानात्मक विचार एकत्र सकल्ित करून ठेवणें हँ मोक्षधर्मकारचें 
उरदिष्ट त्यांत असावे. मोक्षघर्मात आाढद्ून येणाग्या तत्त्वज्ञान-विचार- 
संकलनांत विश्चाचै आदिकारण, विभ्वोत्पत्ति, आत्मा, मन, बुद्धि 
इत्यादीविषयी जे भिच्न-भिन्न विचार आढब्यून येतात, त्यांवरून प्राचीन 
काट्ापासून कोणकोणते विचार याविपयी प्रचलित होते याचे अभ्यास- 
कास उद्बोधक दशन घडते. या विचारमथनांत दिसून येणाया भिन्न- 
भिन्न, अनेकरूप, तत्त्वज्ञानात्मक विचारांतून पुटे सुवद्ध, पद्धतभीर 
तत्त्वज्ञानदशेने अस्तित्वांत आली असावीत. सांख्य, योग, वेदान्त, 
पाञ्चरात्र या नंतर अस्तित्वात आलेल्या, सुबद्ध तत्त्वदशेनाचें पूव 
स्वरूप मोक्षधर्मपर्वातील तत्त्वज्ञानात्मक विचारांत पाहावयास मित्ते. 
म्हणूनच वर म्हटलत्याप्रमाणे मोक्षघरमपर्वातील तत्त्वज्ञानात्मक विचारांस 
तत्वन्ञानेतिहासाच्या दृष्टीने असामान्य महत्त्व आहे. 


मोक्षधर्मान्तगेत तत्त्वज्ञानात्मक विचाराचँ दिग्दशेन पुढे (अ) 
विष्वोत्पत्ति-शास्त्र व ॒सत्ताशास्त्र, (आ) सांख्ययोग, (इ) ईश्वर- 
कल्पना, (ई) नैतिक विचार, असे प्रमुख स्थूल विषय-विभाग करून 
मांडावयाचें योजिले आहे. विश्वोत्पत्ति, सत्ताशास्त्र, आत्मा, अंत करण 
इत्यादीविपयीच्या विचारांचे विवेचन करतांना मोक्षधर्मपर्वात ज्या 
मोठ्या संवादांचा भीष्माचार्याच्या मुखांतून ्रथकाराने पुनरून्वार 
करविका आहे, ते मोठे संवाद आधारभूत धरले आहेत. असे मोटे संवाद 
चौदा असून त्यांचा निर्देश पुढे कमाने केला आहे. संवादांचे कंसांतील 
आंकडे अध्यायांचे असून ते भांडारकर प्राच्यविद्या-मदिराने प्रकाशित 
केलेल्या महाभारताच्या आवृत्तीप्रमाणे आहेत. 


(अ) मोक्षधरमतील विश्वोत्पत्ति, सत्ताशास्वर, आत्मा, मोक्ष 
यांसंबेधौ विचार : (१) भृगुभरद्वाजसंवाद (१७५-१८०) : यांति 
विश्वाचे आदितत्त्वं † मानसदेव ' असें मानक़े असून त्यालाच अनन्त, 
अव्यक्त असंहिं नाव दिले आहे. या आदितत्त्वापासून आकाश (यालाच 
महान्‌ ' असे नांव दिले आहे), सलिल, मारुत, अग्नि आणि भूमि 
अशी पचमहाभूते ~ पदिल्यातुन दुसरे, दुस्यातून तिसरे इत्यादि, अशा 
्रमाने उत्पन्न ज्ञाटी. हा पंचमहाभूतांच्या उत्पत्तीचा क्रम उपनिपदांतत्या- 
पेक्षा भिन्न आहे, असे आढद्ून येते. उपनिपदांत आदिततत्वापासून 
उत्पन्न होणाग्या पचमहाभूतांचा क्रम आकाश, वायु, अग्नि, जल आणि 
पृथ्वी असा आहे. भृगूने उपनिपदापेक्षा निराठा असा पंचमहाभूतांच्या 
उत्पत्तीचा क्रम सांगतांना असें वर्णन केले आहे : प्रथम नीरव असें 
आकाश होते. ते तमसूप्रमाणे अस्पष्ट होते. त्यात एकदम सिल निर्माण 
होऊन त्याचा पुर वाहू लागला. त्या पुराच्या धो-धो अशा आवाजामधून 
घोधावणारा वायु उत्पन्न ज्ञाला. वायु आणि जल यांच्या संघर्पातून अग्नि 
वाहिर पडला. अग्नीची पाण्याला आच लागून, स्नेहमय चिकटपणा 
उत्पन्न ज्ञाला व त्यातून घनीभूत अशी पृथ्वी निर्माण क्षार. पुढे पृथ्वी 
पासून उत्पन्न ्ालेल्या वृक्षवनस्पतीमध्ये इंद्रियसवेदना वं सुखदु खे 
अनुभविणारा चेतन आत्मा वास करतो, असे भृगृने म्हटलेले आहे. या 
पचमहाभूतांपासूनच मानवा शरीर व इद्वियसमूहं निर्माण होतो व 
त्यांत आत्मा चैतन्य भरतो ( “ मानसोऽग्नि. शरीरेषु जीव इत्यभि- 
धीयते ! “ }. शरीरामध्ये वास करणारा मनोविशिष्ट अग्नि म्हणजे 
जीवात्मा, असे भृगूने वर्णन केले आदे. हा आत्मा मूलत. शुद्ध व कमलाच्या 
पानावरीर जल्विटूप्रमाणे ( “ अच्विन्दुरिव पुष्करे “ ) निके असून 
तो एका शरी सातुन दुस्या शरीरांत सक्रमण करीत असतो. भृगूचा भर 
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विश्वातम्यापिक्षा जीवात्म्यावर अधिक दिसून येतो. जौ योगप्रक्रियेने 
आपले मन शुद्ध करून आंतील आत्म्याचें दशेन घेतो, त्याला शाश्वत 
आनंद प्राप्त होतो, अशी भृगूची शिकवण आहे. 


(२) भीष्मयुधिष्ठिरसंवाद (१८७) ह्या संवादाचे नाव 
अध्यात्म असून, हा संवाद महाभारतांत दोनदा (१२. २३९२४१ 
~ मवई आवृत्तीमधीलं १२. २८६) आणि वृहन्नारदीयपुराणांत (४४. 
२१-८२) एकदा असा तीनदा आला आहे. त्यावरून हा सवाद व त्यातील 
विपय यांच महत्व प्राचीन काठी वरेच असले पाहिजे. या संवादाप्रमाणे, 
भरतठृत्‌ किवा भूतात्मा हे एक तत्त्व असून तो पंचमहाभूते, इद्वियविपय, 
इद्रिये, मन, वुद्धि निर्माण करतो. जगातील सवं यच्चयावत्‌ पदार्थं 
सत््व-रजस्‌-तमस्‌-तिगुणमय आहेत. या भूतकृत्पासून जीव किवा 
आत्मा अगदी निराा स्वतंत्र असून तो नुसता साक्षी व अलिप्त आहे. 
पुरुप किवा जीव याने अधिष्ठित ज्ञाठेरी बुद्धि, इद्रिये व मन यांच्या- 
द्वारा, त्निगणजन्य सुखदु खांचा अनुभव घेत असते. ही वुद्धि व जीव 
याचा संयोग मानवी शरीरांत ्ञाल्यासारखा दिसतो; परतु जीव हा 
वद्धीपक्षा निराक्रा, स्वतंत्र, अलिप्त आहे. मत्स्य-जरू, मशक-उदुम्बर 
याप्रमाणे जीव व वुद्धि अगदी निराढी आहेत. त्यांच्यामधीर विवेक जो 
जाणतो त्याला कंवल्यप्राप्ति होते. एके ठिकाणी पांच स्थूलमहाभूते, 
चोवीस तत्तव व तीन गुणाचा उल्लेख आला असून, प्रकृति आणि पुरूप 
यांतील फरक विस्ताराने वणिला आहे. येथे आलेल्या ' सत्त्व ' शब्दाचा 
अर्थ ब्रह्य नसून “प्रकृति ' असा आदे हैँ लक्षांत ठेवले पािजे. सत्त्वाला 
कोढयाची (ऊर्णनाभि) व त्रिगुणांना जाक्चाच्या तंतूची उपमा दिली 
आहे. संवादाच्या या सारांशावरून पुरुप आणि प्रकृति याचे दैत 
त्यांत वीजकूपाने स्पष्ट निरूपिखेले दिसते. भारतीय तत्तवज्ञानाच्या 
इतिहासाचा आधुनिक जमन लेखक फ़्राउवोँलनर याने तर या संवादांत 
सांख्यदशेनाचं बीज आढढ्यून येते असे स्पष्ट म्टकते आहे. 


(३) मनु-वृहस्पतिसंबाद (१९४-१९९) : या संवादात्त 
आदितत्व अक्षरब्रह्म मानक्ते असून, त्याला अव्यक्तहि म्हटले आहे. 
त्या आदिततत्वापामून एकापासूने दुसरें अशी आकाश आदि पंचमहाभूते 
उत्पन्न ज्ञारी. अक्षरब्रह्म है जीवरूपाने ज्याच्यापासून शरीर वनते 
अशा पंचमहाभूतात भ्रवेण करते व या प्रवेशामुे इंद्रिये व इद्रियविषय 
उत्पन्न होतात. या संवादात मनूने जीवात्म्याचें अस्तित्व सिद्ध करण्याचा 
प्रयत्न केला जहे. अमावास्येशिवाय इतर दिवशी आकाशाच्या आध्याने 
जसा चंदर व्यक्त स्वरूपांत दिसतो, तसाच जीवात्मा शरीराच्या आश्रयाने 
व्यक्त होतो. ज्याने सवं प्रकारची आसक्ति किवा ^ तपं ' यांचा निरास 
केला आहे त्यालाच अंतगेत .आत्म्याचा किवा क्षे्ज्ञाचा साक्षात्कार 
होतो. अक्षुब्ध, निस्त ग अशा जलाशयांत ज्याप्रमाणे माणूस स्वतःचे 
रूप पाहू -णकतो, त्याप्रमाणे इद्रियांची खनव नाहीशी होऊन इद्रे 
शात श्लाल्यावर आत्म्याचे दशन होते. 


(४) वार्ण्णेयाध्यात्म (२०३-२१०) पुरुषाधिष्ठिति प्रकृति 
किवा अव्यक्त यामधून एकापासून दुसरे जशी वुद्धि, महकार व आकाशादि 
पंचमहाभूतें उत्पन्न होतात, प्रकृति च पुटढचीं ही सात तत्वे धरून आठाना 
मूलप्रकृति म्हटले आदे. ह्या आठ मूलग्रकृतीशिवाय १६ विकार आहेत, 
ते म्हणजे ५ ज्ञनिद्विये, ५ कमेद्रिये, ५ इंद्रियविपय आणि मन. ही सर्व 
सृष्टि चरिगणमय आदह. मूलं कति आठ व विकार गढ्रा जाणि पुरुप या 
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पंचवीस तत्त्वापक्षा निराक्ा असा श्रेष्ठ विष्णु आहे. पुरुप म्हणजे 
जीवात्मा नवद्वार अशा शरीर-पुरांत राहतो. ज्याची अव्यक्त ही नाभि 
आहे, व्यक्त सृष्टि ही अरा आहे, असे हें क्ष्रज्ञाधिष्ठित संसारचक्र 
स्तेहमय तृष्णा-आसक््तरूपी अक्षां (आखा ) भोवती सारखे फिरत असरत. 
सव जगांतले प्राणिमातर. तिलाप्रमाणे या चक्राकार घाण्यांत पिछले 
जात असतात. ज्याला सृष्टी हें स्वरूप व क्षत्रपुरुप, प्रकृति व विष्णु 
यच स्वरूप याचे ज्ञान जाले तो तपं क्रिवा ^ तृष्णा ' यापासून सुटून 
मुक्त होतो. 


(५) पंचशिख-जनकसंवाद (२११-२१२) या संवादांत 
पंचशिखाने ' मोक्षाखा नेणारे " परम सांख्यतत्त्व सांगितलं आहे. पराशर 
गोत्रां तील पंचशिखाने जनकाला हँ ' वैशेपिक ` ज्ञान दि ( “ यस्मा- 
च्चैतन्मया प्राप्तं ज्ञानं वैरोपिकं पुरा ” ) असा उल्लेख या पर्वात्त आहे. 
वैशेपिक याचा अथं वशेपिकदशेनानूसार असा नसून ` विशेप ~ 
' सास ' असा येथे आहे पंचमहाभूते ' स्वभावा ' ने एकच येऊन शरीर 
वनवितात व ' स्वभावा नेच विरसाजित होतात. पंचमहाभरतांचं वनचेले 
शरीर हे ज्ञान, उष्मा आणि वायु या तीन तत्त्वा मुदे जिवंत असते. जिवंत 
व्यक्तीच्या जीवना इद्रिये, इंद्रियविपय, स्वभाव, चेतना, मनस्‌, 
बुद्धि, प्राण, अपान आणि त्याचे इतर विकार आवश्यक असतात. शरीर 
है क्षेत असून, क्षेव्रन हा मनामध्ये वसति करून राहतो. क्षेत्रज्ञ आत्मा 
हा स्वरूपत. शुद्ध, निलिप्त असून, शरीराशी त्याचें तादात्म्य चृकीने 
कल्पिल्यामुदे दुःख होत असते. ही चूक लक्षांत येउन, खरे ज्ञान अंगीं 
वाणविणे म्हणजे मोक्ष होय. येथे उल्लेखिकेत्या तच््वाचा उल्लेख पुटी 
सांख्यदशेनांत आढढत नाही. 


(६) व्यास-शुकसंवाद (२२४-२४७) : या मोठ्या संवादांत 
सुष्टिविकासाचा क्रम व जिवंत मानवी देहाची घटना यांसंवंधी भिन्न- 
भिन्न विचारसरणि एकामागून एक मांडचेल्या दिसून येतात. एके 
ठिकाणी (२२४ अध्याय) असे म्हटले आह की, आदितत्त्व ब्रह्मान 
महद्भूत, मनस्‌ आणि पंचमहाभूते असे सात पुरुप निर्माण केले. हे सात 
पुरुप एकत्र येउन मानवी देहांत महात्मन्‌ किंवा ब्रह्म याच्याशी संयुक्त 
होतात व मग तें ब्रह्म जीवात्मा होते. दुसन्या ठिकाणी (२३१) असें 
प्रतिपादिले आहे की, जिवंत देहामध्ये पांच दद्रिये, पांच इद्रियविषय, 
स्वभाव, चेतना, मनस्‌, प्राण, अपान आणि जीव असे सोठा घटक असून, 
त्यांशिवाय सतरावा घटक म्हणजे आत्मा किवा हंस होय. हा आत्मा 
चराचरसुष्टीचा स्वामी असून, नवद्वारःपुररूपी शरीरात्रून संसरण 
करीत असला, तरी स्वरूपतः अविकायं अक्षर आह. आणखी एका. 
ठिकाणी (२३३) व्यासांनी म्दट्डे आहे की, जीवात्मा हा शरीरांतीक 
इद्रिये, मन आदि अकरा विकारांनी बद्ध असून, त्याची तुलना शुक्ल- 
कृष्णपक्षातील वधिष्णु व क्षयिष्णु चंद्रावरोवर करतां येईल. तरीपण 
क्षेत्रज्ञ आत्मा स्वरूपतः कमल्पत्रावरील ेवाप्रमाणे निक्प्ति आहे. 
सत्त्व, रजस्‌, तमस्‌ हे जीवात्म्याचे गुण महेत, तर जीव हा आत्म्याचा 
* गुण ' व आत्मा हा परमात्म्याचा गुण आहे. आणखी दुस्या सिकाणीं 
(२३८) व्यासानी इद्रिये, मन, वुद्धि, महान्‌ आत्मा, अव्यक्त आणि 
अमृत अशी त्वां ची चती श्रेणि माली आहे. आणखी एका अध्यायांत 
(२४४) पंचमहाभूते, भाव, अभाव, कार, मनस्‌, वुद्धि आणि अन्तरया- 
त्मन्‌ जशी व्यष्टि व समष्टि यांमधील तत्त्वांची श्रेणि मांडकेरी दिसून 
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येते. व्यासांनी २४५ व्या अध्यार्यात पंचमहाभूते, मन व बुद्धि याचे एकंदर 
६४ गुण दिले आहेत. 


(७) भसितदेवल-नारदसंवाद (२६७) : या संबादांत आदि 
तत्त्व काल मानले असून, कालापासून आकाशादि पचमहाभूते एक 
दुसग्यापासन निर्माण न होता स्वतत्तपणे निर्माण होतात असें म्हटले आहे. 
देहधारी जिवत मानवामध्ये, पांच ज्ञानद्रिये, मन, चित्त व वुद्धि, पांच 
कर्मद्रिये व त्यांचा आधार वल असे १४ घटक मानले असून, त्याशिवाय 
(विगुणात्मक) तीन भाव, देहिन्‌ म्हणजे क्षेवज्ञ आणि उष्मन्‌ (जिवत- 
पणाची ऊव) हैहि गणक गेले आहेत. कालाच्या प्रेरणेने क्षेतन्ञ एका 
देहातून दुस्य देहात संसरण करीत असतो. या आप्या तत्त्वप्रपंचाला 
म्रसित-देवलाने “ साख्य " असे म्हटले असून, त्याचे ज्ञान ज्याला ज्ञाले 
त्याला ब्रह्मप्राप्ति होते, असा उपसंहार केला आहे 


(८) सनत्कुमार-वत्रसंबाद (२७१) या संवादांत सन- 
त्कुमाराने जीवात्मे हे कृष्ण, नील, धू ज्र, रक्त, (पीत) हारिद्रवर्ण, आणि 
शुक्ल अशा सहा रंगाचे असतात्त व ते रग त्यांना आपापल्या कर्मप्रमाणे 
प्राप्त होतात असे म्ह्ले आहे शुक्लवणं जीवात्मा हा परमोच्च प्रदाला 
अधिकारी होतो. 


जीवात्म्याना कमप्रिमाणे रंग प्राप्त होगे हा सनत्कुमाराचा विचार 
जैनदशेनांतील ' लेश्या ' या विचारघारेशी सदृश असा दिसून येतो. 
प्राचीन जंनाचायनिी “ लिश्यते-र्क्प्यते आत्मा कर्मणा सह अनया 
इति लेश्या ” ~ जिच्या योगाने आत्मा कर्मानी क्प्ति होतो ती छया" 
अशी व्याख्या दिली आहे. ठेश्या दोन प्रकारची वणिखी आहे ~ द्रव्य- 
केष्या आणि भावलेश्या. सहा द्रव्य-टेश्या पांच रंगाच्या असतात असेहि 
त्यानी म्हटले आहे त्या द्रव्यलेश्या अशा : कृष्ण, नीक, कापोत, तेजो- 
ठेश्या, पद्मलेष्या, शुक्ललेष्या. 


(९) वसिष्ठ-क रालजनकसंवाद ( २९१-२९६ ) : या संवादांत 
आदिततत्व अमूर्तात्मा शंभु हे माने असून त्याच्यापासून महद्‌- 
भूत्‌, अहकार, पचमहाभूते, पंचज्ञानेद्रिये व त्यांचे पंचविपय, मन व 
पचकर्मेद्रिये अभी एकदर २३ तत्त्वे उत्पन्न होतात असे म्हटले अहे. ही 
तेवीस तत्त्वे, अमूरतात्मा शंभु ह २४ वे तत्त्व, यांशिवाय पंचविसावे तत्तव 
विष्णु किवा निर्गृण आत्मा आहे. 

(१०) यान्नवल्क्य-जनकसंवाद (२९८-३०६) : या संवादांत 
या्ञवत्व्याने निरनिराच्चा भुमिकांवरून सृष्टिप्रपंचाचें वणेन केले आहे. 
अव्यक्त, महत्‌, अहंकार आगि पंच महाभूते अशा आर प्रकृति असून 
त्यांच्यापासून पचज्ञानेद्रिये, पंचन्ञानेद्रियविपय, मन व पंचकमद्रिये असे 
सोा विकार उत्पन्न ज्ञाले असे एक वणन आहे. दुसरे वणेन असे अहे 
की, विश्वाची उत्पत्ति नऊ सर्गात री. ते नऊ सगे असे : अव्यक्त सगे, 
बुदिसगं, अहंकारसगे, मन सर्गे, पंचज्ञानेद्रियविपय ज्यापासून उत्पन्न 
ज्ञा असा भूतसगे, पंचज्ञानेद्रिये ज्यापासून उत्पन्न लाटी असा व्हु- 
चितात्मक सगे, कमेद्भिये उत्पच्च करणारा एेद्रियक सर्ग, ज्याच्यापासून 
देवादि निर्माण ज्ञाले तो आजंवकं सगं आणि मानवेतर निर्माण 
ज्यापासून ज्ञे तो तिर्यक्‌-स्रोत.सगे. याशिवाय याज्ञवल्क्याने 
सृष्टीचे अध्यात्म, अधिभूत आणि अधिदैवत अशा तीन विभागांत वर्णेन 
केलेले आददून येते. सांख्यांच्या पंचवीस तत््वांशिवाय आणखी एक 
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सव्विसावे तत्तव, मुक्त स्वरूपांतीर आत्मा किवा पुरुष, याज्ञवल्क्याने 
मानठे आहे. 

(११) सुलभा-जनकसंवाद (३०८) : या संबवादात सुलभा या 
योगिनीने जनकाला जिवंत मानवातीर तीस कलांचा किवा तत्त्वांचा 
समुदाय वणेन करून सागितल्र आहे त्या तीस कला अशा : पांच 
्ञानेद्रिये, त्याचे पाच विपय, मन, वुद्धि, सत्त्व, क्षज्ञ (क्षेतन्न या तत््वा- 
मूके ' मम" व “न मम” असे ज्ञान होते. ), सामग्य, संघात, आकृति, - 
व्यक्ति, सुखदुःखादि दं, कार, पंचमहाभूते, सद्‌भाव, असद्‌ भाव, विधि, 
शुक्र आणि, वल. या कलाच्या स्वरूपांत प्रतिक्षणी फरक होत असतो, 
पण तो सूक्ष्म असल्यामुदे लक्षांत येत नाही. दिव्याची ज्योत जशी 
प्रतिक्षणी ज८त जात असून एक अशी भासते, किवा घोडा जसा भरधाव 
धावत असतांना एक असा भासतो, त्याचप्रमाणे जिवत्त व्यक्तिमात्राच्या 
ठिकाणी वदरत जाणारा हा तीस कलाचा समूह्‌ हा एक असा प्रतीत 
होतो. वर उल्छेसिङेल्या तीस कलांचामात्र पुढील सांख्य-तत्त्वज्नानांत 
कोठहि उल्लेख आदत नाही. या तीस कला सामग्याने जेथे असतात 
ते शरीर होय ( “ समग्रा यत्र वतन्ते तच्छरीरमिति स्मृतम्‌ । “ ) असे 
येये म्ह्टञे जहे. 

(१२) नारद-शुकसंवाद (३१६) : नारद शुकाला सतरा 
तत्त्वांचा प्रपच समजावून सांगतो. ती सतरा तत्वे अशी : पंचज्ञानेद्रिये, 
तीन गुण, पंचमहाभूते, चेतना, आत्मा, मन आणि बुद्धि. 


(१३) भीष्म-युधिष्ठिरसंवाद (२१६) : या संवादांत केशव 
किवा विष्णु (पुरुषोत्तम) हा “ महात्मा ' असून त्याने पंचमहाभूते 
निर्माण केली आहेत, त्याने मापल्या मन.संकत्पाने संकर्षण याला उत्पन्न ^ 
कर्न त्याच्याकडे सवं सृष्टीच्या धारण-पोपणाचें कार्यं सोपविकले आहे, 
असें सांगितले आहे 


(१४) नारायणीयं (३२६) : यांत नारायणाने जो सृष्टिक्रम 
सांगितला तो असां : पहिले आदितत्त्व वासुदेव; त्यालाच पुरुष म्हटले 
आहे. वासुदेवापासून अव्यक्त, मनस्‌, आकाशादि पंचमहाभूते निर्माण 
काली. वासुदेव हा क्षेत्रज्ञ असून तोच जीवात्म्याच्या रूपाने संकर्पण 
म्हणून ओटखला जातो. सकपेणापासून मन स्वरूपी प्रद्युम्न, प्रचयुम्ना- 
पासून अहंकाररूपी अनिरुद्ध निर्माण होतात. अशा प्रकारे नारायणीय 
संवादंत पाञ्चरात्रद्ेन वीजरूपाने आटगून येते, असे म्टणतां येर्दल. 


काल, स्वभाव, नियति : याशिवाय मोक्षधर्मपर्व असें काही तत््व- 
ज्ञानविपयक अध्याय आहेत की, ज्यात † काल ' (२१७) ! स्वभाव ' 
(१७२; २११५), ञाणि * नियति " ही स्वभ आदितत्त्वे मानरीं 
असून तीच विश्वाचे व मानवी जीविताचे नियमन करतात असे म्हटले 
आहे तत्त्वज्ञानाच्या इतिहासांत ह्या आदितत््वाचा पुरस्कार फार 
प्राचीन असला पाहिजे; कारण त्यानंतर विचारवंताचे विचार वदलून 
या तत्त्वाएेवजी प्रकृति, पुरष, आत्मा व ईश्वर ही तत्त्वे पुटे आरी. 
मोक्षघर्मपर्वाति " काल "„ ` स्वभाव ' व ! नियति ' ह्या आदितत्त्वांचा 
पुरस्कार दैत्य किवा असुर याच्या अधिपतीच्या तोडी घातका आहे हैँ 
या तत्त्वविपयक विचाराच्या प्राचीनत्वाच व प्रगत विचारवंतांना तें 
अमान्य ्ाे असल्याचे निदशंक आहे. मोक्षधर्मपर्वातच (अ. २२९, 
४-१०) व्यासांनी या ' स्वभाव 'वाांवर कडाडून हल्ल्र॒ चडढविला 
असून हे स्वभाववादी “ गवताच्या भुश्यामागे लागले व मानवाच्या 
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प्रवर विश्वास न ठेवणारे “ असें त्यांना म्हटले आहे व मानवाच्या 
तत््वावगाहिनी प्रलेची मूक्तकठाने प्रशंसा केटी आहे 

(जा) मोक्ष-घमन्तिर्गत सांख्य-योग : मोक्षघर्मातत सांख्यतत्त्व- 
ज्ञानाचे वर्णन पंचणिख-जनकसंवाद (२११-२१२), व्यासशुकसंवाद 
{२२८), भीप्मयुधिष्ठिरसवाद (२८९), वसिष्ट-करालजनसंवाद 
(२९४), याज्ञवल्क्य-जनकसवाद (३०३) हत्यादि प्रमुख संवादातरून 
आले आहे त्यातून रवाणलेले साख्यदषेन हे सांख्यकारिकेतील सांख्य- 
दर्शनपेक्षा पुष्कट वावतीतत निराटं आदे. त्याचा निरेपणा पृटील 
चावतीत्त दिसून येतो. तो वर विविध संवादांतील तत््वज्ञान-वणेनांतहि 
दिला आहेच. 


(१) मोक्षघर्मान्तगेत सांख्यदणेनात ईश्धरफृप्णाच्या सांख्यदशंनां- 
तल्यासारखे अंतिम रेखीव असे प्रकृति-पुरुप यामधघील ठत आढदूल 
येत नाही. या संवादांतून प्रकृति व जीव किवा पुरुप या दोहोनाहि 
आपल्या अधिष्ठानालाली घेणारे परमात्मतत््वासारँ परमोच्च तत्त्व 
आढलून येते. सांख्यतत्वज्ञानासंवंधीच्या महाभारतांतीर विवेचना 
मतामतांचा गर्वा दिसते असला तरी ब्रह्मन्‌ किवा ईश्वर याच्या 
स्वरूपाविपयी मात्र एेकमत्य आददते. पुरुपवहुत्व असूनहि ब्रह्य रहँ 
सर्वाना आधारभूत आहे असें येथे म्टले आहे. पंचशिखाला सांख्य 
समजाविल्यावर आसुरि ब्रह्मां विलीन ज्ञाला असे म्हटले आदे. 


(२) मोक्षधर्मातीर संबादातून एका प्रकृतीएेवजी आट प्रकृति 
वणिङेत्या आददून येत्तात. अव्यक्त, बुद्धि, अहकार व पंचमहाभूते 
यांनाच "आ प्रकृति, म्हुटऊे आदे. व्यासांनी तर एके टिकाणौ (अध्याय 
३३८) पुरुप अनेक नसून एकच आह असे म्हटले आदि. 

(३) ईश्ररङृष्णांच्या सांख्यदशंनातील तन्मा्ाचा निर्देश मोक्ष- 
धमतिर्ग॑त सांख्यदशनात आद्टत नाही. त्याएेवजी पंचमहाभूताचे 
पंचविपय किवा पंचगुण यांचा उल्लेख सापडतो. 

(४) मन, अहुंकार, वुद्धि याची स्थाने मोक्षघर्मात सांल्य- 
कारिकेतत्यासारसी निश्चित ्ञालेटी दिमून येत नाहीत. विन्वोत्पतति- 
योजनंत त्यांना निरनिराठढी स्थाने व्या-त्या विचारकानी आपापत्या 
मताप्रमाणें दिलेली आहेत. 

(५) पंचज्ञानेद्रियांचँ उद्गमस्थानहि निश्चित ज्ञारं आट्ढ्ून येतत 
नाही. 

योगाच वणेन करताना मूलतत्त्वज्ञानदृप्ट्या सांख्य आणि यौग 
अभिन्न आहेत असे मोक्षघर्मात पुप्कछ िकाणी म्ह्ेलं आढ्ून येते. 
दूध, ताक च दही यात मूतत्त्वत. जसा फरक नाही, तसा साख्य आणि 
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योग यात फरक नादी (२९५४४). सांख्यांचा भर शास्त्रज्ञानावर्‌ ` 


आहे, तर योगाचा भर प्रत्यक्ष कृति-घ्यानधारणेवर आहे (२८९.७). 
योगाचा अभ्यास करणारा हा शरीर व मन या दोन्दीटि दृष्टीनी सशक्त 
व कणखर पाहिजे यावर कटाक्ष आढढतो (२८९.३). योगाला 
आवश्यक असा इद्रियसंयम, ध्यान, धारणा यांच मोक्षधर्मात सिकि- 
विकाणी (२९४, ३०४) वर्णन आ्टयून येत असले, तरी पतरजरीच्या 
योगसूर्रांतल्याप्रमाणे त्याचा व्यवस्थित पद्तशीर प्रपच व माडणी 
आढलून येत नाही. म्हणून मोक्षघर्मातील योगप्रकरिया ही योगसूत्राणी 
तुरना करता प्राथमिक अवस्थेतीर असून, पुढे तिचा पद्धतशीर विकास 
योगसूत्रकाठी ज्ञास असावा असे अनुमान कादण्यास हरकत नाही. 
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(इ) मोक्षधर्मान्तर्गेते ईश्वरविषयक विचार : नारायणीय या 
उपाख्यानात नारायण, विष्णू किवा वासुदेव हा परमेश्वर माना भाद. 
त्याशिवाय अन्यतर अध्यायांतून कृष्ण, चिप्णु यांना परमेश्वर मानले आहे 
(२००-२०२; २०९; २१०; २७०-२७१ इत्यादि) . एका अध्यायांत 
(२६३) तर पूर्वीच्या परंपरागत देवाविपयी एकं प्रकारचा अनादर व्यक्त 
स्ञालेका आढद्ून येतो. त्या अध्यायात एक ब्राह्मण अशा देवाच्या णोधांत 
आहे“ की, जो देव मानवांच्या सतत केत्या जाणाच्या प्रार्थनानी ' जड ' 
(संबेदनाणून्य) वनून गेलेला नाही. असा देव त्याला आपत्या वृष्ठीने 
भूमीला सुजल, सुफल करणाग्या कुंडाधार मेषाच्या स्किणी दिसून 
येतो व म्हणून तो त्याचीच आराधना करतो असे दाखविले आदे. , 


(ई) मोक्षधमन्तिर्गत नतिक विचार : मोक्षधर्मामध्ये वर्णाश्रम 
धममनिुसार आपली कर्तव्ये आचरावयास सांगणाय प्रवृत्तिमार्म आंणि 
सवं कर्मे सोडून संन्यस्त वृत्तीने राहावयास सांगणारा निवृत्तिमागे या 
दोहोचैटि वर्णन आद्यून येत. पिता-पूत्रसवाद (१६९), शुकानुप्र्न 
(३०९) या अध्यायांतून मनुप्याने सस्ाराचौ नि.सारता ओग्खून त्याचा 
त्याग करावा व आ्मक्ञानाच्यामागे छागावे असँ सांगितले आहे. 
शम्याक (१७०), हारीत (२९९) या ऋपीनी एका ठिकाणी न राहतां 
एका ठिकाणाहून दुसव्या सिकाणी संचार करणारा, आपत्या वाहूची 
उशी करूने उधडया जमिनीवर ्रोपणारा, दुसन्याला त्रास न हील 
अशा रीतीने भिक्षा मागून त्यावर जगणारा, सवं भ्रूतमाव्रांशी मेतरी- 
भावानि वागणाया असा परिव्राजक याची प्रणंसा केरी महे. शुकाचायें 
(३१६) हा अशा परित्राजकाचा मू्िमंत उज्ज्वर आदौ म्हणून 
दाखविला आहे. याउल्ट गृहुस्याश्रमाची सर्वश्रेप्ठ थोरवी गाणारा 
स्यूमरष्मि (२६०-२६२), गृहस्थाश्रम हा स्वं आश्वमाचा आधार 
आहे असे प्रतिपादन करणारे व्यास (२२६) व पराशर (२८४) यांनी 
गृहस्थ हा ऋणत्रय फेड्न कसा मुक्त होऊं शकतो याचे वर्णने करून 
प्वृत्तिमार्गाची महती वर्णन केली आहे. एका अध्यायात्त (२८८) त्र 
“ न मानुपात्‌ प्रेप्ठतरं हि किचित्‌ ” अशी मानवतेची थोरवी वणेन 
केली आहे. 


प्रवृत्ति च निवृत्ति याचा समन्वय किवा स्चानकर्मसमुच्चयमागं हा 
राजपि जनक (३०८) व वैश्यव्यवसाय करणारा तुलाधार (२५४) 
यांच्या जीनर्नातं व तत्त्वज्ञानात्‌ दाखविला आह. है दोधेहि अनासक्त 
रीतीने, सवं भूतमात्राशी समवृत्ति ठेवून आपापले व्यवसाय प्रामाणिक- 
पणे करीत आहेत असे दाखविले आहे. 


त्याचप्रमाणे मोक्षघर्मपवतील अनेक अध्यायातुन अभिलाप किवा 
तुष्णा याच दमन, सांसारिक इद्वियविपयांविपयी " निर्वेद ' आणि मनाची 
अनासक्त समवृत्ति याचे वर्णन आले असून, या गोष्टी प्रवृत्तिमा्गं व 
निवृत्तिमागं या दोन्दीहि मार्गावरील साधकाला आवप्यक आहेत असें 
सुचविले आहे “ यच्च कामसुखं छोके यच्च दिव्यं महत्सुखं । तुप्णाक्षय- 
सूखस्यंते नाहतः पोडणी कलाम्‌ ॥ ” (जगातीक विपयसुख त्याचप्रमाणें 
स्वर्गलोकांतील दिव्य सुख यांना तृष्णाक्षयापासून होणाया सुखाची 
एकपोडशांशहि सर नाही). हा श्लोक अनेकं वेठां आला असून मोक्ष- 
धर्मातील अनासक्तीचें नैतिक तत्त्वज्ञान त्यांत प्रामुख्याने सामावले आहे. 


शेतांत कापणी ्ञाल्यावर पडलेछे धान्याचे कण वेचून त्यावर उप- 
जीविका करणारा * उन्छवृत्ति ' साधक परम-निःश्रेयस प्राप्त करून 
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घेतो, जनं एका उपाख्यानात्त म्टट्ठे अमूुन, तद्धार अनासक्त त्यागमय 
जीवनाचा आदर्भ नुचविन्ा गेटा जाह 


वेदसहिता किवा वैदिक मंत्र याच अनन्यभावान पठन क्वि जप 

करणारा योग्याप्रमाणे मोक्नपदाच्न जातो भसं जापकोपाच्यानात म्द्टल 

असन, त्यांत युटील काति विकसित अल्ल्या तंत्रमार्गाची वीजं 
आददन येतात अप म्टणावयास्न हरकत नाहाः 


मोक्षघ्मतिीच काही अध्यार्यातुन दिसेविपयी घृणा वं अदहिसेकडें 
उत्कट प्रवृत्ति वणिलेटी भटद्ूल येते. यज्ञांतील पशुदिसेचा जोरदार 
निवे केठेटा निदर्थनास येतो (२५७, २६४ )- नारायणीय 
उपाख्यानांत तर, वनात पवन न देता, धान्यवलि यावा असे स्पष्ट 
म्हटले आहे ` सामाजिक व कायद्याच्या क्षत्रांतहि अ्हिसेकडे प्रवृत्ति 
दिसून येते. सत्यवान्‌ नावाच्या एका राजपुत्राने अपराधावदल फागीचौ 
शिक्षा देणे करवा मनुप्यवघ करणे हे मानवतेला व न्याय्यतला धल्न 
नाही भसे म्हणून मनुप्यवधाचा कडाडून निपेध केला आद (२५९) 
आपणां स्वत णी वागताना दुसम्याने जे कर्म करू नये असे आपर्णांस 
वाटते, असँ कमं भापण दुसन्थाश्ी वागतांना करं नये (“यदन्यैविदहितं 
नैच्छेत्‌ आत्मन करम परप. 1 न तत्परेषु कुर्वीत जानततप्रियमात्मन. ॥1** 

५१.१९) जसा नैतिक दडक घातलेलाटिं आदद्धून येते. 


सद्भ्य : सुकथनकर, ब्दी. एस. व वैक्वल्कर, एस. कै. : 
महाभारत (गृण, १९३३१९५८) ; एड्गटेन एफ, अनु व सपा. : 
दि विगिनिग्ज गांफ इंडियन फिलसफी (कंडन, १९६५). 
वि. म. देडेकर 


तच्वक्ञान, मीमांसामत : मीमासा किवा अधिक काटेकोर 
श्व्दात पूरवेमीमासा या सुपरिचित नावाने ओटखला जाणारा सिद्धान्त- 
समूह म्हणजे वेदाच्या कमेकाडात्मक पूरवेभागाचा चिकित्सापूवेक घेतलेला 
परामश होय. भारतांत स्थिर ्ञालेल्या प्राचीन आर्यानी क्रमाक्तमाने 
दीर्धकाक्पर्यत केलेल्या रचनाचि नांव “वेद ' होय. त्यांत विकासाचे 
तीन टप्ये स्पष्टपणे दिसून येत्तात. परियात नैँसगिक शक्तीना उदेशून 
गाद्रलेखी सूक्ते किवा गीतेहि येतात. तदनंतर य्ञानुष्टानादि आणि 
त्याच्यासंवंधी वारकाव्याची चर्चा करणारे कमेविधायक, गात्मक असे 
ब्राह्यणग्रय पाटावयास सापडतात आणि शेवटी ुरुशिप्यांचे एकान्ता- 
तीर गुह्य असे तात्त्विक स्वरूपाचे संवाद असनेटी उपनिपदे येतात. 
ब्राह्यणसं्क दुसन्या रप्प्यात वयाच गुंतागतीचे धार्मिकं क्रियाकलाप 
उदयास आके; आणि विकासाच्या प्रथमावस्थेती प्राकृतिक शक्तीच्या 
पुजेची अकृत्रिम आणि कविप्रतिभेची सहजोद्रेक भसकेटी भरमिका जाऊन 
तिची जागा धमपिक्षा जादरूभिरी हे नाव शोभे अशा गोष्टीनी घेतटी- 
अद्भुत फल्प्राप्तीच्या इच्छेने केल्या जाणाव्या या गंतागुतीच्या क्रिया- 
कलापाचे मंत्रगायन ह एक आवश्यक भंग होन वसले. दाच मंव- 
ब्राह्मणात्मक आणि कर्मकांडप्रधान असा वेदांचा पू्वेभाग होय. प्रस्तुत 
संदर्भात ' कमं ' शव्दाचा ‹ क्रिया ' हा सर्वसाधारण अर्थं विवक्षित नसून 
" यज्ञीय क्रिया ' असा पारिभाषिक अथे विवक्षित आहे. हाच पण पूवं- 
मीमासेचा मुख्य प्रतिपाद्य वरिपय होय आणि म्हणूनच पूरव॑मीमांसेला 
" कर्ममीमांसा ' असेहि म्हणण्यात येते. 

जेमिनिपूवे विचारक : पूर्वमीमासा जरी जौमनीच्या मीमांसासू्ांवर 


६८ 
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आधारलेखी असली तरी जेमिनि हे काही या श्वस्तराचे पटिठेच विचारक 
नाहीत. खुद जमिनीनीच वादरायण, वादरि, एेत्तिरयन, कार्णाजिनि, 
लातृकायन, कामुकायन, जत्रिय आणि आचेखन या मीमाेच्या पूर्वै- 
सूरीचा उल्लेख केला जहे. याजिवाय जँमिनि नांवाचे आणखी एक 
आचायं टन गेल. सूत्रकाानी त्यांच्या नावावर पूर्वपक्ष मांडल आहे. 
पाणिनोने काष्कृत्स्त अएणि आपिशक्ि छ जणखी दोन आचार्याचा 
उल्लेख केा आहे. ह्या आचार्याचा उदय टोण्यपपूर्वीं सुद्‌ ब्राह्मणग्रया- 
मध्येच मीमासापदतीच्या चर्चां अधूनमधून पाहावयात्त सापडतात 
जाणि काही काढानंतर श्रौतसूरांमध्ये तर या चर्चा पद्धतश्ीरपणे 
केठेत्या आढद्धून येत्तात. असे दिसते की, जसजी यत्ञीय क्रियाकलापांची 
गुतागूतत वाटत गेली तसतसे यज्ञयागाच्या नेमक्या अचूक पदति कोणत्या 
आणि तत्संवंधी वैदिक विधिविवानाचा खरा अर्थं कोणता यावदल 
संशय उद्‌भवू लागले. यामे काही कालानतर वेदवाक्यांची संगति 
आणि अथं छावण्यावदुल्चे नियम करण्यांत ज्ञे. सुदूर भूतकालांत 
है नियम करण्याचे कितीतरी प्रयत केके गेे असवेतं आणि या 
प्रयत्ना चौ फलनिप्पत्ति म्हणून एतद्विपयकं कितीतरौ निरनिराव्या 
पद्धति एकाच काढठी आणि एकामागून एक उदयास आत्या असाव्यात; 
पतु जैभिनीची पद्धति पुढे आल्यानंतर ह्या सवं पद्धति हूहू मागे 
पद्ून खोप पावत्या असाव्यात. भाजतरी एकमेव जैमिनीची पद्धतीच 
टिकाव धरून आहे. 


इतर प्राचीन सूत्रकारांप्रमाणेच जैमिनीचा कारहि निश्चित ्ञालेला 
नाही. त्यांच्या सचनत आपण ज्यास तत्त्वज्ञान म्हणून समजतो त्याचा 
अत्यल्प भागच दिसून येतो; परंतु ज्या अर्थी तिच्यांत वेदाच्या स्वत.- 
प्रामाण्याचे आणि नित्यत्वाचे ताकिक युक्तिवाद देऊन प्रयत्नपूरवेक 
समर्थन केलेलें दिस्रुन येते, त्या अर्थी ती खचितच अशा वी उदयास 
भली असी पाहिजे की, ज्या वें वौद्धासारते वेदवियेधी नास्तिक 
विचारक पुटे सरसावून वेदानूवर्तीयांच्या मतांना आह्वान देत होते माणि 
यन्तयागादीच्या खन्या आच्यात्मिक मूत्याविपयी गंभीर स्वरूपाच्या 
शंका प्रकट करीत होते, परस्तु त्या वेठी योगाचार भाणि माध्यमिक 
यासारखे अत्यत प्रगल्भ भसे तात्तिक संप्रदाय उदयास आके नव्हते. 


धमं व धमचिं प्रमाण . जंमिनीच्या रचनेचा मुख्य प्रतिपा विपय 
* अथातो धममेजिन्ञासा ' या पहिल्या सूरत प्रतिज्ञा कैत्याप्रमाणे धमे, 
त्याचें स्वरूप, त्याच्यावदल्चे प्रमाण, जाणि या प्रकारचा इतर तपशीक 
माहे. दुसव्या सूर्रात घर्माचि लक्षण † चोदनालक्षणोऽर्थो धर्म. ' उमे 
केलेले आह. याचा अथं असा कौ, वेदांतीर आज्ञापक वाक्यांनी 
उपदेशिेला व मानवाचें अनिष्ट परिहार करून इष्टसाधन करणार 
तो धमं होय. धर्म हा वेदैकगम्य होय, कारण प्रत्यक्ष आणि अनुमाना- 
सारखी इतर छौकिक प्रमाणे वियमान वस्त्च्या कषेत्रापुरतीच मर्यादित 
असतात. पुटे परखोकांत साध्य होणारा अव्तेमान जो धर्मे, तो त्यांच्या 
कक्षेच्या वदहिर पडतो. 


अता प्रश्न असा कौ, धर्माच्या वावतीत एकमेव वेदच काय म्हणून 
प्रमाण मानावयाचा ? यावर जँमिनीच उत्तर असे की, वेद हा भपौरूपेय 
आहे म्हणून ! अपौरूपेय याचा अथं जसा की, त्याचा कोणीच कर्ता 
नाही. वेद मनुप्यकृतहि नाही आणि ईश्वरकृतहि नाही अपौरूपेय 
असत्यामृटठे तो श्वम, प्रमाद, विप्रलिप्सा, करणापाटव इत्यादि 
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सवं तददेच्या पुरुपदोपांनी रहित आहे. अतएव तो सर्वैव निर्दोप आहे. 
शिवाय, नित्यशव्दराशि असा जो वेद त्याचा अर्थं रूढाथपिक्षा अगदी 
निराछरा असल्यामुदे तो स्वरूपत च एकमेव परमप्रमाण होय. जेमिनीच्या 
, अवाढव्य ग्र॑याच्या थोडयाशा भागातच ({ अध्याय १, पाद १) काय 
तो हा विषय चचिण्यांत आला आहे. अवशिष्ट भागांत तात्तविकेतर 
विषयाचाच तपशील्वार विचार करण्यांत आला आहे. 


मीमासेवरील भाष्यकार -: मीमांसेच्या चिकासाचा दुसरा महत्त्वाचा 
टप्पा म्हणजे भाष्यांचा होय. यांत तात्त्विक दुप्टीने कितीतरी महत्त्वाच्या 
गोष्टी दिसून येतात. शवर ह आपणास उपलन्ध असलेल्या जेमिनीच्या 
मीमांसासूव्राचे भाष्यकार आहेत. सुद्‌ भाप्यातील आणि नंतसव्या 
मीमांसावाडमयांतील उल्लेखांवरून असे दिसून येते की, शवरांच्यापूरवी 
उपव, भर्तुमिव्र, भवदास आणि हरि यानीदेखील जैमिनीमूत्रावर 
भाष्ये केटी होती. शवरांनी उद्धृत केलेल्या उपवर्पाच्या वृत्तीतील 
लहानसा भाग वगढठतां या सर्वं भाप्यकाराचे ग्रथ आता नाहीसे ज्ञाले 
आहेत. यामृदे त्यांनी मीमांसेच्या विकासांत किती भर घाती रहँ 
कटठण्याचें साधनहि उरले नाही. 


शावरमाप्य : शावरभाप्यावरून एक गोष्ट स्पष्टपणे प्रत्ययास 
येते कौ, शवरोच्या वेलेपर्यत विज्ञानवाद आणि शून्यवाद या बौद 
प्रत्ययवादी संप्रदायांचा चांमलाचे जम वसल होता आणि ते आपल्या 
प्रभावी अशा वैचारिकं आक्रमणामुटे वाह्य जगत्‌, आत्मा, स्वे 
इत्यादीची सत्यता आणि यज्ञयागादीच्यां फलोत्पादकतेवर विश्वास, 
या वैदिक कर्मकांडाच्या पायाभूत सिद्धान्ताना चागलेच हादरे देत होते. 
या नव्या संकटापुढे मीमासेचें मूचे निन्वढ्ट कर्मेकां डात्मक स्वरूप राणे 
शक्यच न्ते. मशा परिस्थितीत प्रत्ययवादयांच्या या आहानास्न तड 
देण्यासाठी शवर पुढे सरसावकले. तेब्हापासून मीमांसेत खन्या अर्थानि 
तात्त्विक वटण लागत गेले. प्रत्ययवाद्यानी ज्या आधारभूत विधानांच्या 
जोरावर आपे निष्कं काढले होते, त्यांच्या खंडनाचा मागे शवर यांनी 
आपल्या युक्तिवादाच्यादारे खुला करून दिला. यामु पुढच्या कालात 
कुमारिल यांना शेवरले खंडनास्त् चावि सुकर ले. 


शवरांच्या युक्तिवादाचा मथितां खालीलप्रमाणे होय : 


- (१) ज्ञान हे निराकार आणि क्षणिक होय. (२) तें स्वत.सजाण्‌ 
शकत नाही. (३) त्याचा विपय नेहमी त्याच्यावाहेर काहीतरी 
असतो. (४) ज्ञान आणि त्याचा विपय है एकसमयावच्छेदाने जाणे 
जात नाहीत. (५) ज्ञानांत येणारा आकार हा नेहमी विपयाचाच 
असतो. (६) ज्ञानाचें ज्ञान मागाहून अथपित्तीने होते. 


ध्रमज्ञानाच्या सार्वजनीन अनभवावरदेखील प्रत्ययवादाची वरीच 
भिस्त होती. यावरून भसा निष्कपं काटण्यांत येई की, जगाचे सत्यत्व 
सिद्ध करूं पादणारं ज्ञान हेच मुढी स्वरूपतः मिथ्या आहे. पदाथसत्ता- 
वादी शवरांना या वादग्रस्त प्रस्नाची उपेक्षा करणे शक्य नव्हते. 
त्यांनी प्रतिपन्नाच्या आक्षेपास चोख उत्तर देऊन मीमासेच्या सुप्रसिद्ध 
अशा स्वत.प्रामाण्याच्या सिद्धान्ताची पायाभरणी केली. याशिवाय 
शबर यांनी आत्म्याचें निरपेक्ष सत्यत्व आणि स्थायित्व प्रस्थापित केले 
आणि त्याचृवरोवर वेदांच्या नित्यत्वाल् आणि अपौरुपेयत्वाला वाध 
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येऊं नये म्हणून तितक्या अंशांत ईघराची सत्ताहि नाकारली. ही शेवटटी 
गोष्ट त्या काचच्या सनात्तनी समाजाकडे पाहता अगदी क्रातिकारक 
अशा स्वरूपाची होती. 


सीमांसेच्या इतिहासांतील स्वर्णकाल : शवरांच्यानंतरचा काटखंड 
म्हणजे मीमांसेचा स्वर्णकार म्दणतां येईल. याच कालात कुमारिलभटु 
आणि प्रभाकरमिध यांच्यासारख्या मीमांसेच्या अतिरथी, महास्थी 
अशा व्याख्याकाराच्या कर्तृत्वास बहर आला; परतु या दोघांमध्ये 
महत्त्वाच्या तात्त्विक प्रमेयावदुल इतक्या तीन्न स्वरूपाचे मतभेद साले 
की, त्यामूरे मीमासेचे भाट आणि प्रभाकर असे दोन विभक्त 
सप्रदाय वने. 


मीमांसेच्या इतिहासातील हा विशिष्ट काल्खंड अत्यंत उत्साहपूणं 
आणि जोमदार अशा कतेवगारीचा व तात््विकदुष्टया परमोत्कर्पाचा 
असून, त्यांत मीमासादशं नाने टीकात्मक व॒ तात्विके विचारांच्या 
भराग्यांनी युक्त अशा तत्त्वज्ञानाचा कठस गाठला. मीमासेतील या 
अत्युच्च कतंवगारीचें वरेचसे श्रेय दुर्जय अणा प्रतिस्परध्याची भूमिका 
घेणाया वौद्धाच्या प्रत्ययवादासर दिले पाहिजे. त्याची ही विशिष्ट 
विचारधारा ओपनिपद विचारसरणीचीच तकंप्रा्त अविच्छिन्न अशी 
परंपरा असून, तिने आपल्या व्यापक प्रभावाने तोपर्यत भारतीय 
तत्त्वज्ञानारचे क्षेत्र पूर्णपणे ग्रासले होते. 


कुमारिल व प्रभाकर : कुमारिल आणि प्रभाकर यांनी शवरांची 
वैचारिक परपरा तिच्या सर्वं गभितार्थासह्‌ पुटे चारविरी ; इत्केच नब्हे 
तर, त्यांनी तिची पूर्तेताहि केली; आणि त्याचचरोवर प्रतिस्पर्ध्याच्या 
गोटातीर हाल्चाटीवर वारकाईने नजर ठेवृन मीमासेच्या तात्त्विक 
प्रक्रियेत्त कित्येक नवीन चिचाराचीहि भर घातरी. यावैकी मोक्षाचा 
विचार अत्यंत मोलाचा असून त्यामुे मौमांसेला परिपुणं अशा दशंनाचें 
स्वरूप प्राप्त ्ञाले. शवरांच्या वेक्ेपर्यत मीमांसा फक्त यज्ञानेच प्राप्त 
होऊ शकणाय्या स्वगेप्राप्तीच्या मूठच्या वैदिक ध्येयांतच संतोप मानीत 
होती. खरे तर उसे की, मोक्षाचें ध्येय वैदिक कमेकांडाच्या स्वरूपाशीं 
काहीसे विसंगतच होते; आणि म्हणून त्याला संमति मिढतांच कर्म 
कांडास गौणत्व प्राप्त ज्ञाले. त्यामूके अशीदहि शंका पेण्यास प्रबठ आधार 
आहे की, याहि परिस्थितीत यज्ञयागादीना चिकटून राहण्याचा एकमेव 
उदेश पुरोहितवर्गाच्या दितस्वंधाचे रक्षण करणें हाच असावा. 

याच काठांतील ज्ञानमीमासेच्या सदरांत मोडणारे काही नवीनं 
आणि विशेषतः उल्ठेखनीय सिद्धान्त म्हणजे कुमारि याचे ज्ञातता 
व॒ विपरीतच्याति है सिद्धान्त आणि प्रभाकर याचे च्निपुरीप्रत्यक्षवाद 
व अख्याति हे सिद्धान्त होत. 


न्यायवेशेषिक दर्शनांचा परिणाम : मीमांसेच्या वैचारिक विकासां- 
तील ॒शेवटल्या रप्प्यांत काही अणौ या शास्त्राच्या समृद्धीत पडटेटी 
भर तर काही अंशी त्याला उतरती क्का लागली दिसून येते. हा 
कारावधि स्थूलमानाने नववें ते सतरावे शतक होय. शाक्किनाथ, 
पार्थसारथी, चिदानंद, नारायणभटु, नारायणपडित, वेदान्तदेशिक, 
लौगाक्षिभास्कर आणि आपदेव द्या या कालखंडांतील महनीय विभूति 
होत. या कालात मीमासेचे मूख्य प्रतिस्पर्धी बौद्ध राहिले नसून त्यांची 
जागा न्यायवैशेपिक-द्न घेते. या कालात मीमासेची अध्यात्मशास्त्रीय 
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वाजु प्रमुख्याने समृद्ध ज्ञाली. माव ही समृद्धि योडचाफार फरकाने 
न्यायवैशेपिक-दर्शनापासून घेतलेल्या उसनवारीमृे ज्ञाखी पदाथ- 
सत्तावाद हा उभयताना मान्य असल्यामुके ही गोष्ट सहज जमली. 
याच काठातील आणखी एक उल्लेखनीय बदल म्हणजे अजून- 
पर्यतच्या कटर निरीश्वरवादी मौमासतेने ईश्राचा केटेला स्वीकार 
आणि जगाच्या उत्पत्तीस व प्रल्यास दिठेकी मान्यता हा होय. 
संदरभ-प्रंय : दासगुप्त, एस. : ए हिस्टरी आफ इड्न फिल- 
सष़ी, ख. १ (केत्रिज, १९२२), राधाकृष्णन, एस : इडियन 
फिलांसिफी, ख. २ (रंडन, १९२३, सुधा आ., १९२९) ; हिरियण्णा, 
एम. . आउटलाइन्स आफ इडियन फिलसफी (रडन, १९३२ ५ 
भट, जी. पौ. : एषिस्टेमालाजी गोफ दि भट स्कूल आफ पुवंमीमांप्र 
(बनारस, १९६२); ज्ञा, जी. : प्रभाकर स्कूल आफ पूरवंमीमासा 
(बनारस, १९५८), -- पुरव॑मीमासा इन इट्स सोसंस (बनारस, 
१९४२) ; कीथ, ए. वी. : दि कमंमीमासा (लडन, १९२१) ; काणे, 
पी व्ही -एत्रीफस्केच आफ दिपुक-मीमादया सिह्टिम (पूणे, १९२४). 
गोवर्धन पी. भटर 


तत्वङान, मूत्य-/ (मूस्यराखर) ;पहाः; मूल्या 
(मूल्य-तच्वज्ञान) 


तच्वज्ञान, यहुदी धममौतीलः: यहुदौ ध्म म्दणजे यहुदी 
लोकाचा धमं होय. यहुदी लोक एका सेमेटिकवशीय लोकसमूहापैकी 
आहेत. ते सध्या जगभर विखुरलेले असले तरी ते परलिस्टा्ईनमधील प्रचीन 
हित्रू लोकाचे व शज आहेत. निदान तसे मानले जाते हिद्रू लोक आपी 
वशावट८ अत्राहाम, एेञ्ाक आणि जेकवपर्यत नेन भिडवित्तात 

यहुदी धर्माच्या तत्त्वज्ञानावरील या ठेखांत आपण वायवल्नतर 
विकसित ्ञालेा धमं विचारात घेणार नसून वायवलकाटीन यहुदी 
धर्मं परीक्षणार्थं घेणार आहोत. ! ताल्मुडिक ' काका ची व ( तत्त्ववेत्त्याच्या 
काठा' ची माहिती याच केखात पुढे देण्यात येईल. यहुदी धमि 
तत्वज्ञान याचा अथै सुरुवातीच्या काठात ध्मल्ि प्रेरणा देणारे ज्ञान- 
मीमासीय, सत्ताशास्त्रीय व नैतिक सिद्धान्त, असा घेतला आहै 
नंतरच्या काठात यहुदी तत्त्ववेत्त्यांनी त्यांचे ज्यां स्वरूपांत विवरण 
केले त्या स्वरूपात ते या सुरुवातीच्या काठांत स्पष्टपणे मांडले गेलेले 
नन्दते असे असले तरी या सिद्धान्ताचे स्वतत्रे विभागात्‌ स्पष्टीकरण 
करण्यापूरवीं यहुदी धर्माचा सुस्वातीच्या कालखंडात जो विकास ज्ञा 
त्याचा थोडक्यांत एतिहासिक आढावा घेणे जरूर आहे 


यहुदी धर्माचा उद्भव व सुर्वातीचा विकास : ईश्वराने अत्राहाम 
या व्यक्तीची व त्याच्या वेशजाची निवड करून त्याला अनुगृहीत कुटव 
म्हणून स्वीकारले, ही यहद धर्माची सुरुवात होय ( पविन्ने वायव, 
जुना करार, जेनेसिस, १२ व्या प्रकरणापासून पुढे). जर अत्राहाम 
स्वत.च्या छोकाचा त्याग करून ईश्वर देत असकेत्या भूमीवर येण्यास 
मान्यता देईल तर ईश्वर त्याच्यावर व त्याच्या सर्वं वंशजावर कृपावृष्टि 
करील असें ईशर म्हणाला. अब्राहामला मिलाछेत्या या ईश्वरी आश्वा- 
सनाचा वारसा एेज्ञाक व जेकव याच्याकडे वंशपरंपरेने आला; परंतु 
या दोघाच्या वंशजाना दुष्काक्राच्या आपत्तीमूे इजिप्तमध्ये जावे 
लागले व तेथे ते परकीय सत्तैचे गृलाम ज्ञाले. अब्राहामच्या या वंशजाना 
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मुक्त करण्याचे व त्यांना तावडया समुद्राच्या पटीकडील पलिस्टाइन- 
मधील आश्वासित भूमीवर घेन जाण्याचं कायं ईश्वराने मोकज्ञेसवर 
सोपविले हे लोक म्हणजे आता ईश्वराचीच माणसे सारी. अर्थाच 
सिनाई पवंतावर ईश्धराने मो्ञेसखा दिलेल्या दहा आज्ञा म्हणजे ईश्वराने 
स्वत.च्याच लोकाशी केठेला करार होय (इ. स पूवे सुमारे १३००). 
जोश्ुजाने या खोकांना आश्वासित भूमीवर वसविले. तेथील कनानार्दट 
जमातीचा पराभव करून व त्या भूमीवर तावा मिच्छवून एक राज्य 
स्थापन करण्यात अले. या राज्याला उव्ठिड व सांखोमनसारे 
प्रसिद्ध राजे लाभले. इच्रायलठ लोकाच अथवा ईश्व राच्या लोकांचे, है 
सुवणेयुग होते 

परिस्थितिवशात्‌ या राज्याचे दोन भाग पडले; उत्तरेला इस्नायल 
व दक्षिणेला जृडा. असीरियन लोकानी इस्रायलला चिरडून त्यातील 
अनेक रहिवाण्याना वनवासी कटै. जूडालाहि पारतंत्य भोगावे लागले. 
त्यातील रहिवाप्याच्याहि नशिवी वेंविोनियामध्ये परागदा अवस्थेत 
राद आले 

यहुदी खोकाच्या अनेक शतकाच्या इतिहासात पेट्िआकंसनी घालून 
दिलेली धार्मिक परंपरा पिढचानूपिढया चालू राहिली व या परंपरेमुषठे 
प्रत्यक्ष वडलेल्या एतिहासिक घटनांची माहितीदहि सक्रमित ्ञारी. ही 
माहिती जेव्हा ठेखनिवद्धे करण्यात आली तेब्हा वायवल तयार साले. 
पेन्टाटचूक ( “ पचग्रंय ” अथवा बायवल्च्या सुरुवातीला आढठणारे 
जेनेसिस, एक््लोडस, लेदहिटिकस, नवरस, इयूटेरोनोमी हे पांच ग्रंथ) 
म्हणजे यहुद्याची अविष्ठानरूप विधिसदहिता (तोरा) होय जोशुआ 
जजेस, संम्युएल, किम्ज यासारख्या प्र॑थात या अनुगृहीत लोकांचा 
जीवनेतिहास कथन केलेा आहे. याशिवाय अन्य ग्रंथांत ईश्वर व लोकः 
यामध्ये ज्ञालेल्या कराराशौ छोकानी एकनिष्ठ राहावि म्हणून त्याचे 
मन वल्विण्यासाटी इञ्राइआ, जेरेमिआ, एल्चेकौल वगैरे प्रतिभावान्‌ 
सदेप्टयांनी ईश्वराच्या नावाने काय-काय्‌ सागितले त्याचे निरूपण 
आहे. परागदा जीवन संपून लोक परत येण्याच्या सुमारास (इ.स. 
पूवे ५०० ) यहुदी लोकाचा इतिहास घडविण्याच्या कार्यात पुरोहित- 
वगनि प्रमुख वाटा उचकर्ला आणि यहूदी धर्मक अधिक प्रमाणात 
संघटित अशा ईश्वरी सत्ताधिष्ठिति राज्याच स्वरूप प्राप्त कलाल. 
पुरोहितानी यहुदी विधिसहितांना ( कायद्याना } ग्रथनिविप्ट केठे व 
तत्कालीन अनेक सुधारणाच्या चद्वठीचे नेतत्व केले. वायवल्च्या 
सुरुवातीस असलेल्या जगदुत्पत्तीसंवंधीच्या तपशिलाची शेवटची 
व्यवस्थित आखणी करण्याचे श्रेय आधुनिक विद्वान्‌ त्याना देतात. 
त्या तपशिलाचं महत्त्व यहुदी धर्माच्या धमेदृष्टीने तर आहेच, शिवाय 
तदनतरच्या काकातील सवं यहुदी व स्थिस्ती दाशेनिक चितनाच्या 
दृष्टीनेहि आहे. 

अलिक्छांडरच्या विजयी स्वाव्यानेतर ज्या वे ग्रीकांचा पंटेस्टादइन- 
मध्य प्रभाव पडण्यास सुरुवात ्ञाली, त्या वेठी वायवलमध्ये ज्ञानात्मक 


. ग्रथाची भर पडून तं संपन्न ज्ञाले. या ग्रंथांत चितन, धार्मिक विचार आणि 


पूर्वीच्या, विशेपतः सांखोमननंतरच्या काठांतील यहदी व्यवहारधमे व 
ज्ञान याचा अंतर्भाव आहे. “बुक आफ जाव ' आणि "बुक आंफ विज्डम' 
हे प्रसिद्ध ग्रथ वरील ज्ञानात्मक लिखाणातच मोडतात. वायवलमध्ये 
प्राथेनाहि आहेत बुक ओआंफ साभ्स "मध्ये या धामिक वाडमयातील 
काही अतिसुंदर प्रार्थनाचा समावेश आदे. 


तच्वन्ञान, यहद धर्मातीङ 


‡ "रोमन छोकांनी यहू्यांना जिकले, त्याच सुमारास येशू सिस्ताचा 
उदय क्लाला. त्याने स्वतःच्या प्रेपितत्वासंवंधी केलेले प्रतिपादन 
यहूद्यांनी अमान्य केत्यामुरे, जूना यहुदी धर्मं व पदी काष्ठा स्थस्ती 
धम म्हणून प्रसिद्धीस आक्ेला नवीन धमं ह एकमेकांपासून विभक्त क. 
याच वेठी विधिसहितेचा विशदाथं लावण्याच्या कार्याची सुरुवात यहुदी 
विद्धानानी केली होती. या कार्यात्ूनच यहुदी छोकाच्या " ताल्मुडिक 
युग ' व “ ततत्ववेत्त्यांचे युग ' या यहुदी धर्माच्या उत्तरकारीन खंडांची 
लक्षणे निश्चित ज्ञाली. आता पूर्वकालीन यहुदी धमनि मान्य केकेत्या 
सिद्धोन्तांची पदतशीर समीक्षा करण्याकडे वदू 


ज्ञानमीमांसा : यहूदयना ज्ञान व श्रद्धा कशी प्रप्त लाली ? : 
जन्या करारात अत्राहाम, मोस्ेस व प्रोफेटस याच्याणी ईश्वर प्रत्यक्ष 
वौरुत आहे असे म्हरलेले आहे उदा.“ ईश्वर म्हणाला, . . ईश्वर 
प्रगट लाखा .. ईश्वराने अत्राहामला साक्षात्‌ दशन देऊन संदे पाठ्विला. 
नंतर ईश्वर मोशेला म्हणाला, अत्राहाम, एेन्ञाक आणि जेकव याचा 
मी ईश्वर आहं. . . तूं माल्या खोकाचे, इसायलच्या पृत्रांचे, नेतृत्व 
करून त्याना इजिप्तच्या वाहैर काठावयाचे आहेस सिनाई पर्वतावर 
प्रगट होऊन ईश्चरने मो्ेसला याचप्रमाणे दहा आज्ञा सागितल्या ` 
“अन्य देवांना स्वत.चे देव मानून तूं मला अवमानूं नकोस. 
( आख्वड्यांतील ) सातवा दिवस पवित्र राखण्याची आठ्वण ठेव... 
मातेचा आणि पित्याचा मान ठेव... मनुप्यवध करूं नकोस... 
व्यभिचार करूं नकोस... '" इत्यादि. ( एक््लोडस, प्रकरण २० ) 
इ्ाइआ लिहितो, “ ईश्वराचा, सेनाधीश परमेश्वराचा तुम्हाला हा 
संदेश आहे : सीओनच्या खोकांनो, मास्या प्रियजनानो, कधीहि गलितर्धर्य 
होऊ नका. ” ( इ्नाइआा, प्रकरण १० ) ; आणि * बुक ओंफ विज्डम "चा 
कर्ता लिहितो ` “ उपकारकर्ता आणि सत्यनिष्ठ असा तू, सहिष्णु व 
तुह्याद्वारा णासित अशा जगताच्या वावतीत दयादू असणारा तू, 
असा तू आमचा ईशर आहेस ” ( विज्डम, प्रकरण १५ ) . 


याप्रमाणे प्रत्यक्ष ईश्रापासून आपल्याला ज्ञान प्राप्त ला असें 
यहुदी लोक समजतात त्यांच्या सिद्धान्ताची सुरुवात व्यक्तीने लाविलेल्या 
श्रोधापासून होत नसून व्यक्तीला क्ञाछेल्या साक्षात्कारापासून होते. 
मिव्ाञ्ल्या संदेशाचा वा आश्ञेचा कर्तव्य म्हणून अंगीकार करण्याची 
त्यांची वृत्ति होती. ईश्वराची त्याच्याकडून अशी उपेक्षा आहे की, ते 
त्याच्या शब्दावर विश्वास ठेवतील ब त्याच्या आज्ञा प्रामाणिकपणे 
व्यवहारात उतरवितील. अतएव, * सेपिएंटिअल वुक्स ' हे प्र॑व भावी 
काठ्रात विशिष्ट अशाने चितनात्मक स्वरूपात विकसित ्ञाङे असठे तरी 
यहुदी धर्माचा उगम चितनात्सके प्रयत्नांत नसून आपले कतव्य कोणते तें 
फक्त जाणण्याच्या प्रयत्नात आरै. एतिहासिक काढठात ईश्वराने दिखेले 
आदेश हा ज्ञानाचा पाया असून, ई राचा सदेण जतन करून पुदील 
पिढ्याना सक्रमित करण्याचे कायं विणिष्ट लोकाच, म्हणजे राजे व 
स्देष्टे यांचेच आहे, अशी त्यांची धारणा आह. यहुदी छोकाचा ज्ञान 
मिकविण्याचा मागे प्रत्यक्षतः या प्रकारचा आद. 


सत्ताशास्त : जगत्‌, मानव आणि ईश्वर याचे स्वरूप : ( १) 
जगत्‌ : “ काट्ाच्या प्रारंभी ईश्वराने स्वगं आणि पृथ्वी उत्यच्च केटी ” 
( जेनेसिस १,१ ) या शब्दानी वायवलची सुरुवात होते. जगत्‌ कसे 
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अस्तित्वांत आले त्याची माहिती त्यानंतर येते; व तिचा शेवटं 
“ स्वतः निर्माण केलेल्या सवच ईश्वराने निरीक्षण केले आणिं सर्व 
चांगले आहे असें त्यास आदच्छने, “ (जेनेसिस १,३१) या शब्दानी 
होतो. वायवल्च्या या पहिल्या प्रकरणात व्यक्त ज्लाटेखी मुख्य कल्पना 
ही आहे की, जगत्‌ पूर्णाशाने ईश्वरावरुंवी आहे, जगत्‌ चागले आहे 
आणि सवं सजीव सृष्टीचा मालक म्ट्णून प्रस्थापित आल्या 


मानवासाटी ते भाहे 


(२) मानव : मानवासंवधीची यहृदी धर्माची विचारसरणि 
ष्लेटोच्या टँतवादासारखी नाही. ष्लेटो असे मानतो की, दुर्देवाने अधः- 
पतित ्राकेत्या आत्म्याला शरीर वंदिवान्‌ करून ठेवते. यहुदी धर्मा- 
प्रमाणे ईश्वराने मनुप्याला * एकसंध जिवेत व्यक्ति" म्दणून नि्मिरे. 
यहुदी धर्माला अधिष्ठानरूप असलेल्या “तोरा” या विधिसंहितेतील 
उत्लेखाप्रमाणे मानवाच्या देहाविपयी वोलणे म्हणजे त्याच्या मृत देहा- 
चिपयी वोलणे होय; कारण मानव म्हणजे जीवात्मा होय. जिखा 
तिच्या नावाने संवोधिले जाते आणि जिच्याकड ईश्वराचे लक्ष आहे अशी 
ती प्रत्यक्ष व्यक्ति होय. जर मानवान ईश्वराचे धर्मजीवनावद्लचें 
सारगद्णेन आणि ईश्वरी आज्ञा याच्याशी एकनिप्टता राखली, तर तो 
सुखी होईल आणि त्याच्या वंशजानाहि ईश्वरो कृपा प्राप्त हर्ईल 
वायवरमधील सुरुवातीचे ग्रथ मानवाच्या मरणोत्तर जीवनाविपयी स्पष्ट 
स्वरूपाचा निर्देश करीत नाहीत. आत्म्याला मरणोत्तर अस्तित्व राहतें 
काय ? शरीराचे पुनरत्यान होईल काय ? ' बुक ओंफ विज्डम ' ग्र॑यांत 
( प्रकरण ३ ) आत्म्याच अमरत्व स्पष्टपणे मानण्यात आटे आहे. 
वायवल्चा काही भाग अप्रमाण आह व म्हणून तो गुप्त ठेवला पाहिजे 
व त्याला प्रक्षिप्त ( अपोक्तिफा }) मानले पाहिजे, असे यहुदी लोक 
मानतात. वुक ओंफ विज्डम' ला त्यानी अभ्रे मानें आहे. पेकिस्टाइन 
व लेवेनांनमध्ये स्िस्तपूरवे दुसन्या च तिस्रम्या शतकात ॒विस्तृतपणें 
विवेचिल्या गत्या प्रत्यपकार-( रिदव्यूशन } -समस्येची उकंल त्यांत 
असल्याचे दिसते. या काल्खडाच्या शेवटी यहृदी लोकांत तट पडण्यास 
सुरुवात ज्लारी. मरणोत्तर केव्हातरी शरीराचे पुनरुत्थान होतें असें 
काटीजण मानतात, तर काही गट या मताला आपल्या धर्मश्रद्धेतून 
वहिष्करेत करतात. 

(३) ईश्वर : यहुदी धर्मामिध्ये, ईश्वर हा एकच आहे अशी 
मूलभूत धारणा आहे. सरव प्रकारच्या अनेकदेवतावादाशी येथे विरोध 
आहे. हा ईश्वर विश्वाचा निर्माता आहे. अव्राहामची निवड करणारा व 
अनुगृहीत माणसांशी भापल्या सदेष्टयाद्रारा बोरणारा ईशर तो हाच. 
परपरा असें सागते की, ईश्वराने मोल्ञेसला प्रथम ' यावे ' म्हणून देन 
दिङे (एक्लोडस ३,१४). छंटिने व इंग्रजी वायवलमघ्ये ' याहवे * याचा 

“मी जसा अहि तसा आहे ” असा करण्यांत आला आहे; परंतु या 
संजञेसंवंधीच्या अलीकडच्या व्युत्पत्तिशास्तीय संगोधनानुसार तिचा अथं 
जे-जे अस्तित्वांत येते ते-तें तो अस्तित्वात आणतो ' असा काहीसा होतो 
छश्यराचा दयाद्यूपणा त्याने स्वतःच्या लोकांशी केरला करार तंतोतंत 
अमलांत आणला यावरून मूख्यत. दिसून येतो. लोक अघ्रामाणिक्‌ व 
मोहवश होऊन मूतिपूजा करणारे भणि ईश्वराविपयी अथद्ध असूनहि 
तो त्याना या सवं गोष्टीपासून परावृत्त होण्यास सांगतो. तो काही-काही 
वेठेला धाक उत्पन्न करीत असा तरी अधिक मूरुभूत दृष्टीने विचार 
करतां तो दयाघन आहे असे दिसून येते. रोकांना अधिक लाभदायक 
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भामं दाखवृन दई असा मञ्ञीजा पाठविण्याचं त्याने यहुदी लोकांना 
वचन दिले. 


` (४) नीतिशास्त्र आणि धरम : ईशवराने दिलेल्या दहा आज्ञा यहद 
लोकाच वैतिक व धामिक जीवनाचे सिद्धान्त निश्चित करतात. ईश्वर, 
स्वतः आणि शेजारी ह्याच्या वावतीतीर मानवाचीं कर्तव्ये या आन्ञादरारा 
निश्चित होतात. ईश्वर व त्याचे नाम यावद जादरभाव दशेविला पाहिजे. 
सहा दिवसांच्या कामानतर एक दिवस विष्रांतीसाटी व ईश्वराच्या 
आराधनेसाठी ठेविला पाहिजे. मातापित्यांचा सन्मान राखला पाहिजे. 
दुप्याचें जीवन, पत्नी, माल्मत्ताः कीति ह्यांचा अपहार करतां कामा 
नये. आपल्या माल्कीची नसलेल्या माल्मत्तेसंवंधी हाव वाठगणे 
अयोग्य आहे. 

कायदे व नियम हणंत उत्तरोत्तर भर पडत जाऊन आचारघर्मावरो- 
वरच एकंदर मानवी जीवनाच्या सवेन अगाना त्यांनी व्यापून टाकले 
आहे. त्यांचे उल्रंघन करणाव्यांस कोणकोणत्या शिला दाव्यात हें 
नक्की करण्यांत आके अमून, त्यांपैकी कित्येक शिक्षांची कार्यवाही 
यहुदी समाजानेच करावयाची आहे. 

( ५.) समीक्षात्मक आलोचना ` (अ }) आपं ( रिव्हील्ड ) 
धर्म॑: ईश्रराला आदरभाव दशेविण्याच्या निसर्गदत्त चैतिक कतज्ञता- 
भावाने मानवाने प्रचक्ति केलेला धमे अशा स्वरूपांत यहुदी धमं 
आविष्कृत ्ञालेल नाही. या भावनेला गर्भित मान्यता असली, तरी 
धर्म हा आर्च असून मानवाला ईश्राची सेवा करण्याचा मागे दाख- 
विणे हा ईश्वराचाच उपक्रम आहे, अशी त्यांत भूमिका आहे. धर्मव्या 
आपत्वावर भर देणारे अनेक धमं आहेत, ह एतिहासिक सत्य लक्षांत 
घेतां, एलाद्याला असा निप्क्पे काढावासा वाटक् कौ, अशा धर्मात 
इतर सत्यांश काहीहि असोत, पण ते सवं धमे, विशेपतः ते जर परस्पर- 
विरोधी अथवा व्याघाती अशा श्रुति ' ईश्वराला चिकटवीतं असतील 
तर या वावतीत तरी असत्य असले पाहिजेत; परंतु ह्या सवं गोष्टी 
असत्य आहेत असें गृहीत धरले तरीसुद्धा तकंघास्त्ाच्या आधाराने 
हेहि मान्य करावयास हवे की, त्या सवे धमपिकी निदान एक धर्मतरी 
खरा असणे शक्य आहे मात्र या वावतीत कसोटी अशी मानावी लागे 
की, ह्या धर्मात आंतरिक विरोध नसावा. उदा.-त्यांत एक्देववाद व 
अनेकदेववाद या दोन्दीचाहि पुरस्कार केला गेला नसावा. 


सवं मानवजातीला आवाहन न करतां काटी निवडक लोकसमूहालाच 
ईपघराने आवाहन केले आहे असा गर्भित अर्थं यहुदी धर्माच्या वावतीत 
निप्पन्न होतो, असाहि एक मालेप त्या धर्माविरुद्ट घेतां येण्यासारखा आहे; 
परंतु याहि वावतीत आक्षेपाचे निशित स्वरूप काय आहे याचा चांगला 
विचार होणे जर्रीचे आहे. मनूप्यमात्राला ईश्राप्रत नेऊं शकेल अशी 
नैसगिक क्षमता ईरान मानवी अंत.करणांत दृढपणें ठेविली अहेः या 
विचाराचा यहुदी धमं मुढीच त्याग करीत नाही. उलट, अजा क्षमतेचें 
अस्तित्व गृहीत धरून या धर्माच उभारणी न्ञाली आहे. या गृहीततत््वाचा 
आधार राून, ईश्वराच्या ठिकाणी एका राष्टराला आणि त्या राष्टृद्वारा 
अन्य सवं राष्टरंना त्या एक ईश्वराला मान्यता देऊन त्याची सेवा करण्या- 
वदूल हाक देप्याची उपक्रमशीलता यहुदी धर्मामघ्ये कल्पित आहे. यांत 
अन्याय तर नाहीच उलट हँ एक विशेष दयाटूपणाचें उदाहरण आहे. 
शिवाय ईश्वराच्या अतिरिक्त गुणसंपत्नतेचे मोजमाप व स्वरूप काय 


प्र्‌ 
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असावें हँ ठरविण्याचा अथवा तत्संवंधी वरेवारईट म्दणण्याचा अधिकार 
मानवाला कसा पोचतो ? ह 

( ब }) पवित्र ग्रंयाचा अर्यं : पवित्रे ग्र॑वांत किदिटेल्या ईशर 
वचनांना यहुदी धमं प्रमाण मानतो; त्यामृठे त्यांतीर निरनिराठ्या 
भागांतील लेखक, त्याचा कालक्रम व त्यांतील वचनाच्या विवरणात्मक 
जर्थासंवधीच्या प्रम्नाचें यहुचांना त्यत महत्त्व वाटवें हे स्वाभाविक 
आहे. यहुदी सांप्रदायिकांत या प्रभ्नांची परंपरेने चालत मेढी उत्तरे 
उसल्यामुर खुद यहु्यांकड्न जरी त्या उत्तरपेक्षा वेगी उत्तरे दिलीं 
गेली तरी त्यातून पाखडीपणाचाच वास येतो असे म्हणणे स्वाभाविक 
आहे. अशी स्यित्ति असली तरी पवित्र ग्र॑थाचा अर्थं अधिक चांगल्या 
प्रकारे आकलन होण्यासाठी या प्रस्नांचा अभ्यास करण्याची आवश्यकता 
पूर्वी होती व जाजहि आहे. केवठ ग्रंयकारच नन्दे तर ग्र॑य लिरहिण्या- 
मागील त्यांचे हेतु आणि प्रत्येक भागाचा प्रकार यांचे जान ज्लाल्यास 
ग्रथाच्या अर्यावर वराच प्रकाश पाडतां येण्याची शक्यता गाहे. उदा.~ 
ईश्वराव रील आपके अवरवित्व दशेविष्यात्ताठी लिहिला गेठेला मजकूर 
विज्ञानग्रंयांतील उतारे म्हणून ध्यावयाचा नाही; तर आज आपण आघु- 
निक विज्ञानाच्या प्रकाजांत ज्या विषयाचा निराठा अर्थं लावतो, त्याच 
विपयासंवंधी ग्र॑थलेखनकाठीं प्रचलित असलेल्या मतांचा उपयोग कर्न 
लावले अर्थं सांगणारा तो मजकूर समजला पाहिजे. विपयस्पष्टी- 
करणार्थं सांगितचेत्या ङ्पककथा म्हणजे एतिहासिक घटना नव्देत हँ 
खरेच; परंतु त्याचवरोवर एतिहासिक घटनांसंवेधीच्या विभागं 
एतिहासिक महत्त्व हिरावृून पेर्णेहि इष्ट नन्दे. इतिहासल्ेखनांत जीं 
पर्ये पाठर्णे हल्टी जरूरीचं मानल जाते, तीं प्ये तत्कारीन इतिटास- 
केखनांत पाटलीं गे होती, असें आग्रहीपणाने धरून चाच्ण योग्य होणार 
नाही. यहुदी व सस्ती है दोन्ही धमे वायवलचा माघार घेत असल्याने, 
उपर्युक्त प्रस्नांच्या अभ्यासाच या दोन्दी धर्मात फार महत्व आहे. 
वायवर्वरीन टीका जर सद्धतुप्रेरित व योग्य असेर तर ती आघुनिकता- 
वाद व अपरिवर्तेनवादं या दोन परस्परविरोधी वादात आपले मध्यम 
स्थान टिकवून धरी. आधुनिकतावादी आघुनिक कल्पनांच्या अनुरोघाने 
वायवल्चा असा अथे लावण्याचा प्रयत्न करतो कौ, ज्यायोगे त्याचा खरा 
गाभा अनाकल्नीय राहतो. अपरिवर्तनवादी असे मानतो की, वायवल्च्या 
प्रत्येक वचनाच्या शब्दशः अर्यावर आधारित अशी प्रत्येकश्रद्धाहीत्या 
धर्मच्ा दृष्टीने मूलभूत होय. उदा.-' जनेसिस * प्रंयांत जगदुत्पत्ती- 
संवंधीचां जो मजकूर आहे, त्याच्याशी ञाधुनिक विकासवादाचा सवे 
सिद्धान्त विसंगत असल्याने, तो { आवुनिक विकासवादाचा ) सिद्धान्त 
अपरिवतनवादी त्याज्य मानील. 

(क) श्रद्धा कीं वुद्धि? : यहुदी धरम श्रद्धेवर आधारलेला आहे 
कौ वुद्धीवर अस्ता प्र्न उत्पन्न करण्यांत आलेख महे; परंतु यहुदी 
धर्मच्या दृष्टीने या प्रम्नाचं अन्योन्यव्यावत्तंक पद्धतीने उत्तर दें 
समाघानकारक ठरगार नाही. ईश्राचें अस्तित्व आणि त्याच्या काही 
आज्ञा यांचा शोध वुद्धीच्याद्रारे लागण्याची शक्यता अ्तल्याने, याच 
कारणामुठे यहुदी धर्मात वुद्धीला वरेच महत्त्वाचे स्यान आहे; परंतु 
त्याचवरोवर, श्रद्ेचंहि त्या घर्माति विश्ञेय महत्व आहे. कारण जते की, 
प्रमावर आधारज्ल्या ईश्वरी उपक्रमाची उपपत्ति केवर वुद्धीवच्याद्रारे 
पू्णेपणे लागू शकत नाही. त्याचा श्रद्धायुक्त स्वीकार करणेच इष्ट होय. 
ती एक ईश्वरी देणगी आहे व ती स्वीकारणायापाली जर त्यासादी 


तत्वक्ञान, यहुदी धर्मातील 


जरूर ती श्रद्धा नसेल, तर तिचा विकृत अर्थं होण्याची शक्यता जहे. 
अशा रीतीने ईश्वराच्या प्रारभीच्या संदेशाचा स्वीकार करण्याच्या 
बावीपुरता यहुदी धर्मं श्नदधेवर आधारलेला आहे; परंतु ज्या वेढी तो 
धरम येशू खिस्ताला पूर्वी आश्वासिलेला म्ञीआ म्हणून नाकारतो, त्या 
वेठीं त्याच्या श्रद्धेला मर्यादा पडते. 


{ ड ) तत्त्व्ञानात्मक गुण : यहुदी धर्मात गभित असलेली 
ञ्ञानमीमांसा वस्तुवादी असून हा वस्तुवाद, जडवाद व कल्पनावाद या 
दोहोपैकी कोणत्याहि एका वाजूला ल्ुकणारा नाही, त्यांतीर श्रद्धा 
म्हणजे केवठ अंधभावना नसून प्रत्यक्ष ईश्वरी आश्वासनांना दिलेला 
प्रतिसाद आहे. त्याचें सत्ताशास्त्र वस्तुवस्तमधील भिन्नता लक्षांत घेते, 
तसेच तें योग्य अशा आशावादाला आधारभूत ठरते. या दृष्टिकोणातून 
पाहतां, विश्च व मानवी प्रयत्न.आणि कर्तव्य यांना अर्थ प्राप्त होतो. यहुदी 
धर्मातील नीतिशास्त्र वहुतांशी न्याया नीतिशास्त्र आहे. ते काटेकोर 
व तपशीलवार आदे. पहिल्या कालखंडानंतर यहूुदी धर्मापुटे विधिसंहिते- 
तीर कोणता भाग नित्य स्वरूपाचा व कोणता नैमित्तिक स्वरूपाचा 
अभिप्रेत आहे याचे परीक्षण करण्याची गरज उत्पन्न ल्ञाटी आणि हें 
कायं त्यानंतर आजतागायत चालू आहे. धर्मं या दृष्टीने विचार केला तर 
यहुदी धमं अगदी मूतं ( विधिरूप } व॒ आचारांत कडक आहे. त्याचा 
विशेष गुण म्हणजे त्याच्या विकासक्रमांत त्याने एकेश्वरवाद पत्करला 
व त्यावर सातत्याने भर दिला. त्या धर्मावर या ना त्या रीतीने अवलंवून 
असणाग्या इतर धर्मातहि यहुदी धर्मातून हा गुण आलेला आहे. 


संदभ-गर॑य : काहन, सेड. ८ दि फिलांसफो आफ ज्युडेदलम 
{ न्यू्योकं, १९६२ ) ; देमन पी. : दि ज्युदश फथ, अनु. पी. जे. रैपघन- 
स्कांट ( छंडन, १९६१ } ; धायटी, जे. `: दि प्रांफेटस, अनु. आर. 
मेट्वाँटर ( न्यूयोकं, १९६० ); जेलिनि, ए. : दि रिलिजन ओआंफ 
इस्रायल, अनु. जे. आर. फोस्टर ( न्युयंकं, १९५९ ) ; मायलेनवर्ग, 
जे. : दि वे जंफ इस्रायक ( ठ्ंडन, १९६२ ); तेमां, सी. 
स्टडी गफ हिन्रू थाट, अनु. एम. एफ. गिन्सन ( न्यूयांकं, १९६० ). 


जे. ड भार्नेफ 


तत्वक्षान, योगमत : योगसाधनेची सर्वेमान्यता : भारतीय तत्त्व- 
जञानांत योगाच स्थान वैशिष्टचपूर्णं आहे. कारण की वहुतेक सर्वच 
तत्त्वज्ञांच्या मते तत्तवज्ञानाने जी परमश्रेष्ठ अशी मुक्ति किवा मोक्षाची 
अवस्था प्राप्त होते, ती अवस्था प्रत्यक्षांत जणण्यासारी ज्या मागनि 
जावे लागते आणि जी साधना करावी लागते, तिचे यथोचित वर्णन 
योगशास्त्रांत करण्यांत आले आहे. केवट ज्ञानानेच मूक्ति मिते, 
त्यासाठी कोणतेहि साधन करावे लागत नाही असे मानणाव्यांनाहि 
चित्तांतीरू अशुद्धि दुर होऊन त्यांत शुद्ध ज्ञानाचा आविष्कार कसा होईल 
याचा विचार करावाच लागतो. तसेच ` मुक्तीसंवंधी वैदिक कल्पनांना 
न मानणायया मतांतहि दु.ख आणि अज्ञान ह्ांचा परिहार आत्यंत्तिक 
स्वरूपांत कसा करता येईर यासंवंघीचा विचार अपरिहायपणे येतोचः; 
म्हणूनच तत्वज्ञाना तीर अनेक समस्यांच्या बावतींत एकमेकांशी अगदी 
विरोधी असणाय्या मतांत (उदा.-न्याय आणि मीमांसा, वेदान्त आणि 
बौद्ध इत्यादि } योगाचे महत्व एकमुखाने मान्य करण्यांत आले आहे. 


योगमत हैँ आस्तिकः म्हणजे वेदांना प्रमाण मानणारे माहे. त्याचा 
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उगम श्वेताम्वतर उपनिपद्‌, कठोपनिपद्‌ इत्यादि श्रुतीतून क्षाला असावा 
व योगमतांतीलं कल्पना प्राचीन काढापासून भारतवर्षात प्रचलित होत्या 
असे दिसते. उदा. योग ' हा शब्द अत्यंत प्राचीन अशा वेदवाडमयांत 
वापरलेका आढटतो. तेये त्याचा अर्थं ' जोडणे ' असा केलेला आहे. 
योगाची परंपरा हिरण्यगर्भापासून ( म्हणजे सृष्टीच्या आरंभापासून ) 
मानण्याचा प्रात असला, तरी त्यांतील तथ्यांची सुसूतर वांधणी करून 
त्यांना एकत्र प्रथित करण्याचें का्येमातर त्या मानाने अलीकडील असून, ते 
इसवी सनपूर्वं दुसया शतकांत पततजि मूनीनी ' योगसूत्र " या प्र॑थाच्या 
रचनेने केले. मोक्षप्राप्तीसाठी आचरण्याचा श्रेष्ठ माग म्हणून योगमतास 
सर्वाची मान्यता असली, तरी सत्ताशास्तर, ज्ञानशास्त्र इत्यादीविषयक 
योगमतांना इतरांनी विरोध केल्याचें व कित्येकदा त्यांचे खंडन कल्यां 
आढटून येते. 


योग ञाणि सांख्य यांतील साम्यभेद : मूरभूत समस्यांच्या वावतीत 
योगमत हँ सांख्यमताशी पुष्कठच जुढणारेँ आदह. उदा.-द्ैतसिद्धान्त, 
आत्म्यांची अनेकता, सृष्टीचा आरंभ आणि प्रलय, कमं, संस्कार, कंवल्य 
इत्यादीविषयी सांख्य आणि योग यांच एकमत दिसते. सांख्यमत निरी- 
श्वरवादी व योगमत ईश्वराचे अस्तित्व मानणारे आहे हा त्या दोहोत 
मुख्य फरक आहे. काही विचारक सांस्य आणि योग यांचे मूढ एकच 
मानतात. योगास सेश्वरसांख्य असेहि म्हटले जाते ते याच अनुरोधाने. 


योगमतानुसार सृष्टीत जड आणि चेतन अशी दोन मूलतत्त्व मानलेखीं 
आहेत व शिवाय सर्वज्ञ, तिकालाचाधित अशा ईश्वराचीहि सत्ता मानली 
आहे. चेतन-तत्त्व म्हणजे पुरुप किवा आत्मा. आत्म्याची अनेकता 
वेदान्तात मानतात तशी आभाक्तिक नसून वास्तविक मानखी माहे. 
प्रत्येक आत्मा स्वतंत्र, नित्य, शुद्ध व दृशिमात्र असतो. जडतत्त्व म्हणजे 
प्रकृति किंवा प्रधान. ती त्रिगुणात्मक असते. अचेतनतेमुटे तिला स्वतःच 
असे कोणतेच प्रयोजन संभवत नाही. व्यवहारांतील जड पदार्थं जसे 
स्वत.साटी नसून त्याच्या भोक्त्यासाटी असतात, तदत्‌ प्रकृतीचें भस्तित्वहि 
चेतन अशा पुरुषासाठीच केव असते. पुरूषकार्याविरहित प्रकृतीला 
स्वत.चा असा काही उदेश नसतो. याच दुष्टीने प्रकृतीच्या संबंधात 
पुरुपास द्रष्टा, स्वामी किंवा भोक्ता असें म्हणतात; परंतु तो भोक्ता 
असला तरी कर्ता मात्र मृढ्ींच नन्हे; कारण कतृत्वशक्ति ( म्हणजे 
परिणामशीलता ) हा त्रिगुणात्मक सत्तेवर अवखवित असलेला धर्मं 
आहे. पुरूष निर्गुण असल्याने तो सरव॑स्वी परिणामी असतो; म्हणून 
त्यास अकर्ता किवा उदासीन, मध्यस्थ असे म्हणतात. त्याचे वास्तविक 
स्वरूप ' केव › म्हणजे इतर कोणत्याहि पदार्थाशी सर्वस्वीं असंवंधित 
असें असते; त्यास तिगुणांच्या सुष्टि आणि प्रलय यांच्या करमां त्याच्या 
केवल-स्वरूपांत कोणताहि वास्तविक किवा स्वाभाविक वद घडत 
नाही. म्हणूनच द्रष्टा, भोक्ता इत्यादि त्याचं नें ही केवठ ओौपाधिक 
आहेत. ही उपाधि वेदान्ती मानत्तात तशी "विवर्तं-'रूप किवा अध्यास" 
रूप नाही. तिला द्रष्टा आणि दृश्य यांचा संयोग हँ अधिष्ठान मानले 
आहे. हा सयोग अनादि मानला आहे. तो तसा मानलत्याविना पुरूष 
आणि प्रकृति यांच्या मूढ दैतांत्रून सृष्टीचा आरंभ दाखविणे अशक्य 
असल्याने, त्यास योगांत अत्यंत महत्त्व आहे. संयोग अनादि असला तरी 
तो नित्य मानलेला नाही; कारण तसे मानले तर पुरुषाची वंधनांतन 
सुटका होगे अशक्य होईल; म्हणून मक्त ्रालेल्या पुरुषांच्या वाबतीत 
हा संयोग नष्ट होतो से म्हटले आहे. तो नष्ट होणें हीच कंवल्यावस्था. 


तच्वज्ञान; योगमंत 


ती एकदा प्राप्त ज्ञाली की नित्य असते; कारण मग पृन्दा त्या पुरपा- 
सवंधी प्रकृतीला कोणतेहि प्रयोजन नसते 


त्रिगणांच्या चार मवस्था : प्रकृतिपुस्ष-संयोगजन्य संसाराच्या चार 
अवस्था योगात .मानिल्या आहेत. त्यांतील परहिटी अवस्या म्हणजे 
"'अलिग ` तीमध्ये त्रिगुण साम्यावस्थेत असतात. सत्त्व, रज आणि तम 
हे तीन गृण अनुक्रम सुख, दु ख, मोहात्मक असतात त्यांना अनुक्रम 
प्रकाश, क्रिया आणि स्थित्तिणील म्हुटले जाते. ते अनादि व नित्य असून 
तेहमी एकत .राहणारे आहेत. मात्र त्यापैकी एकाचा अभिभव होऊन 
दुसन्याची अधिकता होऊं शक्ते. त्यामृे मूच्या फक्त तौनच गुणांतून 
सृष्टीतील विविधता निर्माण होऊं शकते. पाटात्ून दिले जाणारे पाणी 
एकच असले तरी वेगढात्या पिकाना ते दिल्याने जशी फटे, पुे, रंग, 
रस याची विविधत्ता निर्माण होते तदरतच हेहि होते. लिगुणाची दुसरी 
अवस्था "लिगमाते' ही होय. तिलाच महत्तत्त्व' किवा वुद्धि" असे 
म्हणतात. तीत सत्वगुण वर्धित होऊन तमोगुण अभिभूत क्लाठेला असतो. 
अविशेष ' या त्यापुटील अवस्थेत अस्मिता किवा अहंकार आणि 
शब्द, स्पशं, रूप, रस आणि गंध अणा पांच तन्मात्रा, अशी एकूण सहा 
तत्वे समाविष्ट असतात त्यापुदीक चौध्या अवस्थेस ' विशेप ' अरे नांव 
असून त्यात पाच जञानेद्रिये, पाच कमेद्रिये, पृथ्वी, आप, तेज, वायु आणि 
आकाश अणी पाच महाभूते आणि मन, अणा एकृण सोढा तत्त्वाचा 
समावेश असतो. ही विगुणां ची चार गुणपरवे होत. 


योगशास्त्रातीर परिणामवादानुसार सृष्टिक्रम : हा सृष्टिक्रम 
परिणामवाद ' या सिद्धान्तानुसार चारतो. त्यानुसार कोणत्याहि 
क्रियेत कारण आणि कार्यं अशा अवस्थाभेदांते कार्यं म्हणजे सर्वस्वी 
नवीन व पूर्वी जिच कसलेच अस्तित्व नवते अशी नैयायिक मानतात 
तशी अवस्था नसून, पूर्वी दुसन्या स्वरूपात विद्यमान असकेत्या कारणा- 
चाच काये हा आविप्कार मानतात. त्या दोन्ही अवस्थांत तरिगुणांच्या 
एकमेकाशी असलेल्या प्रमाणात्तीठ फरकानेच काय ती भिन्नता येते 
ज्निगुणाच्या अलिग अवस्थेत सजातीय परिणाम होत असतो. अक्गि 
अवस्था ठठली म्हणजे लिगमात्न, अविशेष आणि विशेष या अवस्था 
क्रमाने आविभूत होतात; त्यास तस्वान्तरपरिणाम असे म्हणतात. 
व्यापुटील स्थूल सृष्टीतील परिणामाचे तीन प्रकार आहेत. त्यांना अनुक्रम 
धमे, लक्षण आणि अवस्था-परिणाम म्हणतात. उदा.-मातीत पाणी 
मिस्रलून, माती मद्ून, घडा भाजून तयार होणें हा धमेपरिणाम' होय. 
तो घडा पूर्वी अनागत होता, आता व्यक्त आहे व पुढे अतीत होईल 
यांना मिदढन 'लक्षणपरिणाम' असे म्हणतात. व्यक्तदशेत असतांना 
कोणतीहि वस्तु नेवी असते, ती पुढे जीर्णं होत जाते; किवा शरीरास 
यात्य, तारुण्य, .जरा इत्यादि अवस्था प्राप्त होतात, त्याना "अवस्था" 
परिणामः म्हणतात. ह्या तीन परिणामांसारखेच चित्ताचे जे परिणाम 
होतात व्याना अनृक्रमे निरोध, शसमाधि' आणि 'एकाग्रता-परिणाम 
म्हणतात. या परिणाम-प्रवाहात काही धर्म शांत होन दुसरे काही 
उदित होतात. त्यात हे सवं धरम ज्यावर अधिष्ठित असतात त्यास धर्मी 
असे नांव आहे. चौद्धमतात धर्माव्यतिरिक्त वेगवा धर्मी मानीत नाहीत, 
सेच ज्ञानाव्यतिरिक्त कोणी वेगढ्छा नित्य असा ज्नाताहि मानीत नाहीत: 
त्या मताचे खंडन योगणरास्त्रांत करण्यात आले आहे. परिणाम पावें 
हा गणाचा स्वभाव असल्याने व्‌ सृष्टीतील प्रत्येक पदार्थं त्रिगुणात्मक 


असल्याने, परिणामक्रम हा सृष्टीत प्रतिक्षण चाल्‌ असतो 
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, दुःख अणि त्याच्या नाशाचा उपाय : या परिणामक्रमातील सवं 
अनुभव दु खमूलक मानक जातात, कारण अङ्ग अवस्थेतीर सजातीय 
परिणामाततून पृडे ज्या सृष्टिरूपी विजातीय परिणामाला भरर॑भ होतो त्याचं 
मूलकारण अनादि अविदा हं मानले भाहे. वस्तूच्या वास्तविकं स्वरूपाच्या 
यथा्थज्ञानाएेवजी अयथार्थ किवा श्रांतियुक्त जानः ह अविधेचं स्वरूप 


. आहे. परप आणि प्रकृति द्याचा संयोग अविधाजन्य असून अवियेच्या 


अभावांतच संयोगाचाहि अभाव होतो, तिलाच कंवल्यावस्या' म्हणतात; 
अविद्या हा क्लेश. अहे, दु ख देणे हा त्याचा स्वभाव होय; म्हणूनच 
विवेकी पुरुपास व्यवहारातीक सुखोपमोगसुद्धा स्वरूपत दु खमय 
वाठतात, दु साचे तीन प्रकार मानतात. त्यांना अनुक्रमे परिणामदुःख' 
तापदु ख' आणि संस्कारदु ख" म्दणतात. विपयाच्या संसगनि चित्तावर 
जो अविद्यानुकूढ परिणाम होतो ते परिणामदु ख' होय. विपयाचा संग्रह 
व उपभोगांतील प्रवृत्तीमुदे यनेक दु खे निर्माण होतात, त्याना नतापदु.ख 
म्हणतात. विपयसंसगनि चित्तावर जे दू.साना पौपक संस्कार होतात ते 
सस्कारदु.ख' या प्रकारात्‌ मोडतात. अविध्रादि क्ठेाचा नाश ज्ञाल्या- 
शिवाय दु खांचा आत्यतिक परिहार होऊं शकत नसल्याने, अविदयेचा 
नाश व चिवेकख्यातीचा उदय, यासाठी योगशास्त्र मुख्यत प्रवृत्त ्ञाले 
आहे. चित्तातील क्टेशरूपी मर धुन काढून, शुद्ध ज्ञानेल्या चित्तांतरील 
वृत्तीना उपशांत करून, चित्तवृत्तिनिरोधरूप अवस्था येणे हंच योगमताचें 
सार म्हणून सागतता येईल. 


चित्तवृत्ति आणि त्यांचा निरोध : असंख्य पूर्वजन्मातील कर्मचि 
संस्कार, त्यांना कारणीभूत असलेल्या त्रासना, त्यांतून निर्माण होणाप्या 
वृत्ति, आणि अविद्यादि क्लेण या सविं आश्रयस्थान चित्त है असतें 
चित्त हा जड पकृतीचा परिणाम असल्याने, वरीर सर्वं व्यवहार तै स्वत - 
होऊन करू णकत नाही. त्यासाटी चैतन्याच अधिष्ठान जावश्यक आहे. ते 
चित्तास पुरुपाच्या उपरागाने प्राप्त होते. ज्ञानेद्वियांच्या माध्यमातून 
चित्ताचा वाह्य विवयांणी स्पकं होतो. त्याच्या चित्तगत परिणामास 
वदध प्रत्यय' किवा "चित्तवृत्ति" असे म्टगतात. विष्ट व अक्किष्ट असे 
चित्तवृत्तीचे दोन मृस्य प्रकार आहेत. विष्ट वृत्तीचे प्रमाण, विपर्यय, 
विकल्प, निद्रा आणि स्मृति असे पाच प्रकार होतात. चित्तांत जोपर्यत 
अनादि अविद्या माणि अन्य क्लेश नांदत असतात तोवर या वृत्ति 
चित्तांत उदभवतात त्याच्यामृे व्यक्तीची कर्मत प्रवृत्ति होते. त्या 
केमचि आणि वृत्तीचे सर्कार चित्तांत संचित होत राहतात. त्यांतून पुढे 
पुन्हा अनुकू परिस्थिति प्राप्त स्नारी, की नव्या वृत्ति चित्तां जाम्या 
होतात. अशा प्रकारे वृत्ति आगि संस्कार ह्यांचे चक्र अखडपणे चालू 
रादरते. त्यालाच “संसार' अपे म्दणतात. विवेकख्यात्ीने ही परंपरा 
थांवते व क्लेरानिवृत्ति ्ञाल्याने क्किष्ट वृत्तीचा चित्तांत पुन्हा उदय होत 
नाही. तरीहि व्यक्तीचे व्ययहार अकिकष्ट वृत्तीच्या आधारे चायू 
राहतात. हीच जीवन्मूक्तीची अवस्था होय 

अभ्यास आणि वैराग्य . चित्तवृत्तिनिरोधासाटी अभ्यास आणि 
वैराग्य ही दोन साधने आहेत. चित्ताचा वृत्तिरूपी प्रवाह्‌.ज्या स्थितीत 
स्तच्ध होतो ती स्थिति प्राप्त करण्यासाठी जो यत्न करावयाचा त्याल्‌ 
अभ्यास" असे नाव आहे चित्ताची वाह्य विपयांकटील ओट कमी होणे 
व अतीं नष्ट होणे हे वैराग्य होय. ते साघल्याशिवाय चित्तस्थैर्याची स्थिति 
येणे अशक्य आहे. वैराग्याचे पर आणि अपर असे दोन प्रकार मानले 
आहेत. अनुभवलेल्या आणि एुकटेत्या विपयासवंधी चित्तांत वितृष्णा 


तच्वज्ञान, योगमत 


( म्हणजे भोगेच्छेची निवृत्ति ) हणे म्टूणजेच वणीकार किवा अपर- 

वैराग्य होय. त्याने चित्त स्थिर होन क्ले क्षीण ल्ञ(त्याने पुरुपल्याति 
किवा विवेकस्याति होते. तिने घिगुणांच्या सवे अवस्थांपासून पुरुप हा 
स्वस्व भिन्न असल्याचा अनुभव आत्याने त्यांच्याविषयीची ओढ 
पूप निवृत्त होते. ते अपर वैराग्य साधक म्दणजे अभ्यासाची परिसीमा 
गाठली जाते व चित्तवृत्तीचा पूर्णपणे निरोध घडून येतो. 


अष्टांगयोग : यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, 
ध्यान आणि समाधि ही योगाची आठ अंगे होत. अहिसा, सत्य, अस्तेय, 
ब्रह्मचयं आणि अपरिग्रह है यम, आणि शौच, सतोप, तप, स्वाध्याय 
आणि ईश्वरप्रणिधान ह नियम, ह्यांच्या परिपालनाने व्यक्तीचे आचरण 
नीतिशास्त्र आणि धर्म॑गास्त्र हा दोहोच्याटि दृष्टीने शुद्ध होते. त्यामुे 
चित्तांतील मल दुर होतात. आसनाच्या अभ्यासाने णारीरिक वं 
मान्तिक स्थिरता लाभते व राग्द्रेपादि दरदरांनी चित्त विचलति होत 
नाही. प्राणायाम हे मानवाच्या बौद्धिक उत्क्पचि एक अमोघ साधनं 
असून, शरीरशास्त व मानसगास्त्र याच्या दृष्टीने ते योगाचे महत्त्वपूणं 
अंग हे. त्यांत ्वासप्रश्चासाचे नियमन केले जाते. त्याने चित्ताच्या 
सात्विक प्रकाशास ( म्हणजे वास्तविक ज्ञानास ) आवरण घालणारे 
रजस्तमोमल क्षीण होतात व चित्तास स्थिरीकरणाची पात्रता लाभते. 
प्रत्याहार म्ट्णजे चित्ताचा विषयाशी होणारा संपकं थाववून व्यायोगे 
इद्वियांना चित्तानुगामी करणे. त्याने इद्रे पूर्णपणे स्वाधीन होतात. 


योगाची वरील पांच अगे है त्याचें वहिरंग होय. धारणा, ध्यान आणि 
समाधि ही अंतरगे होत. धारणेत चित्ताला एखाद्या वाह्य वा आाभ्यंतर, 
स्थूल वा सूक्ष्म विपयावर-याला “देश ' अमे म्हणतात-वाधून ठेवले 
जाते. त्या स्थितीत विपयाच्या प्रत्ययाचा एकरस अखंड प्रवाह जेव्हा 
चित्तांत आरूढ होऊ रागतो, तेव्हा तिला ध्यानावस्था म्हणतात. तीत 
जेव्ठा केवठ अर्थाचेच ( म्हणजे ध्येय-विषयाचे ) भान उरते व ध्यानं 
करीत असल्याची जाणीव नष्ट होते, तेव्हा त्तिला समाधि" ही अवस्था 
म्हणतात्त. ही सवीज समाधि किवा समापत्ति होय. निर्वीजि समाधीत 
चित्त आलवनणून्य होऊन सवं वृत्तीचा निरोध होतो 


योगाच मूल्यांकन ` अणा रीतीने योगमतांत मानवाच्या दुःखाचा 
आत्यं्तिक परिहार हौजन त्याला प्राप्त होणाया चित्तवृत्तिनिरोधरूप 
कंवत्यावस्थेविपयीचा करण्यात अलेला विचार वहुताशी इतर मतांच्या 
, जादरास प्राप्त स्ञाला जहे, परंतु तत््वज्ञानातील अनेक समस्यांचा योग- 
शास्त्रीय उल्गडा मात इतर मतांनी ग्राह्य मानलेला नाही. उदा. योगात 
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तस्वक्ञान, योगमत 


सांख्यांप्रमाणे प्रधानकारणवादाचा अंगीकार केलेला आहे. त्याचें खंडन, 
बरह्मसूव्रांत करण्यांत आके असन ते खंडन योगाराहि लामू असल्याचे 
म्हटले आहे. प्रधान किवा प्रकृति ही जड असल्याने तिची स्वतः होऊन 
पुरुपांचा भोग आणि अपवर्गासाटी प्रवृत्ति होणे अशक्य आहे; आणि परप 
आपत्या साल्निघ्यानेच प्रकृतीस प्रवृत्तं करतो असे म्दटत्यास ती प्रवृत्ति 
नित्य ज्ञाल्याने मोक्ष अशक्य हर्द; म्हणून योगात अविद्याजन्य सयोमाने 
सुष्टिक्रमाचा आरंभ मानला आहे; परतु सयोगाच्या आधी अविद्या 
राहणार कोठे असा प्रस्न निर्माण होतो ; कारण पुरुप भाणि प्रकृति या 
दोहोर्पकी कोणांतच अविद्या संभवत नाही; म्हणून सृष्टि आणि प्रलय 
ह्यांची परंपराच अनादि मानिरी आहे; पण त्याने सुरुवातीस केवठ पुरुप 
आणि प्रकृति ही दोनच तत्वे होती या योगसिद्धान्तास वाध येईल; कवा 
ती अडचण टाठ्ण्यासाटी पुरुप आणि प्रकृति दयाच्यावरोवरच संयोग, 
अविद्या आणि अवियेला आधारभूत महत्तत्त्व, छया तिहीचा समावेश 
सत्ता शास्त्रांतील मूरतत्त्वांत करावा कागेल. 


पुरपांची अनेकता हाहि साख्य आणि योग यांतील एक असमाधान- 
कारकं सिद्धान्त आहे. तो न्याय, वैशेषिक आणि जंन ह्याच्या मतांतहि 
मानल आहे; पण त्यासाठी सागितरी जाणारी कारणे समपंक नाहीत. 
त्या कारर्णानी शरीरांची भिन्नता सिद्ध होते, आत्म्याची नाही तसेच 
आत्म्याचें योगांतील स्वरूप असे आहे की, त्याने ईश्वराची कल्पना 
साख्याच्या मतांतत्यादइतकीच निरथक आणि अनावश्यक ठरते; कारण 
प्रत्येक पुरुप स्वतंत्र आणि शुद्ध असत्याने त्याला ईश्वराची अपेक्षा नसते 
व ईश्वर हा नित्यमूक्त व निर्मण असल्याने प्रकृति किवा प्तिचे विकार 
यांच्याशी ईश्वराचा कोणत्याहि प्रकारचा संवंध कल्पिणे अगदी शक्य 
नाही, असा आक्षेप योगमत्तातील ईश्रावर घेतला जातो; परंतु मत- 
भेदाचे हे मुदे योगांतील मुक्तीच्या कत्पनेका व तिच्यासाटी सागितदेल्या 
साधनेला कोणताच वाघ आणीत नाहीत हे योगमताचे वैरिष्टचं आहे. 
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